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श्रीमती प्रमिला वर्मा को 
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द्वितीय संस्करण की भूमिका 


अंग्रेजी संस्करण की भाँति “मॉडन इण्डियन पॉलिटिकल थॉट” का हिन्दी रूपान्तर भी 
लोकप्रिय हुआ है, यह देखकर स्वाभाविक आह्वाद होता है । इस संस्करण में यत्र-तत्र किचिस्मात्र 
शैलीगत परिवर्तत किया गया है। आशा है पाँच नूतन परिशिष्टों का समावेश इस प्रन्य की 
प्रामाणिकता और उपादेयता को संपुष्ट करेगा। ये पाँच परिशिष्ट स्वतन्त्र रूप में हिन्दी मापा में 
ही लिखे गये थे और अंग्रेजी संस्करण में समाविष्ट नहीं हैं । 

विश्व-राजनी तिश्ास्त्र में भारतीय चित्तकों, मनीपियों, नेताओं और प्राब्यापकों के योगदान 
को पारदर्शित कराने वाला यह ग्रन्थ “राजनीति-चिन्तामणि” के रूप में उस एकांगिता का परिहार 
करेगा जो केवल परद्चिसी आधार को ग्रहण कर पाण्डित्य का दम्भ मरती है । व्यापक तुलनात्मक 
मापदण्ड का पर्यावलम्बन ही इस संक्रमण-काल में त्राण और सम्वल प्रदान करेगा । 


राजेन्द्रनगगर, पटना ) 
फरवरी 4, 7975 


--विश्वनाथप्रसाद वर्मा 


हिन्दी ग्रनुवाद का प्रावकथन 


प्रस्तुत पुस्तक “मॉडर्न इण्डियन पॉलिटिकल थॉट” नामक ग्रन्थ के तृतीय संस्करण का 
हिन्दी अनुवाद है। अनुवादक हैं राजनीतिशास्त्र के सुयोग्य विद्वान डॉ. संत्यवारायण दुबे । अतुवाद 
को सुवोध, पठतीय एवं प्रामाणिक बनाने का इन्होंने पूरा यत्न किया है । प्रकाशन-स्थल से दर 
रहने के कारण में स्वयं, जितना ध्यान अनुवाद की ओर आवश्यक था, उतना नहीं प्रदात कर सका 
हूँ, जिसका मुझे खेद है। समीक्षकों से प्राथेना है कि यदि अनुवाद में कुछ त्रुटियाँ रह गयी हों तो 
उनकी ओर रचनात्मक सुभाव देने की कृपा करें। इसके लिए लेखक और अनुवादक दोनों ही 
भारी रहेंगे । 
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भारत में पुनजागरण तथा राष्ट्रवाद 





आधुनिक एशिया का प्रवुद्धीकरण, उसमें नवजीवन का संचार तथा उसका द्रुत पुनरुत्थान 
पिछले सौ वर्ष के विश्व इतिहास की अत्यधिक महत्वपूर्ण घटता है। वुस्तुन्तुनियाँ और काहिरा 
से लेकर कलकत्ता, पीकिंग और टोक्यो तक सर्वत्र हमें प्राचीन प्राच्य की आत्मा के मुक्तीकरण का 
हृश्य देखने को मिलता है। सुदूर अतीत में प्राच्य ने चीन, भारत, वाबुल तथा मिस्र की शक्तिशाली 
सभ्यताओं को जन्म दिया था। प्राच्य में ही प्रथम साम्राज्यों तथा विश्व के धर्मों का उदय हुआ 
था । सम्यता के प्रकाश की किरण सर्वप्रथम एशिया में ही प्रस्फुटित हुई थी । किन्तु जब सोलहवीं 
शताब्दी में यूरोप के राष्ट्रों ने विज्ञान तथा औद्योगिकी (टेक्नॉलौजी) का विकास आरम्भ किया 
तो उस समय से एशिया के लिए यूरोप के समकक्ष खड़ा रह सकना असम्भव हो गया। सोलहवीं 
तथा' सत्रहवीं शताव्दियों में यूरोपीय राष्ट्रवाद का उदय हुआ, बड़े पैमाने पर पण्य का उत्पादन 
होने लगा और वाणिज्य का अभृतपूर्व विस्तार हुआ | उस समय से एशिया यूरोपीय साम्राज्यवाद 
तथा उपनिवेशवाद का क्रीड़ांगन बन गया । औद्योगिक क्रांति के आगमन से पाइचात्य देशों की 
आश्िक तथा राजनीतिक शक्ति में और भी अधिक वृद्धि हो गयी । अठाहरबीं शताब्दी में तथा 
उन्नीसवीं शताब्दी के प्रारम्भिक काल में एशियायी देझ्ों में सर्वत्र आथिक अध:पतन, राजनीतिक 
जर्जरता, सामाजिक गतिहीनता तथा सांस्कृतिक सड़ाँव के हृश्य दिखायी देने लगे । विश्व के इति- 
हास में एशिया की गणना अधीन कोटि में होने लगी। भारत में ब्रिटिश शासन की स्थापना 
व्यवस्थित ढंग से दक्षिण के आग्ल-फ्रांसीसी युद्धों ([740-763 ), प्लासी की लड़ाई (जून 23, 
757) तथा वक्सर के युद्ध (अक्टूबर 23, 764) और शाह आलम द्वारा ईस्ट इण्डिया कम्पनी 
को दीवानी अधिकारों को दिये जाने (अगस्त !, 765) के साथ-साथ आरम्भ हुई। बलशाली 
ब्रिटिश साम्राज्यवाद मे इस देश में कूटनीति, शासनपदुता तथा उच्च प्रकार के सैनिक शस्त्रास्त्र 
की सम्पूर्ण शक्तियों के साथ प्रवेश किया, और इसलिए उसने भारतीय राजनीति में प्रलय मचा दी ! 
परिणाम यह हुआ कि धीरे-धीरे भारत का अधिकांश भाग ईस्ट इण्डिया कम्पनी के श्रादेशिक 
स्वामित्व के अन्तर्गत चला गया । क्लाइव, वारेन हेस्टिग्ज, वैलेजली, लॉड हेस्टिग्ज तथा डलहौजी 
मुख्य नायक थे जिन्होंने साम्राज्यवादी आधिपत्य की स्थापना के इस कार्य को सम्पादित किया । 

किन्तु उन्नीसवीं शत्ताब्दी के मध्य से एशिया का मन तथा आत्मा एक वार पुनः निश्चित 
रूप से जाग गये हैं। आज एशिया भयंकर शक्ति से स्पन्दित है। जिन प्रमुख नेताओं तथा महान 
विभूतियों को एशियायी कुम्भकरण के इस भयंकर जागरण का श्रेय है उसमें सुनयात सेन, तिलक, 
गान्धी और कमाल पाशा का स्थान विशेषतः उच्च तथा अद्भुत है । आज अखिल एशिया में राष्ट्र 
बाद की शक्तियाँ उत्तरोत्तर वलवती हो रही हैं, और साथ ही साथ आथिक तथा सामाजिक पुर्नरचता 
की माँग भी जोर पकड़ रही है। आधुनिक भारत में नयी राजनीतिक तथा सामाजिक शक्ति उद्यम 
बेग के साथ उमड़ रही है। यह निश्चित करना कठिन है कि भारत में आधुनिक युग वास्तव में 


.. किन्तु कहीं-कहीं राजनीतिक एकीकरण के उदाहरण भी थे । पश्चिमी भारत में मराठों की शक्ति का उदय विश्वेष 
रूप से उल्लेखनीय है । लेकिम पानीपत के युद्ध (([76]) ने उनको भारी जाघात पहुँचाया | 


2 आधुनिक भारतीय राजनीतिक चिन्तन 


कब आरम्भ होता है। कभी-कभी मान लिया जाता है कि इस देश में आधुनिक युग, कम से कम 
अपने आद्य रूप में, सोलहवीं शताब्दी से प्रारम्भ हो जाता है । उस युग में देश में एकेववरवाद तथा 
भक्ति-मार्ग की गहरी छाप पड़ रही थी, और मक्ति-मार्गियों ने आध्यात्मिक तथा सामाजिक एकता 
का पाठ पढ़ाया था । तुके आक्रमणकारियों ने देश में आग्नेयास्त्रों का चलन आरम्भ किया। कुछ 
मुगल बादशाह धामिक सहिष्णुता के प्रवुद्ध समर्थक थे, और उन्होंने ऐसी प्रशासन-व्यवस्था स्थापित 
की जो समकालीन पाश्चात्य राजाओं की प्रशासन-व्यवस्था से अधिक प्रगतिशील थी । वास्को डी 
गामा 498 में भारतीय तट पर उतरा, और तब से भारत के कुछ प्रदेशों के द्वार पश्चिमी व्यापा- 
रियों, उपनिवेशवादियों और आक्रमणकारियों के लिए खुल गये । इस सबसे स्पष्ट है कि सोलहवीं 
शताब्दी में भारत में कुछ ऐसे तत्वों का प्रादुर्भाव हो चुका था जिनकी प्रकृति आधुनिक थी । किन्तु 
आधुनिक सैनिक औद्योगिकी (टेक्‍्नॉलौजी) और पाइ्चात्य बौद्धिक तथा वैज्ञानिक चिन्तनधाराओं 
के उच्च पहलुओं से मारत का सीधा सम्पर्क अठाहरबीं शताब्दी के अन्त तथा उचन्नीसवीं शताब्दी के 
प्रारम्भ में जाकर हुआ । यह सत्य है कि पाइचात्य शिक्षा तथा ज्ञान के प्रचार से देश में बौद्धिक 
अनुसन्धान की तयी भावना उत्पन्न हुई जिसका प्रयोग धामिक, सामाजिक, आथिक तथा राजनीतिक 
समस्याओं के समाधान के लिए किया गया । न्‍ 
भारत का बौद्धिक पुनर्जागरण आधुनिक भारतीय राष्ट्रवाद के उदय का एक महत्वपूर्ण कारण 
था । जिस प्रकार इटली के पुत्र्जागरण तथा जमंती के धर्म-सुधार आन्दोलन ने यूरोपीय राष्ट्रवार्दा 
के उदय के लिए बौद्धिक आधार का काम किया था, उसी प्रकार भारत के सुधारकों तथा धार्मिक 
नेताओं के उपदेशों ने देशवासियों में स्वायत्त तथा आत्म-निर्णय पर आधारित राज॑नीतिक 
जीवन का निर्माण करने की इच्छा उत्पन्न की । भारतीय आत्मा के जागरण की सर्जनात्मक अभिव्यक्ति 
सर्वप्रथम दर्शन, धर्म तथा संस्कृति के क्षेत्रों में हुई, और राजनीतिक आत्म-चेतता का उदय उसके 
अपरिहार्य परिणाम के रूप में हुआ । यूरोपीय पुनर्जागरण, जिसका उदाहरणात्मक रूप हमें पारसी- 
ल्सुस, वेकत और मोंटेत की रचताओं में मिलता है, मुख्यतः: बौद्धिक तथा सौन्दर्यात्मक था | उसने 
ईंदवर की अनुकम्पा पर विनम्रता तथा श्रद्धापुवंक भरोसा करने के स्थान पर मनुष्य को अपनी 
गतिशील शक्ति की नयी चेतना प्रदान की । मध्य युग मूल पाप के सिद्धान्त के बोझ से दबा हुआ था, 
उसके विपरीत पुतर्जागरण ने मनुष्य को उठाकर उच्च प्रास्थिति तथा गरिमा के स्तर पर प्रतिष्ठित 
किया । पुनर्जागरण काल से ब्रह्माण्ड विद्या की समस्याओं के सम्बन्ध में मी नये वैज्ञानिक हृष्टि- 
कोण का आरम्म हुआ। किन्तु भारतीय पुनर्जागरण के मूल में तत्वत: नैतिक और आध्यात्मिक आकां- 
क्षाओं का प्राधात्य था । सोलहवीं तथा सन्रहवीं शताब्दियों के यूरोप में इस वात पर बल नहीं दिया 
गया कि प्लेटो, अरस्तू अथवा सिसेरो के तात्विक निष्कर्षों को ज्यों का त्यों अंगीकार कर लिया जाय, 
अपितु पुनर्जागरण की तात्विक प्रवृत्ति यह थी कि यूनानियों में उन्मुक्त तथा अवाध बौद्धिक परीक्षण 
की जो भावना थी उसे पुनर्जीवित किया जाय । पैटार्क (304-]374) तथा बोकेकियों (33- 
]375) ने मनुष्य जीवत का महत्त्व समझाया और जटिल मानवीय अस्तित्व के अभिप्राय की 
व्याख्या की । इरास्मस (466-536) ते मानवतावादी हृष्टिकोण का निरूपण किया । फिसिना 
तथा मिरांडोला वौद्धिक अभिजाततन्त्र के समर्थक थे । इसके विपरीत भारतीय पुनर्जागरण में अतीत 
को पुनर्जीवित करने की प्रवृत्ति अधिक वलवती थी । भारतीय पुनर्जागरण आन्दोलन के कुछ नेताओं 
ने खुले रूप में इस वात का समर्थन किया कि हमें जानवूककर वेदों, उपनिपदों, गीता, पुराणों आदि 
प्राचीन धर्मशास्त्रों के आधार पर अपने वर्तमान जीवन को ढालना चाहिए । उन्होंने उन मारतीयों 


बढ 


की तिन्‍दा की जो हक्‍्सले, डाबिन, मिल और स्पेंसर के विचारों से प्रभावित थे तथा जितका 





2. पुनर्जायरण तथा धर्मे-मुधार के प्रभाव के कारण मध्य युग के स्वंभौमता के आदर्ण का ह्वास हुआ और राष्ट्रवाद 
की विजय हुईं । 

3 इतालवी पुनर्जागरण के पादृजा सम्प्रदाय (7800४ $80॥00]) ने, जिसके नेता पौम्पोनात्पती और स्नैमौनिनी 
पे, मनुष्य के वैतिक मूल्य पर दल दिया था। 

4 दान्ते, पैट्रार्क तथा बोके कियो को प्राचीन लोगों छी प्रतिभा से प्रेरणा मिली थी। दान्ते वर्जिल से विशेषतः 
प्रभावित हुआ था! रोमन विधिशास्त्र के अध्ययन का पुनः आरम्भ होना भी बाने वाले पुनर्जागरण का 
चिह्न घा। 


भारत में पुनर्नागरण तथा राष्ट्रवाद 3 


जीवन-दर्शन आध्यात्मिकता तथा राष्ट्र-प्रेम से पूर्णतः घुन्‍्य हो गया था । अतीत को पुनर्जीबित करने 
की यह भावना आक्रामक तथा अहंकारपूर्ण विदेशी सम्यता की महान्‌ चुनौती के विरुद्ध प्रतिक्रिया 
के रूप में उत्पन्न हुई थी | चूंकि यह सभ्यता राजनीतिक हृष्टि से अत्यधिक प्रभावी और आशिक 
दृष्टि से बेलशाली थी, इसलिए उसके विरुद्ध प्रतिक्रिया का होना और भी अधिक स्वाभाविक था । 
पश्चिम की यान्त्रिक सभ्यता तथा भारत की धामिक तथा पुण्योन्मुखी संस्कृतियों के वीच इस संघर्ष 
से नये भारत का उदय हुआ ।* कुछ सीमा तक पुरानी संस्कृतियाँ सामन्‍्ती व्यवस्था की मरणोन्मुखी 
आशिक विश्येषताओं का प्रतिनिधित्व करती थीं, और उसके विपरीत ब्रिटिश शक्ति व्यापारिक उत्पा- 
दन तथा वाणिज्य पर आधारित पूंजीवादी भर्थतन्त्र की प्रतिनिधि थी । 

विदेशी राजनीतिक दाक्ति के आधात के विरुद्ध वचाव की व्यवस्था के रूप में देश की 
प्राचीन संस्कृतियाँ पुन: सचेत तथा सचेष्ट हो उठीं तथा अपने अस्तित्व को पुनः आग्रहपूर्वक जताने 
लगीं । प्राचीन ग्रन्थों का नये मानवतावादी तथा सर्वराष्ट्रवादी दृष्टिकोण से विवेचन किया जाने 
लगा । प्राय: प्राचीन धर्मश्ास्त्रों में आधुनिक वैज्ञानिक सिद्धान्तों का बीज ढूंढ़ निकालने का भी 
प्रयत्न किया गया । चूँकि विदेशी साम्राज्यवाद ने अत्यन्त क्रर और विनाशकारी तरीकों से काम 
लिया था, और भारत की मैसूर, मराठा, सिक्ख आदि बड़ी-बड़ी शक्तियाँ धीरे-घीरे भूमिसात हो 
गयी थीं अतः देश भयंकर विपमावस्था में फेस गया । ऐसी स्थिति में देशवासियों के सामने धारमिक 
तथा आध्यात्मिक सान्त्वना को छोड़कर और कोई चारा नहीं रह गया था | परिणाम यह हुआ कि 
जिस प्रकार मध्य युग में इस्लाम तथा हिन्दू शक्तियों के पारस्परिक संघर्ष की प्रक्रिया ने भक्ति-मार्ग 
तथा नानक (469-]539), कबीर (440-58), चैतन्य, तुलसीदास (532-623) और 
सूरदास के सम्प्रदायों को जन्म दिया था वैसे ही ब्रिटेन की प्रचण्ड राजनीतिक शक्ति तथा सांस्कृतिक 
साम्राज्यवाद के विरुद्ध प्रतिक्रिया के रूप में ब्रह्म समाज, प्रार्थना समाज, आर्य समाज, रामकृष्ण 
आन्दोलन आदि का उदय हुआ | पाइ्चात्य शिक्षा के प्रचार ने एक ऐसा नया बुद्धिजीवी वर्ग उत्पन्न 
कर दिया था जिसकी देश के सामाजिक तथा सांस्कृतिक जीवन में कहीं कोई जडे नहीं थीं। उनमें 
से कुछ ने या तो ईसाइयत को अंगीकार करके सन्‍्तोप किया, या वुद्धिवाद और प्राकृतिक धर्म के 
सामान्य जीवन-दर्शन के अनुयायी वन गये । किन्तु इस बुद्धिजीवी वर्ग के कुछ लोगों ने प्राचीन धर्म- 
शास्त्रों की शरण ली और उत्साह के आवेश में आकर अतिरंजित ढंग से उनका गुणगान किया । 

इस पुनर्जाग्रत नवीन भारत के निर्माण में जिन महान्‌ शक्तियों ने योग दिया उनमें ब्रह्म 
समाज" का स्थान अग्रगण्य है। इस संस्था ने बंगाल में महत्वपूर्ण सांस्कृतिक तथा सामाजिक कार्य 
किया तथा अनेक प्रकार से दीन-दुखियों की सेवा-सहायता की । देश के अन्य भागों में भी ब्रह्म 
समाज का प्रभाव पड़ा | राजा राममोहन राय (772-8 33 ), देवेन्द्रभाथ ठाकुर ([87-905), 
तथा केशवचन्द्र सेन ([838-884) ब्रह्म समाज के मुख्य नेता थे | यह आन्दोलन कट्टर एकेश्वर- 
वाद, बौद्धिक हेतुवाद, उपनिषदों के अद्व॑ंतववाद तथा ईसाई भक्तिवाद का समन्वय था। राजा राम- 
मोहन राय, उन विद्वानों में से थे जिन्होंने पहले-पहले तुलनात्मक धर्मों का अध्ययन प्रारम्भ किया 
था, यही कारण था कि बेंथम तक ने उन्हें 'मानव-सेवा के क्षेत्र में कार्य करने वाले एक प्रशंसित 
और प्रिय सहयोगी” कहकर अभिनन्दित क्रिया था। राजा 820 के वाद के यूरोपीय राष्ट्रीय 
आन्दोलनों से परिचित थे, और उन्हें उनकी राजनीतिक मुक्ति की आकांक्षाओं से हादिक सहानुभूति 
थी । ब्रह्म समाज ने सामाजिक गतिहीनता का विरोध किया है, और इस संस्था के लिए यह श्रेय 





5 जे, एन. फाकुंहार ने अत्यधिक अतिरंजित ढंग से यह सिद्ध करने का प्रयत्त किया है कि ईसाइयत के एक्रैश्व रवाद, 
दैवी घामिकता, ईश्वर के पितृत्व तथा आध्यात्मिक आराधना आदि धारणाओं का आधुनिक भारतीय चिन्तन पर 
प्रभाव पड़ा है। देखिये जे, एन, फार्कुहार, 240वंश77 िशस्डॉ/7४88 र40एशआशाए 28 7/42, पृष्ठ 430-444 । 
अलबटे श्वाइट्जर का कथन है कि यूरोप तथा ईसाइयत के जीवन तथा विश्व को स्वीकार करने? के सन्देश का 
तथा प्रेम के आदर्श का आधुनिक भारतीय चिन्तन पर प्रभाव पड़ा है। देखिये बलवर्ट श्वाइटुजर, उमा 
पर/काहाओं ब्ावे रा 2207०४0/ग्राधर्य, पृष्ठ 209 । 

6 ब्रह्म समाज की स्थापना 23 जनवरी, 830 को हुई थी, यद्यपि उसने धर्म प्रचार का काम 828 में ही आरम्म 
कर दिया था । 


4 आधुनिक भारतीय राजनीतिक चिन्तन 


की बात है कि जगदीशचन्द्र बोस, रवीन्द्रनाथ टैगोर, ब्रजेन्द्रनाथ सील और विपिनचर्द्व पाल पर 
इसका गहरा प्रभाव पड़ा था । 
आये समाज भारत का अन्य शक्तिशाली घार्मिक तथा सामाजिक आन्दोलन रहा है। इसकी 
स्थापना 875 में हुई थी । इस समाज के संस्थापक स्वामी दयानन्द वेदों के अद्वितीय पण्डित, 
प्रथम श्रेणी के नैयायिक और धार्मिक एकेश्वरवाद के महान्‌ उपदेष्ठा थे । उन्होंने घोषणा की कि 
सब मनुष्यों को वेदाध्ययन का जन्मसिद्ध अधिकार है। यद्यपि आर्य समाज विशुद्ध वैदिक संस्कृति 
के पुनरुद्धार का समर्थक रहा है, फिर भी उसने भारतीय राष्ट्रीय आन्दोलन की, विशेषकर पंजाब 
में, महान्‌ सेवा की है। उसने उत्तरी भारत की हिन्दू जतता में गहरी जड़ें जमा ली थीं। उसने 
हिन्दुओं में एक तयी आक्रामक तथा लड़ाकू भावना उत्पन्न की । समाज-सुधार का भी उसने समर्थन 
किया | हंसराज तथा स्वामी श्रद्धानन्द ने डी. ए. वी. कालिज लाहौर” तथा गरुरुकुल कांगड़ी की 
स्थापना करके शिक्षा के क्षेत्र में महत्वपूर्ण योगदान किया है। आये समाज के बड़े नेता लाला 
लाजपत राय आधुनिक भारतीय राजनीति की अग्रणी विभूतियों में से थे, और अनेक वर्षों तक 
उनका तिलक तथा गोखले के साथ घनिष्ठ साहंचये रहा था । 
यूरोप के भारत-विद्या-विशारदों तथा दाशनिकों ते भी प्राचीत संस्कृत साहित्य का अध्ययन 
करके भारतीयों की आत्मविश्वास की भावना के विकास में महत्वपूर्ण योग दिया है। विल्किन्स, 
जोन्स, कोलबुक (765-837) तथा एच. एच. विल्सन महत्वपूर्ण संस्कृत ग्रन्थों के अनुवाद के 
लिए उल्लेखनीय हैं | शोपेनह्मवर ने उपनिषदों को ऐक्वितिल डू पीरों के दोषपूर्ण लैटिन अनुवाद 
के माध्यम से पढ़ा और इस निष्कर्ष पर पहुँचा कि सम्पूर्ण विश्व में उपतिषदों का अध्ययत सबसे 
अधिक लाभदायक तथा आत्मा को प्रसन्नता देने वाला और उदात्त बनाने वाला है। रौथ, बौह॒ठ- 
लिगक, लासेन (800-876), ई वर्तोफ (807-852) तथा औल्डेनबर्ग भारत-विद्या के प्रकाण्ड 
पंडित थे ।* ई. सेनार्ट, एच. याकोबी, हिल्लेब्रांड्द, आर. गार्वे, वैबर, लुडविग, मोनियर-विलि- 
यम्स, हैनरी एस. लीवी, मेकडोनल, ह्िठने, ब्लूमफील्ड आदि भी संस्कृत के प्रख्यात विद्वान थे । 
पश्चिम के अनेक प्राच्यशास्त्रियों तथा भारत-विद्या-विशारदों ने तो प्राचीन भारतीय ग्रन्थों का 
भाषा विज्ञात, तुलनात्मक इतिहास तथा भाषा जीवाइ्म विज्ञान के आधार पर विवेचन करके ही 
सनन्‍्तोष कर लिया, किन्तु शोपेनहावर, इलीगल!", मैक्स मूलर, डोयसत आदि विचारकों ने प्राचीन 
भारत की बड़ी प्रशंसा की । इस देश में उनकी प्रशंसात्मक टिप्पणियों का प्राचीन धर्मशास्त्रों के महत्व 
तथा उनमें विद्यमान बहुमूल्य ज्ञान के प्रति लोगों की श्रद्धा को अधिक हृढ़ बताने के लिए व्यापक 
रूप से प्रयोग किया गया । पाश्चात्य विद्वानों ने संस्कृत के अध्ययन में जो रुचि दिखलायी उसके 
फलस्वरूप तुलनात्मक पुराण-विद्या तथा तुलनात्मक भाषा-विज्ञान नाम के नये शास्त्रों का जन्म 
हुआ । ल अवे दुबोइ, प्रिसप तथा कनिघम ने मारतीय मानव-जाति-विज्ञान, कला-इतिहास, तथा 
भारतीय पुरातत्व आदि शास्त्रों की स्थापना के कार्य में नेतृत्व किया । यूरोपीय विद्वानों ने वेदों की 
प्राचीनता, तुलनात्मक धर्मो”ँ तथा यूरोपीय भाषा-भाषियों के आदि निवास स्थात से सम्बन्धित 
समस्याओं में भी रुचि दिखलायी थी और इन विपयों पर सैकड़ों ग्रल्थ रचे । आर. एल. मित्र 


+ डी. ए. वी. कालिज की स्थापना का सुख्य श्रेय हंसराज, ग्रुरुदत्त विद्यार्थी (]864-90) तथा लाला लाजपत 
राय को था। 

8 विल्विन्स ने |785 में अंग्रेजी में गीता का बनुवाद किया और जोन्स ने |790 में वभिन्नान शाकुन्तलम्‌ू का 
भाषान्तर प्रकाशित किया | विलियम जोन्स (]746-]794) ने ]784 में एशियाधिक सोसाइटी आव वंगाल 
की स्थापना की । [792 में वाराणसी में एक संस्कृत कालिज स्थापित क्रिया गया । ]82] में कलकत्ता संस्कृत 
कालिज की नीव डाली गयी । 

9 एडौल्फ होथ ने 846 में 7#6 ह|रदफ्िट दावे 66 प्राण रा #४० 724४5 प्रकाशित की । 852 में 
रोघ बौर वोहैटलिग्क ने ज्ञाठ जिलों में प्रसिद्ध तथा युगपरिवतंनकारी ग्रन्थ 470/९8४६7 का प्रकाशन गारम्भ 
किया । मेक्समूलर ने ]849-75 में सायण भाष्य सहित ऋग्वेद का प्रकाशन किया । 

0 हैमिल्टन चाम के एक अंग्रेज ने फ़ोडरिख घ्लीगल को संस्कृत सिखायी थी । 
]] पचास जिल्हों में प्रकाशित उ#6 6८४4 200/5 ० 7॥४ 265/ नामक प्रत्यमाला बोढिक परिश्रम का 
स्मारक्ष है । 
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(/824-]89व ), हरप्रसाद झ्ास्त्री, आर. जी. मंडारकर, रमेश दत्त? तथा वाल गंगाधर तिलक 
ने भी अध्ययन के क्षेत्रों में योग दिया। 

यूरोपीय भारत-विद्या-विद्यारदों के अध्ययन का मुख्य क्षेत्र भाषाओं से सम्बन्धित था और 
उतकी पद्धति वैज्ञानिक थी । इसके विपरीत थ्ियोसोफीकल सोसाइटी ने, जिसकी स्थापना 875 में 
मैडम व्लैबट्स्की (83-]89]) और कनेल औल्काट ने की थी, पढ़ने वाली जनता का ध्यान 
प्राचीन चिन्तन के उन पहलुओं की ओर बाक्षष्ट किया जिनका सम्बन्ध लोकोत्तर जीवन, अध: मनोमय 
जगत, मृत्यु तथा मरणोपरान्त जीवन की समस्याओं से था ।४* इससे कुछ लोगों के मन में जीवन के 
उन मानसिक स्तरों के प्रति उत्कण्ठा जाग्रत हुई जिनका वर्णन प्राचीन हिन्दू धर्मझास्त्रों में पाया 
जाता था । थियोसोफी ने हिन्दू योग के विचारों और धारणाओं का वैज्ञानिक विकास की पदावली 
में व्याख्या करने का भी प्रयत्त किया । इस थियोसोफी आन्दोलन के नेताओं में एक सबसे बड़ा 
नाम श्रीमती एनी वेसेंट का है। औल्काट और ब्लैवट्स्की पर वौद्धों के आचारवाद का प्रभाव पड़ा 
था । इसके विपरीत एनी वेसेंट को हिन्दू धर्म से यहरी प्रेरणा मिली थी, और उन्होंने पौराणिक 
हिन्दू धर्म तथा सूर्ति-पूजा की भी उपेक्षा नहीं की | उन्होंने 893 में भारत भूमि पर पदारपंण 
किया । हिन्दुओं के धर्म और संस्कृति के प्रति उनकी भक्ति वास्तविक, गहन तथा अद्भुत थी। 
उन्होंने हिन्दू संस्कृति के हर रूप और पहलू का समर्थन किया । 93 में वे भारतीय राजनीति 
में कूद पड़ीं और उन्होंने अनेक वर्षों तक भारतीय नेताओं के घनिष्ठ सम्पके में रहकर कार्य किया । 

रामकृष्ण परमहंस के प्रमुख शिष्य स्वामी विवेकानन्द ने एक अन्य ऐसा आन्दोलन चलाया 
जिसने हिन्दुत्व के व्यापक तथा समग्र रूप का पक्षपोपण किया । सभी स्वीकार करते हैं कि 
रामकृष्ण की आध्यात्मिक अनुभूति अत्यन्त गहरी और धामिक दृष्टि बहुत ही व्यापक थी । बंगाल के 
आध्यात्मिक तथा नैतिक पुतनिर्माण पर उनका भारी प्रभाव पड़ा है।* स्वामी विवेकानन्द बड़े 
मेधावी तथा महान्‌ वक्‍ता थे । वेदान्त के वाडः मय तथा पाइचात्य दर्शन दोनों में ही उनकी अद्ध्ुत 
पहुँच थी। 893 में शिकागों के विश्व धर्म सम्मेलन में उन्होंने जो ऐतिहासिक भूमिका 
अदा की उससे अमेरिका में और अंशतः यूरोप में हिन्दुत्व के प्रचार का मार्ग प्रशस्त हुआ | 
यद्यपि वेदान्ती होने के नाते विवेकानन्द विश्व-बन्धुत्व के आदर्श को मानने वाले श्रे, फिर 
भी उनमें उत्कष्ट देश-भक्ति थी, और उन्होंने भारतीयों को आत्मनिर्भरता, शक्ति, और सबसे अधिक 
निर्भीकता का उपदेश दिया । यद्यपि अतिशय काये करने के कारण उनकी अल्पायु में ही मृत्यु हो 
गयी, फिर भी उन्हें वंगाली राष्ट्रवाद का आध्यात्मिक जनक माना जाता है, और यह उचित ही है। 
बंगाली राष्ट्रवाद के नायक तथा संदेशवाहक के रूप में विवेकानन्द की भूमिका की सराहना लाला 
लाजपत राय तथा सुभापचन्द्र वोस दोनों ने की है। 892 में स्वामीजी तिलक के यहाँ अतिथि 
वनकर ठहरे थे, और दोनों में एक दूसरे के प्रति गहरा सम्मान तथा प्रेम था । 

उत्तर भारत तथा मद्रास पश्रान्त में पुन्जागयरण का रूप मुख्यतः आध्यात्मिक तथा घामिक 
था । मद्रास में राजनीतिक चेतना जाग्रत करने वाली महान्‌ विभूतियों में वीर राघवाचार्य, सुब्वाराव 
पुतूलू, रंगइबा नाइडू तथा जी, सुब्रमण्य अय्यर के नाम उल्लेखनीय हैं । थियोसोफी का भारतीय 
मुख्य स्थान मद्रास में था । किन्तु परिचमी मारत में पुनर्जागरण प्रधानत: सामाजिक तथा शैक्षिक 





]2 रमेशचन्द्र दत्त (!848-909) 869 में आई. सी. एस. को प्रतियोगी परीक्षा में सम्मिलित हुए और 
पफलता प्राप्त की | उन्होंने 220॥0707० 2775707) ० 27676 (दो जिल्दों में) कै अतिरिक्त १3% (एाण॑- 
एंडद्ागा रु 4#दाशाए उ7072 (3 जिल्‍दों में) नामक ग्रन्य भी लिखा । उन्होंने ऋग्वेद, महाभारत और 
रामायण का अनुवाद भी किया । उन्होंने वंगला में 'वंगविजेता! (] 874), “महाराष्ट्र जीवन प्रभात! (877), 
“राजपूत्त जीवन-सन्धि' (878), 'समाज' (895) बादि उपन्यास भी लिखे। है 

3. थियोसोफीकल सोसाइटी के संस्थापकों तथा स्वामी दयानन्द के बीच कुछ पत्न-व्यवहार भी हुआ था । मौल्काट 
(832-907) तथा ब्लैवट्स्की 879 में भारत आये | किन्तु इन दोनों नेताओं तथा कट्टर वेदवादी दवानन्द 
के बीच सहयोग सम्भव नहीं हो सका । 

]4  880 में कौल्काट और व्लैवट्स्की ने लंका में वौद्धों के पंचशील की दीक्षा ली थी । हि 

प5 बंगाल में राज नारायण वोस ने 867 में सोसाइटी बॉब द प्रोमोशन आँव नेशनल ग्लोरी नामक संस्था की 
स्थापना की थी । 


6 आधुनिक भारतीय राजनीतिक चिन्तन 


था ।” अंग्रेजों की राजनीतिक शक्ति का उत्तरोत्तर उत्कर्ष मराठों के लिए, जिन्होंने सत्रहवीं शताब्दी 
के उत्तराड तथा अठारहवीं शताब्दी में सुहढ़ राजनीतिक शक्ति प्राप्त कर ली थी, भारी चुनौती 
थी । 76 के पानीपत के तृतीय युद्ध के बावजूद मराठा राजनीतिन्नों ने एक शक्तिशाली साम्राज्य 
का निर्माण कर लिया था। किन्तु अंग्रेजों के हाथों लगातार पराजित होने के कारण महाराष्ट्र की 
राजनीतिक शक्ति छिनन्‍्न-भिन्‍न हो गयी । 88 में पेशवाई का अन्त हो गया । 848 में अंग्रेजों 
ने शिवाजी के वंश की सतारा शाखा पर अपना नियंत्रण स्थापित कर लिया। 857 में नाना 
साहब, तात्या ठोपे, रानी लक्ष्मीबाई आदि बड़े मराठा नेताओं ने कुछ अन्य भारतीय नेताओं के 
सहयोग से अंग्रेजों की शक्ति को उखाड़ फेंकने का जो अन्तिम किन्तु विलम्बित प्रयत्त किया वह 
पूर्णतः विफल रहा । फिर भी यह प्रयत्न इस बात का असंदिग्ध द्योतक था कि महाराष्ट्र तथा उत्तर 
भारत में राजनीतिक चेतना अभी भी सक्रिय थी । 

ब्रिटेन ने पहले ईस्ट इण्डिया कम्पनी के अन्तर्गत और फिर अपनी रानी के प्रत्यक्ष प्रभृत्व के 
अधीन भारत में अपनी राजनीतिक सत्ता की स्थापना की । उसके साथ-साथ देश में ईसाइयत का 
धामिक प्रचार व्यापक पैमाने पर किया गया ।” किन्तु ईसाई धर्म-प्रचारक महाराष्ट्र में अपने 
पैर न जमा सके । विष्णु बोआ ब्रह्मचारी उत सर्वप्रथम व्यक्तियों में से थे जिन्होंने ईसाई धर्म 
प्रचारकों के साथ शास्त्रार्थ किया । यद्यपि लोकमान्य तिलक के एक दूर के सम्बन्धी नारायण वामन 
तिलक ने ईसाई धर्म अंगीकार कर लिया था, फिर भी महाराष्ट्र के गम्भीर हिन्दू जीवन पर ईसाइयत 
का तनिक भी प्रभाव नहीं पड़ा। 

ब्रिटेन की राजनीतिक सत्ता की स्थापना के फलस्वरूप भारत में पाइचात्य शिक्षा का भी 
प्रवेश हुआ, और शिक्षा के क्षेत्र में मैकॉले के 'पाइ्चात्य' सम्प्रदाय की विजय हुई । यह कहना 
नितान्‍्त अनुदार ही नहीं अपितु असत्य होगा कि अंग्रेज राजनीतिज्ञों ने भारत में पाइचात्य शिक्षा 
का प्रारम्भ केवल ऐसे वर्ग को उत्पन्न करने के लिए किया था जो बाह्य रूप में भारतीय हो किन्तु 
संस्कृति तथा मनोवृत्ति से पूर्णतः पाइ्चात्य रंग में रंगा हो, क्योंकि उन्हें अपने सा म्राज्यवाद की नींव 
की रक्षा के लिए एक ऐसे दब्वू वर्ग की आवश्यकता थी। मैकॉले ते भारतीय सभ्यता की उपलब्धियों 
को घटिया बतलाकर भूल की, इसमें सन्देह नहीं, किन्तु वह हृदय से चाहता था कि भारत के लोग 
पाध्चात्य विज्ञान और चिन्तन से भमलीमभाँति परिचित हों । 857 में बम्बई, मद्रास तथा कलकत्ता 
के विश्वविद्यालयों की स्थापना की गयी । ]859 में आर. जी. भण्डारकर तथा महादेव गोविन्द 
रानाडे ने मैट्रीकुलेशन की परीक्षा पास की । लगभग इसी समय पूना में दक्खिन कालिज स्थापित 
किया गया। पाश्चात्य शिक्षा ने भारत में एक नये प्रकार के बौद्धक और राजनीतिक जीवन की नींव 
डाली । यह बात उल्लेखनीय है कि आधुनिक महाराष्ट्र के निर्माताओं में यदि सब नहीं तो अधिकतर 
अवश्य ऐसे रहे हैं जिन्होंने पाइचात्य शिक्षा संस्थाओं में शिक्षा पायी थी । भण्डारकर, रानाडें, 
चिपलूणकर, तिलक, आगरकर, गोखले आदि सभी के पास उच्च शैक्षिक उपाधियाँ थीं | बंगाल में 
टैगोर परिवार के सदस्य, अरविन्द, विवेकानन्द, जे. सी. बोस और पी. सी. राय अंग्रेजी शिक्षा की 
उपज थे । यद्यपि गाँधीजी ने पाइ्चात्य शिक्षा की उच्च स्वर में निन्‍दा की, किन्तु उनके पास भी 
लन्दन की विधि-उपाधि थी । 

महाराष्ट्र के सामाजिक तथा बौद्धिक आन्दोलन की अभिव्यक्ति नये समुदायों तथा समाजों 
की स्थापता में हुई | जोतीराव फुले (827-895) ने सत्य शोधक समाज की स्थापना की । इस 


6 भारत में आधुनिक चेतना के निर्माण में निम्न संस्थाओं का योगदान उल्लेखनीय है : 

ब्रिटिश इण्डियन एसोसिएशन जाव कैलकटा जिसकी स्थापना 85] में हुई थी। 

द पूना सावंजनिक सभा (]878) हे 

द इण्डियन एसोसिएशन आव कैलकटा (]876) 

द महाजन सभा जाव मैड्रात (885 

द दौम्वे प्रेसीडेन्सी एसोसिएशन (885 में स्थापित) । 

]7 833 के चार्टर एक्ट के बनुस्तार कलकत्ता का विशप समस्त भारत का विशप बना दिया गया | 

]8 मंकॉले के लेख (फरवरी 2, 835) तथा चाल्स वृढ के 9 जुलाई, 854 के प्रेपण ने भारत में पाश्चात्य शिक्षा 
प्रणाली की नींव डाली । 
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समाज की उत्पत्ति माली तथा मराठा जातियों के सुधार के लिए हुई थी, किन्तु बाद में इसने स्पप्टतः 
ब्राह्मण-विरोधी दिशा अपना ली । फिर भी यह कहा जाता हैं कि फुले ने कोल्हापुर मानहानि के 
अभियोग में तिलक के लिए वैयक्तिक जमानत की व्यवस्था की थी । फुलें की आलोचनाओं के विरुद्ध 
ही चिंपलूणकर ने प्रसिद्ध निवन्धमाला में कटु भत्संनात्मक लेख लिखे थे । महाराष्ट्र के नैतिक तथा 
सामाजिक जीवन में इनसे कहीं अधिक महत्वपूर्ण प्राथंना समाज था । 849 में दाबोदा पाण्डुरंग 
(4823-898) ने ब्रह्म समाज की एक शाखा के रूप में परमहंस समा की स्थापना की थी, 
किन्तु वह महत्वहीन सिद्ध हुई और शीघ्र ही निष्क्रिय हो गयी । 867 में केशवचन्द्र सेन बम्बई 
गये और प्रार्थना समाज की स्थापना में पहल की । आर. जी. भण्डारकर (837-927) तथा 
महादेव गोविन्द रानाडे प्रार्थवा समाज के दो बड़े नेता थे । बाद में एन. जी. चन्दावरकर भी उनके 
साथ समाज में सम्मिलित हो गये । समाज ने श्रद्धा तथा ज्ञान्तिपूर्ण चिन्तन के स्थान पर सामाजिक 
कार्य को अधिक महत्व दिया। उसकी विज्ञा सुधारवादी थी, और उन्होंने विधवा विवाह, अन्तर्जातीय 
विवाह तथा अन्तर्जातीय खानपान का समर्थन क्रिया । उसने समाज के अधिकारहीन तथा दरिद्र 
वर्गों के उद्धार को भी अपने कार्यक्रम में सम्मिलित किया । प्रार्थना समाज पर ईसाइयत के 
आस्तिकवाद का भी कुछ प्रभाव था । जहाँ तक सामाजिक सम्बन्धों की वात्त थी ब्रह्म समाज की 
तुलना में उसकी जड़ें हिन्दुत्व में अधिक गहरी थीं । रानाडे ने स्वयं सदैव इस बात को वल देकर 
कहा कि समाज के सदस्यों ने अपने को हिन्दू समाज से पृथक करके नया सम्प्रदाय बनाने का कभी 
इरादा नहीं किया । 

उच्नीसवीं शताब्दी के महाराष्ट्र में दावोदा पाण्डुरंग, वालशास्त्री जम्बेकर, नाना संकरसेत, 
विष्णुशास्त्री, बम्बई के डा. भाओदाजी और गोपाल हरि देशमुख (823-892) आदि अनेक 
महान्‌ व्यक्ति थे जो पूना के 'हितवादी' कहलाते थे । आर. जी. भण्डारकर भारत-विद्या-विशारद 
के रूप में सम्पूर्ण देश में विख्यात हो गये और संस्कृत के विद्वान के रूप में तो उनका नाम संसार 
भर में प्रसिद्ध हो गया ॥7 सामाजिक सुधार में उनकी गहरी रुचि थी। के. एल. नुल्कर अन्य 
महत्वशाली व्यक्ति थे । किन्तु रानाडे ने सबसे अधिक श्रेप्ठता तथा श्रतिप्ठा ग्राप्त की । कुछ 
अर्थ में रानाडे को महाराष्ट्र के जागरण का जनक माना जाता है | उनका व्यक्तित्व इतना शक्ति- 
शाली था कि वे वम्वई प्रान्त के सर्वाधिक महत्वशाली राजनीतिक नेताओं के गुरु वन गये । यहाँ 
तक कि गोखले भी उन्हें अपना गुरु मानते थे । महादेव गोविन्द रानाड़े ने 865 में एम. ए. की 
उपाधि प्राप्त की और दूसरे वर्ष विधि की उपाधि प्राप्त कर ली। 87 में वे पृता में अवीन 
न्यायाधीश के पद पर मियुक्त हुए और 893 में उन्हें पदोच्चत करके परूना उच्च न्यायालय का 
स्यायाधीश वियुक्त कर दिया गया। रानाडे की मेधाशक्ति अत्यन्त सूक्ष्म तथा गम्मीर थी । उनके 
'एसेज ऑन इंडियन इकौनामिक्स” (मारतीय अर्थशास्त्र पर निवन्ध) उच्चकोटि की मूकनबूक के 
चोतक हैं । उतका आग्रह था कि भारत की आशिक समस्याओं को भारतीय दृष्टिकोण से देखने 
और समभकने का प्रयत्त करना चाहिए । वे एडम स्मिथ, रिकार्डो, मिल आदि के आशिक सिद्धान्तों 
को बिना समीक्षा किये ज्यों का त्यों अंगीकार कर लेने के विरुद्ध थे थे उनकी “"राइज आँव मराठा 
पावर' (मराठा शक्ति का उत्कपं) नामक पुस्तक यद्यपि अपूर्ण है, फिर भी उसमें उन्होंने मराठा 
संघ के मूल में निहित राष्ट्रीय मावनाओों का जिस ढंग से विवेचन किया है उसको देखते हुए 
उसका विशेष महत्व है। उन्होंने धामिक देव-विद्या के सम्बन्ध में भी कुछ महत्वपूर्ण तिवन्ध लिखे। 
उनकी अनेक क्षेत्रों में व्यापक रुचि थी | मारतीय राप्ट्रीय कांग्रेस की नींव डालने वाले नेताओं 
के साथ उनका घनिष्ठ सम्बन्ध था । ब्रिटिश सरकार की सेवा में एक न्यायावीज्ष होने के ताते वे 
कांग्रेस के कार्यकलाप में खुलकर सम्मिलित नहीं हो सकते थे, किन्तु पर्दे के पीछे रहकर उन्होंने 
महत्वपूर्ण काम किया । यही कारण था कि ब्रिटिश सरकार उन पर सन्देह करने लगी ओर 
उन्हें वम्बई विश्वविद्यालय का उप-कुलपति कमी नियुक्त नहीं किया गया, यद्यपि तेलंग, मण्डार- 





9 (7666४ #70६ ० 2, 6, 2/द्वावंदाईदा (4 जिल्दें); एस, एन, कर्नादकी द्वारा रचित 7.7/० ० +%ै,0. 
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कर आदि को उप-कुलपति बना दिया गया था। उन्होंने अनेक संस्थाओं तथा निगरमित संघों की 
था तो स्वयं स्थापना की था उनसे सम्बन्धित रहे । इनमें औद्योगिक सम्मेलन (द इंडस्ट्रियल कॉन- 
फरेंस) सार्वजनिक पुस्तकालय (द जनरल लाइब्रेरी), महिला हाई स्कूल (द फीमेल हाई स्कूल) तथा 
सबसे महत्वपूर्ण प्राथता समाज और सावेजनिक सभा थे ।” उन्होंने भारतीय राष्ट्रीय कांग्रेस के 
साथ-साथ एक सामाजिक सम्मेलन करने की प्रथा चलायी और स्वयं नियमित रूप से उसके 
सम्मेलनों में सम्मिलित होते रहे । 90॥ में रानाडे का देहान्त हो गया । गोपाल क्रृष्ण गोखले 
महाराष्ट्र तथा देश के लिए उनकी सबसे वड़ी विरासत थे । रानाडे की मृत्यु के उपरान्त तिलक 
ते जनवरी 90 में 'केसरी' में एक लेख लिखा, और उसमें उन्होंने मेधाशक्ति की विशालता की 
दृष्टि से राताडे की तुलना हेमाद्री और माधवाचार्य से की | तिलक के मतानुसार ब्रिटिश साम्राज्य 
की स्थापना के बाद रानाडे पहले नेता थे जिन्होंने महाराष्ट्र के शिथिल शरीर में नयी चेतना तथा 
दक्ति फूंक दी | ताता फड़नवीस की भाँति राताडे ने भी अपनी सस्पूर्ण शक्ति महाराष्ट्र की मुक्ति 
और उत्थान में लगा दी । यद्यपि उन्होंते स्वयं सार्वजनिक सभा की स्थापना नहीं की थी, फिर भी 
]87] से, जब वह पूता में न्यायाधीश होकर गये, 893 तक उसके सभी कार्यकलापों में 
प्रमुख सूत्रधार का काये करते रहे । सार्वजनिक सभा के संस्थापक गणेश वासुदेव जोशी थे। 
सार्वजनिक कार्यों में अधिक रुचि दिखलाने के कारण वे प्रायः सार्वजनिक काका” के नाम से 
प्रसिद्ध थे । यद्यपि सभा की स्थापता पूना के पर्वतीय संस्थान की दशा सुधारने के विशेष उद्देश्य से 
की गयी थी, किन्तु कालान्तर में वह महाराष्ट्र की अग्रणी राजनीतिक संस्था बन गयी | 872 में 
उसने मारतीय मामलों की संसदीय समिति के समक्ष एक प्रतिनिधि भेजने का निर्णय किया, 
किन्तु योजना क्रियान्वित न हो सकी । 878-79 के दुर्भिक्ष में रानाडे की प्रेरणा से तथा उनके 
मौन नेतृत्व में सभा ने महाराष्ट्र की दुःखी कृषक जनता के कष्टों को दूर करने के लिए महान्‌ 
कार्य किया । उल्लेखनीय बात यह है कि 905 के स्वदेशी आन्दोलन से लगभग चौथाई शताब्दी 
पहले सावंजनिक सभा ने महाराष्ट्र में स्वदेशी का प्रयोग आरम्म कर दिया था। तिलक स्वयं 
स्वदेशी के सर्वप्रथम समर्थकों और पक्षपोषकों में थे । 876 में महाराष्ट्र में एक प्रसिद्ध राज- 
तीतिक घटता घटी । वासुदेव बलवन्त फड़के ते, जो रानाडे की भाँति सरकारी नौकर थे, विद्रोह 
का भण्डा खड़ा कर दिया । उन्होंने कुछ अनुयायी एकत्र कर लिये और उनकी सहास्त्र सहायता से 
ब्रिटिश सरकार को उखाड़ फेंकने का निष्फल प्रयत्न किया । फड़के का विद्रोह कुचल दिया गया 
और वे स्वयं निर्वासित कर दिये गये । सर रिचार्ड टैम्पल की सरकार को सन्देहु था कि इस 
पड़यन्त्र के पीछे रानाडे ही मुख्य चायक थे, किन्तु कुछ समय उपरान्त सरकार का रन्देह दूर 
हो गया। 
विष्णु कृष्ण चिषलूणकर (850-]882) और वंकिमचन्द्र चटर्जी ने आधुनिक युग में राष्ट्रीय 
भावनाओं को उमाड़ने में महत्वपूर्ण योग दिया | वंकिमचन्द्र चटर्जी (838-898) बंगाल के 
पुररर्जागरण आन्दोलव के एक प्रमुख नायक थे ।7 उन्होंने 872 में “बंग-दशंन' की स्थापना की । 
882 में उन्होंने ।772-75 के सन्यासी विद्रोह पर आधारित अपना ऐतिहासिक उपन्यास आनन्द 
मठ प्रकाशित किया । श्री अरविन्द के शब्दों में वंकिमचन्द्र एक महान्‌ ऋषि, बंगला साहित्य तथा 
बंगला भाषा के ख्रष्टा और बंगाल की राजनीतिक एकता के संस्थापक थे। चिपलूणकर सरकारी 
तोकर थे । किन्तु उत्तके खुरखुरे तथा व्यक्तिवादी स्वभाव के कारण सरकारी अधिकारियों से उनकी 
पट न सकी, और शिक्षा-विभाग की अपनी नौकरी से त्याग-पत्र दे दिया । वह महान लेखक थे और 
अपने को 'मराठी भाषा का शिवाजी' कहा करते थे । उनके दहकते हुए शब्द तथा आलोचनात्मक 
भावना हमें रूसी लेखक बैलिस्की तथा चैनशिवस्की का स्मरण दिलाती है। उन्होंने रानाडे, गोपाल 
हरि देशमुख” और स्वामी दयानन्द की जिस भाषा और शैली में आलोचना की उससे हमें मिल्टन, 





20 तावंजनिक सभा की स्थापना 'काका' जोशी ने की थी । 
2] वंकिम के महत्वपूर्ण ग्रन्ध हँ--दुर्गेशनन्दिनी! (864), 'कपालकुण्डला', “मृणालिनो”, “देवी चौधरानी', 
'कृष्णकान्तेर दानपत्च' तथा प्रसिद्ध आनन्दमठ । उन्होंने 'कृष्णचरित्र! (886) की भी रथना को । 


22 गोपाल हरि देशमुख ने मराटी में 'नागमप्रकाश' तथा “निवन्ध संग्रह की रचना की । 
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बरके और मैकॉले का स्मरण हो आता है। उन्होंने 'काव्येतिहास संग्रह तथा 'निवन्ध-माला' के रूप 
में अपनी साहित्यिक रचनाएँ प्रस्तुत कीं । उन्होंने संस्कृत के कवियों पर भी आलोचनात्मक निवन्ध 
लिखे । कभी-कभी उन्हें मराठी साहित्य का बृहस्पति माना जाता है। उनमें अंग्रेजी शिक्षा के गुणों 
को समझ लेने की भी दूरदशिता थी। उन्होंने पाश्चात्य शिक्षा की तुलना 'सिंहनी के दूध से को, 
क्योंकि उनके मतानुसार उससे शक्ति और स्वतन्त्रता की भावनाओं को प्रेरणा मिलती थी। चूंकि 
उन्हें महाराष्ट्र की संस्थाओं, परम्पराओं और संस्कृति से गहरा प्रेम था, इसलिए उन्होंने पश्चिम 
का जानबूककर तथा अविकल रूप से अनुकरण करने पर अतिशय वल देने वालों का विरोध किया, 
880 में जब चिपलूणकर तथा तिलक ने न्यू इंगलिश स्कूल प्रारम्भ किया तो चिपलूणकर उसके 
प्रधान अध्यापक वन गये । किन्तु वाद में उन्होंने प्रधानाचार्य का पद त्याग दिया और एक साधारण 
शिक्षक के रूप में कार्य करते रहे । उनका मुख्य उद्देश्य जनता की शिक्षित करना था, इसलिए 
उन्होंने 'केसरी' तथा 'मरह॒ठा' नामक महाराष्ट्र के दो प्रसिद्ध साप्ताहिक पत्रों की स्थापना में प्रमुख 
भाग लिया । इन पन्नों के प्रकाशन के लिए उन्होंने आर्यभूषण प्रेस स्थापित किया और ललित कलाओं 
को प्रोत्साहन देने के हेतु चित्रशाला प्रेस स्थापित किया । इस प्रकार स्पष्ट है कि लेखक, पत्रकार, 
शिक्षक तथा दो प्रेसों के संस्थापक के रूप में विष्णु शास्त्री चिपलूणकर महाराष्ट्र की एक अत्यन्त 
महत्वशाली विभूति थे, और उन्होंने महाराष्ट्र की जनता की अन्तहिंत देश-भक्ति की भावना को 
जागृत अनुभूति के द्वार पर लाकर खड़ा कर दिया । वह निःस्वार्थी देश-मक्त थे, और महाराष्ट्र में 
उत्तका वही स्थान था जो बंगाल में बंकिमचन्द्र चटर्जी का । 

हिन्दी भाषा तथा साहित्य के विकास ने भी आधुनिक भारतीय पुनर्जागरण तथा राष्ट्रवाद 
के उत्कर्ष में एक आधारभूत तत्व का काम किया है ।* हिन्दी गद्य के विकास ने राष्ट्रीयता तथा 
देश-मक्ति की भावनाओं के संचार में शक्तिशाली वाहन के रूप में योग दिया है। उन्नीसवीं शताब्दी 
में भागवत पुराण के आधार पर 'प्रेमसागर' की रचना करने वाले लल्लूलाल, 'नासिकेतोपाख्यान' के 
रचयिता आरा के सदल मिश्र, राजा शिवप्रसाद (832-95), भारतेन्दु हरिब्चन्द्र ([850-8 5), 
स्वामी दयानन्द सरस्वती जिन्होंने हिन्दी में 'सत्या्थ प्रकाश” लिखा तथा अन्य अनेक ऐसे लेखक हुए 
जिन्होंने हिन्दी गद्य के विकास में महत्वपूर्ण योग दिया । हरिश्चस््र ते अपनी अनेक रचनाओं में 
भारत-दुर्देशा का चित्रण किया । है 

भारत में विदेशी किन्तु प्रवुद्ध साम्राज्यवाद की राजनीतिक सत्ता की स्थापना के फलस्वरूप 
पश्चिम की राजनीतिक संस्थाओं का सूत्रपात हुआ ; उदाहरग के लिए, कार्यकारी परिपद, विवि 
विपयों का सदस्य, विधि आयोग, सर्वोच्च न्यायालय इत्यादि । ब्रिटेन की पालियामेंट मारत की सर्वोपरि 
शासक तथा अधीक्षक थी । नियन्त्रणकारी निकायों की भी स्थापना की गयी, जसे-वोड आव कण्ट्राल 
(नियंत्रण परिषद) और आगे चलकर इण्डिया काउन्सिल (858-947) । भारतीय राष्ट्रवाद ता 
मारतीय राजनीतिक चिन्तन का उदय पश्चिम की पूर्वोक्त तथा इसी प्रकार की कम मर, 
प्रसंग में ही हुआ । भारत के राष्ट्रवादियों की एक माँग यह थी कि सार्वजनिक सेवाओं में सा 
अधिक भारतीयों को प्रविष्ट किया जाय, और इसके लिए 833 के अधिकार पत्र (चार्टर एक्ट) 
की दुहाई दी गयी । रानी विक्टोरिया की 858 की घोषणा में विधि के समक्ष समता, प्रतिमा के 
अनुसार नौकरी, धामिक सहिष्णुता तथा धामिक स्वतन्त्रता का राज्य का नीति के रूम में प्रतिप दन 


किया गया । किस्तु लिटन (876-80) तथा कर्जेन (899-905) के अनुदार कार्यो ते दा 
नसलगत तनाव उत्पन्न किया और साम्राज्यवाद का कुत्सित रूप उघड़कर सामने आ 5208 
इस बात की माँग उत्तरोत्तर बढ़ती गयी कि देश में ब्रिटेत की तरह की प्रतिनिधि राजनीति सर्वर 
को स्थापित किया जाय । उस समय इंगलैण्ड तथा भारत में जो राजनीतिक संस्थाएँ पनप ही 
उनकी पृष्ठभूमि में राजा राममोहन राय, दीदी भाई नौरोजी, सुरेन्द्रवाथ बनर्जी, गापाल क््प्ण 


गोखले तथा अन्य प्रारम्भिक नेताओं एवं विचारकों के विचारों का उदय हुआ | 





हि बन्ध विभोद' (4 जिल्दें) श्याममुस्द राम 
23. हिन्दी साहित्य के इतिहास के लिए निम्त ग्रल्थ पठताव हैं--'मिश्रवन्धु विनोद (8 8328 हक 
कृत हिन्दी भाषा और साहित्य रामचन्द्र शुक्ल रचित 'हिन्दी-साहित्य और एफ. है. के + 
ती मा 7ऑॉशिवा४४, 


0 आधुनिक भारतीय राजनीतिक चिन्तन 


885 में भारतीय राष्ट्रीय कांग्रेस की स्थापता आधुनिक भारत के राष्ट्रवाद तथा रुव- 
तन्त्रता के इतिहास में सबसे महत्वपूर्ण घटना थी ।“ कांग्रेस की उत्पत्ति लार्ड डफरिन की एक 
विचारपूर्ण योजना के अंग के रूप में हुई। वह भारतीय जनता को अपनी वास्तविक इच्छाओं की 
अधिकृत रूप से अभिव्यक्ति करने का अवसर देना चाहता था । उसने अपने विचार भारत सरकार 
के एक भूतपूर्व सचिव ए. ओ. हा म (!829-92) के समक्ष रखे, और वही ह्य,म भारतीय 
राष्ट्रीय कांग्रेस का एक प्रमुख संस्थापक बता ।* प्रारम्भिक वर्षो में कांग्रेस केवल एक वाद-विवाद 
सभा थी, जहाँ अठारहवीं शताब्दी के ब्निटिश राजनीतिक नेताओं की शैली में शानदार भाषण दिये 
जाते थे |” किन्तु 905-907 में उसका लगभग कायान्तरण हो गया और वह दादाभाई 
नौरोजी, विपिनचन्द्र पाल तथा वाल गंगाधर तिलक के नेतृत्व में स्वराज अथवा स्वशासन की माँग 
करते लगे ।” 907 में सूरत की फूट हुई | तव से कांग्रेस का महत्व घटने लगा और 908 से 
]95 तक उस पर मितवादी (नरमदली) नेताओं का आधिपत्य रहा। 96 में लखनऊ के 
अधिवेशन में मितवादियों तथा राष्ट्रवादियों का पुनः मेल हो गया और कांग्रेस पुनः राजनीतिक 
दृष्टि से मुखर हो उठी । 920 में गान्धीजी का राजनीतिक उदय हुआ । तब से कांग्रेस की जड़ें 
देश में गहरी जमने लगीं । यद्यपि उसके नेतृत्व तथा वित्तीय शक्ति का ख्रोत मुख्यतः मध्य वर्ग ही 
था, फिर भी वह धीरे-धीरे एक जन-राजतीतिक संगठन का आकार प्राप्त करने लगी | प्रारम्भ में 
सैद्धान्तिक विचार मुख्यतः राष्ट्रीयता की समस्याओं के चतुदिक ही केन्द्रित थे, इसलिए उनकी प्रगति 
भारतीय राष्ट्रीय कांग्रेस की वृद्धि से ही सम्बन्धित थी । 
इंगलिश तथा फ्रांसीसी, डच आदि कम्पनियाँ जिन्होंने सचहवीं तथा अठारहवीं शताब्दियों 
में हो भारत में व्यापारिक कार्यवाहियाँ आरम्भ कर दी थीं, वास्तव में प्रारम्भिक यूरोपीय पूँजीवाद 
के उदय के साथ ही इस देश में प्रविष्ट हुई ।7 इंगलिश ईस्ट इण्डिया कम्पनी भारत के व्यापारिक 
अखाड़े में उतरी | कुछ सीमा तक इंगलेण्ड की औद्योगिक क्रान्ति के समारम्भ को भी बंगाल के घन की 
लूट और शोषण से भौतिक वल मिला | कम्पनी तथा उसके गुमाइते ही मुख्यतः मुशिदाबाद, ढाका 
तथा अन्य स्थानों में तिर्मित बस्त्रों के देशी व्यापार के विनाश के लिए उत्तरदायी थे। वाणिज्य तथा 
पूंजीवाद के विकास ने भारत में एक प्रचंड ध्वंसात्मक शक्ति का कार्य किया । परिणामस्वरूप देश के 
जीवन की क्ृषिप्रधान आथिक बुनियादें, जिन्होंने इतने दीघंकाल तक भारत की सामाजिक व्यवस्था को 
स्थिरता प्रदान कर रखी थी, हिल गयीं । इसके अतिरिक्त नगरों की वृद्धि ने आथिक लाभ-हानि की 
गणना पर आधारित आधुनिक, आलोचनात्मक और व्यक्तिवादी हृष्टिकोण को प्रोत्साहन दिया। 
मद्रास, कलकत्ता तथा बम्बई आधुनिक व्यापार, उद्योग तथा वाणिज्य के अग्रगामी केन्द्र बन गये ।*” 
भारत में पुनर्जागरण की प्रक्रिया को एक नये मध्य वर्ग के उदय से भी बल तथा प्रोत्साहन 


24 समाचारपत्नों के उदय ते भारत में राष्ट्रीय चेतना के प्रसार में महत्वपूर्ण योग दिया । 859 से पहले भारत 
में लगभग पॉच सो समाचारपत्र थे। भारतीय पत्चकारिता के स्थापकों के रूप में सैरामपुर के मिशनरियों 
का महत्वपूर्ण स्थान था। ]8]8 में 'संसार दर्पण” नाम का देशी भाषा का प्रथम समाचारपत्र स्थापित 
किया गया । 

25 विलियम वैडरबने [हा 0८4एंदा स्‍पेंद्र॥४, 

26 889 में इंगलेण्ड में भारतीय राष्ट्रीय कांग्रेस की एक ब्रिटिश समिति संगठित की गयी । 890 में 'इण्डिया' 
नाम की पत्निका स्थापित की गयी | उम्रका प्रक्राशन 920 तक चलता रहा । अप्तहयोग आन्दोलन के प्रारम्भ 
होने पर उसका प्रकाशन वन्द कर दिया गया । 

27 इससे पहले के काल में भी कांग्रेस ने जनता की कुछ माँगों का समर्थन किया था जैसे--भूमिकर में कटौतों, 
सिचाई की व्यवस्था इत्यादि ; यद्यपि उस समय उसकी मुठ्य माँगे मध्य वर्ग के ही हितों से सम्बन्ध रखती थीं, 
जैसे सेवाओं का भारतीयकरण, संरक्षण-घुल्क इत्यादि । 

28 बठारहवी शताब्दी में तथा उन्नीसवी शत्ताव्दी के प्रारम्भ में इंगलैण्ड और भारत के वीच जो संघर्ष हमा 
उसके सम्बन्ध में माकतंवादी लेखकों का कहना है कि वह पतनशोल सामन्तवादी प्रतिक्रियात्मक तत्वों तथा 
उदोयमान ब्विटिश वाणिज्यवादी पूंजीवाद के बीच संघ था भर वह वाणिज्यवादी पूंजीवाद “उच्चस्तरः 
ऐतिहासिक शक्ति का प्रतीक था । यह व्याख्या एक काल्पनिक बभिधारण मात्र है। उम्तको पूर्ण सत्य नहीं माना 
जा सकता । 

29 83 के चार्टर एक्ट ने भारत के साथ व्यापार का द्वार सभी कंग्रेज व्यापारियों के लिए खुला छोड़ दिया । 


भारत में पुर्र्जागरण तथा राष्ट्रवाद ]] 


मिला । भारत में मुगल शासन के आथिक पोपक तथा समर्थक जागीरदार एवं अन्य भृस्वार्म 
सामन्‍्ती व्यवस्था ने मुगल शासन के आथिक आधार का काम किया । किन्त ब्रिदिश साम्राज्यवाद 
की स्थापना से तथा व्यापार और वाणिज्य के पूँजीवादी आधार पर संगठित होने के कारण भारत 
में एक नये मध्य वर्ग का जन्म हुआ । यह वर्ग निरन्तर धनी होता गया । किन्तु इसके घनी होने 
का कारण व्यापारिक लाभ तथा व्याज था, न कि भू-राजस्व । इस वणिक वर्ग ने ही सामाजिक तथा 
राष्ट्रीय आन्दोलनों का वित्तीय उत्तरदायित्व वहन किया । नगरों के बनिया वर्ग ने ब्रह्म समाज, 
आये समाज तथा भारतीय राष्ट्रीय कांग्रेस को उदारतापूर्वक धन दिया और आज वह समाजवादी 
तथा साम्यवादी आन्दोलनों को चन्दा देता है। वीसवीं शताव्दी में भारत में औद्योगिक पूंजीवाद का 
भी विकास हुआ । इस प्रकार हम देखते हैं कि व्यापार, वाणिज्य, सट्टा, साहुकारी तथा उद्योग 
से जो चल सम्पत्ति उत्पादित हुई उसने सामाजिक तथा राजनीतिक आन्दोलनों के भौतिक आधार 
को स्थापित करने में मुख्य शक्ति का काम किया । 
ब्रिटिश साम्राज्यवाद तथा पूँजीवाद के आगमन का सामाजिक जीवन पर भी प्रभाव पड़ा । 
बड़ी धीमी गति से ऐसे कानून बनवाने की दिशा में प्रयत्त किये गये जिनका उद्देश्य स्त्रियों की 
> स्थिति को उठाना तथा विवाह-पद्धति में कुछ आंशिक सुधार करना था । केशवचन्द्र सेन, दयानन्द, 
मालवारी, विद्यासागर, तेलंग तथा रानाडे समाज-सुधार का खुलकर समर्थन तथा नेतृत्व करने 
वाले थे । समाज-सुधार के लिए कानून बनाने के क्षेत्र में विदेशी शासक अहस्तक्षेप की नीति का 
अनुगमन करना चाहते थे । वे देश के सामाजिक ढाँचे में हस्तक्षेप करने के पक्ष में नहीं थे। अंग्रेजों 
की सामाजिक अहस्तक्षेप की इस नीति का दो प्रकार से विवेचन किया जा सकता है। कुछ विद्वानों 
के मतानुसार अंग्रेजों की नीति थी कि भारत में मध्ययुगीन सामाजिक व्यवस्था को कायम रखा 
जाय क्योंकि इससे उनके राजनीतिक आधिपत्य की नींव मजबूत होगी । कदाचित्‌ उन्हें मय था कि 
अन्ततोगत्वा सामाजिक मुक्ति से विदेशी आधिपत्य से राजनीतिक मुक्ति पाने का मार्ग प्रशस्त होगा। 
किन्तु यह विचार कटु प्रतीत होता है । इस कथन में तो सत्यांश हो सकता है कि भारतीय समाज 
के ब्राह्मण पुरोहित तथा जमींदार आदि कुछ तत्व परम्परागत मध्ययुगीन दृष्टिकोण के पोषक थे । 
किन्तु यह कहना अति उग्र होगा कि अंग्रेजों ने स्त्रियों तथा दलित वर्गों के उद्धार के लिए कानून 
इस भय से नहीं वनाये कि उनके उत्थान से ऐसी प्रचण्ड शक्ति उत्पन्त हो जायगी जो अन्त में ब्रिठेन 
के राजनीतिक आधिपत्य को नष्ट कर देगी । अंग्रेजों की नीति का दूसरा निर्वंचन यह है कि उतकी 
अभिरुचि मुख्यतः: राजनीतिक शासन तथा आश्िक लाभ में ही थी । उन्होंने सामाजिक अहंस्त- 
क्षेप की नीति का अनुगमन करके सनन्‍्तोष इसलिए कर लिया कि सामाजिक समस्‍्याएँ उतके लिए 
तत्वत: अप्रासंगिक थीं । यह कहना मी सम्मव है कि उन्होंने सामाजिक क्षेत्र में तटस्थता की नीति 
का अनुसरण इसलिए किया कि वे उन सामाजिक तत्वों को अप्रसन्न करते से डरते थे जिन पर 
उनके सामाजिक कानूनों का विपरीत प्रभाव पड़ता । फिर भी यह सत्य है कि मारत में ब्रिटिश 
शक्ति की वृद्धि के साथ-साथ कुछ अंशों में महत्वपूर्ण सामाजिक कानूनों का भी निर्माण किया गया । ” 
आधुनिक भारत के राष्ट्रवादी तथा स्वातन्त्य आन्दोलनों की प्रकृति समत्वयात्मक रही है। 
मध्य वर्ग के लोगों तथा बुद्धिजीवियों का, जिन्होंने आधुनिक भारत की राजनीति में मुख्य भूमिका 
अदा की है, पोषण प्रधानतः पाश्चात्य राजनीतिक साहित्य से हुआ है। मत्सीनी उन प्रमुख विभूतियों 
में था जिनके आदर्श तथा शिक्षाओं ने भारतीय तरुणों के उत्साह को प्रज्ज्वलित किया है ।* 
सुरेन्द्रवाथ बनर्जी, लाला लाजपत राय तथा वी. डी. सावरकर ने मत्सीनी की जीवनी क्रमशः 
अंग्रेजी, उर्दू तथा मराठी में लिखी । बके के विचार वायुमण्डल में थे । भारतीय मितवादी (नरमदली) 


स्वामा थ। 


+े 


30 843 में एक अधिनियम पारित किया गया जिसके अनुसार दासता को अवैध घोषित कर दिया यया । [636 
में ईश्वरचन्द्र विद्यासागर के प्रयत्नों के फलस्वरूप एक अधिनियम पारित हुआ जिसने हिन्दू विधवाओं के पुन- 
विवाह को वैधता प्रदान कर दी । 776 286 ० (४005६४॥ 30०6 (स्वीकृति आायु अधिनियम), 4894 में 
पारित किया गया । ः 


3]. बी. सी, पान (कफ णी ०फ विल्छ पिल्रांग्रबांडजा, रीबल्ाकांक व 240 साध बाएं वगिाफ, 
जिल्द 4, पृष्ठ 245-249 । 


2 आधुनिक भारतीय राजनीतिक चिन्तन 


निरन्तर ग्लैडस्टत, कौब्डन, ब्राइट, मिल, स्पेंसर तथा मोलें को उद्धृत किया करते थे ।/ गान्धी 
जी पर तॉल्सतॉय, रस्किन, एडवर्ड कार्पेटर तथा सुकरात का प्रभाव पड़ा था। बर्गसाँ, हेगेल तथा 
नीत्शे ने कुछ अर्थ में अरविन्द तथा इकबाल को प्रभावित किया है। 920 के बाद मास, लेनिन, 
मुसोलिनी तथा हिटलर ने भारतीय साम्यवादियों, समाजवादियों तथा फॉरवर्ड ठ्लॉक के अनुयायियों 
को प्रेरणा दी है। अमरीकी, फ्रांसीसी तथा रूसी क्रान्तियों ने भारत के राजनीतिक विचारकों तथा 
नेताओं के सत और भात्तमा के निर्माण में असंदिग्ध रूप से योग दिया है । 

तथापि भारतीय राष्ट्रवाद तथा स्वातन्ब्य आन्दोलन का इस ढंग से निर्वेचन करना नितानन्‍्त 
अतिशयोक्तिपूर्ण होगा कि वह पूर्णतः: पाश्चात्य आदर्शों तथा पद्धतियों के साँचे में ढला था। रामदास, 
शिवाजी, माधौजी सिन्धिया, रणजीतसिह तथा 857 के नेताओं ने देशभक्ति की भावना तथा 
उमंग की जो अग्नि प्रज्ज्वलित की थी उसकी भूमिका को कम महत्व देना ऐतिहासिक दृष्टि से 
गलत होगा । यह सत्य है कि इन महापुरुषों का राष्ट्रवाद शुद्ध ऐ।हिक तथा अखिल भारतीय 
आन्दोलन नहीं था; तथापि उनके आदर्शवाद तथा वीरतापूर्ण बलिदान ने देशभक्ति के आदर्श का 
पोषण किया और उसी को परवर्ती विचारकों तथा नेताओं ने अधिक व्यापक अर्थ प्रदान कर दिया। 
इसलिए 885 के बाद के राजनीतिक आन्दोलनों को पहले के ऐतिहासिक संघर्षों से पूर्णतः पृथक 
मानना भारी भूल होगी । इतिहास एक गतिशील तथा सुसम्बद्ध प्रवाह है। इसीलिए यद्यपि मराठे 
]88 में परास्त हो गये थे और 849 में सिक्‍खों को अंग्रेजों के सामने समर्पण करना पड़ा था, 
फिर भी देशभक्ति की जो ज्वाला उन्होंने जलायी थी बहु राष्ट्र के हृदय में छिपी पड़ी रही और 
घधकती रही । अतः यह कहना सत्य है कि 28 दिसम्बर, 885 के दिन जब अंग्रेजों के आशीर्वाद 
से वम्बई के गोकुलदास तेजपाल संस्कृत विद्यालय के सभा-भवत में भारतीय राष्ट्रीय काँग्रेस की 
पहली बैठक हुई तो उस समय राष्ट्र ने सहसा किसी नितान्त नये मार्ग पर चलना आरम्भ नहीं कर 
दिया | ऐतिहासिक न्याय नयी चुनौतियों से संघर्ष के द्वारा निरन्तर बदलता रहता है, किन्तु प्रत्यक्ष 
रूपान्तरों के मूल में विद्यमान अविच्छिन्नता को हमें आँख से ओमभल नहीं करना चाहिए ।* 
विशेषकर महाराष्ट्र में पेशवा वाजीराव प्रथम द्वारा प्रतिपादित हिन्दू-पद-पादशाही के आदर्श देश- 
भक्त युवकों तथा कार्यकर्ताओं को निरन्तर नवीन प्रेरणा देते रहे । इसलिए यह कहना सत्य के 
अधिक निकट है कि आधुनिक भारतीय राजनीति दो शक्तिशाली प्रवृत्तियों का गतिशील समन्वय है। 
पहली प्रवृत्ति देश को पाइ्चात्य ढाँचे में ढालने की है और दूसरी ऐतिहासिक प्रवाह की अविच्छिन्नता 
को कायम रखने पर बल देती है । 





32 जॉन ब्राइट (8]]-]889) भारतवासियों के अधिकारों का समर्थक था | वह अनेक वर्ष तक ब्रिटिश पालमिंट 


का सदस्य रहा । 
33 फार्कूहार तथा जकारिया ने नाछुनिक भारतीय सामाजिक तथा सांस्कृतिक जीवन पर पाश्चात्य प्रभाव को बड़ा- 


चढ़ाकर बतलाया है । 


८ 
ब्रह्म समाज 
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प्रकरण | 
रासमोहन राय 
. प्रस्तावना 

राजा राममोहन राय (772-833)१ जिन्हें भारतीय इतिहास में, विशेषकर बंगाल में 
आधुनिक युग का अग्रदूत माना जाता है, हेगेल (770-83) के समकालीन थे, और जब 
फ्रांस की राज्यक्रान्ति प्रारम्भ हुई उस समय उनकी आयु 7 वर्ष की थी। उनके पिताजी 
वैष्णव तथा माताजी शाक्त थीं। राय ने पटना में फारसी तथा अरबी का अध्ययन किया था। 
इस्लामी तत्व ज्ञान (तत्व मीमांसा) तथा समाजश्ञास्त्र के अध्ययन के फलस्वरूप उन्होंने हिन्दू 
धर्म के कुछ अनुष्ठानों के प्रति आलोचनात्मक हष्टिकोण अपना लिया था। वाराणसी में उन्होंने 
संस्कृत में मारत के प्राचीन घर्मशासत्रों का अध्ययत क्रिया । धामिक सत्य के लिए उनके मन में 
गहरी जिज्ञासा थी ; और उन्होंने तिब्बत के लामा बौद्ध सम्प्रदाय का अध्ययन भी आरम्भ किया । 
उनकी बुद्धि विवेचनात्मक तथा मेघा विशाल थी, और धर्मों के तो वे ज्ञाककोष थे। जिस पद्धति 
से उन्होंने धर्मदर्शन के विज्ञान का अध्ययन किया उस पर बुद्धिवादी दृष्टिकोण तथा उनके अपने 
श्रेष्ठ तथा उदात्त व्यक्तित्व की छाप थी । इसलिए हिन्दू धर्मंदशंन तथा पराभौतिकी तत्वश्ञास्त्र 
के अध्ययन से उनके मन में परम्परागत हिन्दुत्व के लिए भक्तिमूलक श्रद्धा की भी भावना उत्पन्न नहीं 
हुई ।” अपनी विवेचनात्मक बौद्धिकता तथा सामाजिक हेतुवाद के कारण वे बंगाली पुनर्जागरण 
के पथ-प्रदर्शन बन गये । बंगाल का पुनर्जागरण सचमुच एक सर्जनात्मक तथा जटिल आन्दोलन 
था, और उसमें राममोहन राय, देवेन्द्रनाथ ठाकुर, ईश्वरचन्द्र गुप्त (809-58), मधुसूदन दत्त," 
अक्षयकुमार दत्त (820-86), ईरवरचन्द्र विद्यासागर (820-89] ), रामकृष्ण परमहंस, 
विवेकानन्द, हेमचन्द्र बनर्जी, बंकिमचन्द्र चर्र्जी (838-894), रवीन्द्रनाथ टैगोर, योगी 
अरविन्द तथा अन्य अनेक व्यक्ति सम्मिलित थे । किन्तु बंगाली पुनर्जागरण के सबसे पहले अधिवक्ता 
राजा राममोहन राय थे, और धामिक तथा सामाजिक नेता के रूप में उनका व्यक्तित्व अत्यन्त 
विशाल और प्राय: असाधारण था । 

]803 में अपने पिता की मृत्यु के उपरान्त राममोहन मुशिदावाद गये । 809 में उन्हें 
शिरिश्तेदार के पद पर नियुक्त कर दिया गया । किन्तु 84 में उन्होंने ईस्ट इण्डिया कम्पनी की सेवा 
से त्यागपत्न दे दिया | 85 में वे कलकत्ता पहुँचे और “आत्मीय समा” की स्थापना की | कलकत्ता 
में उनका एकेशवरवादी सम्प्रदाय के ईसाई मिशनरियों से सम्पके हुआ । 88 में उन्होंने सती-प्रथा 


] राजा राममोहन राय का जन्म 772 में हुआ था, जौर 27 सितम्बर, 833 को ब्रिस्टल में उनका शरीरान्त 
हुआ । 

2 दिल्‍ली के सुखानन्द स्वामी ने 857 में देवेन्द्रनाथ टेगोर से कहा था कि मैं तथा राममोहन राय दोनों 
हरिहरानन्द तीर्थस्वामी के शिष्य हैं । (देवेन्द्रनाथ टैगोर की 44४४0070287०//72, पृष्ठ 23) 

3. माइकेल मघुसूदन दत्त के 'शमिप्ठा/ (858), “तिलोत्तमा! (860) तया “मेघनाद-व्ध! (86]) आदि 
महत्वपूर्ण ग्रन्थ लिखें । 


4 आधुनिक भारतीय राजनीतिक चिन्तन 


के उन्मूलन के लिए विख्यात आन्दोलन आरम्म किया, और 829 में तत्कालीन गर्वनर जनरल लाई्ड 
विलियम बैंटिक ने विनियम 7 के अन्तगंत सती-प्रथा को अवैध घोषित कर दिया । इस दृष्टि से 
]829 के वर्ष को भारत के सामाजिक इतिहास में एक महत्वपूर्ण युगपरिवर्ततकारी वर्ष माना जा 
सकता है । निस्सन्देहु राममोहन राय ने हिन्दू स्त्रियों को सती की कृत्सित प्रथा से मुक्त करने के लिए 
धर्मयुद्ध चलाकर अमर कीति प्राप्त कर ली ।* 

]827 में राममोहन ने ब्रिटिश इण्डिया यूनीटेरियय एसोसिएशन (ब्रिटिश भारतीय एके- 
इवरवादी संघ) की स्थापता की और 20 अगस्त, 828 को ब्रह्म समाज की नींव डाली । औपचारिक 
रूप से ब्रह्म समाज का उद्घाटन 23 जनवरी, 830 को हुआ । 

]5 नवम्बर, 830 को राममोहन राय ने जहाज द्वारा इंगलैंड के लिए प्रस्थान किया। उन्हें 
भय था कि वहीं परम्परावादी ब्राह्मणों के प्रचार के प्रभाव से सती-विरोधी अधिनियम रह न कर 
दिया जाय; इसलिए उनके प्रचार को निष्फल करने के लिए वे इंगलैंड पहुँचता चाहते थे । इंगलेंड 
में विशिष्ट व्यक्तियों से उनकी भेंट हुई, और बेंथम ने मानवता की सेवा में सहयोग देने वाला कह- 
कर उनका स्वागत किया । उन्होंने दास-प्रथा के विरोधी तथा जन-शिक्षा के समर्थक लाडे ब्राउघम से 
भी मित्रता कर ली। जब वह इंगलैंड में थे उसी समय प्रथम सुधार अधिनियम” (रिफौ्म एक्ट) 
पारित हुआ । उन्होंने उसका स्वागत किया और कहा कि यह उत्पीड़न, अन्याय तथा अत्याचार 
पर स्वतन्त्रता, न्याय तथा सम्यकृता की विजय है। 

राममोहन ने सामाजिक कुरीतियों तथा अन्याय की कदु भरत्सेना की और परम्परावाद का 
खुलकर विरोध किया ।* किन्तु उनका विश्वास था कि सामाजिक बुराइयों का अन्त करने का उम्र 
तरीका वुद्धिवाद का प्रचार करता है। इस प्रकार उनकी तुलना फ्रांस के ज्ञानकोष के सह-रचयिता 
दिदरों से की जा सकती है । किन्तु राममोहत अनेक ज्ञानकोशरचयिताओं की भाँति भौतिकवादी 
नहीं थे । उन्होंने नैतिक इन्द्रिय परायणता के सिद्धान्त का भी खण्डनत किया और नैतिक अन्तः प्रज्ञा- 
बाद के सिद्धान्त को स्वीकार किया । 

2. राय के चिन्तन का तत्वमीमांसात्मक आधार 

राममोहन राय ने वाकपटुता से इस सिद्धान्त का प्रतिपादन किया कि बिहव में एक सर्व- 
शक्तिमान सत्ता है जो उदार तथा मंगलकारी है। उन्होंने उपनिषदों के आध्यात्मिक एकत्ववाद के 
तात्विक सिद्धान्त को स्वीकार किया, किन्तु साथ ही साथ वे एकेश्वरवादी भी थे। ईइवरत्व की 
एकता उनके दर्शन का केन्द्रीय सिद्धान्त था । राममोहन राय को न्यू टेस्टामेंट की सरल 
तथा उदात्त नैतिक शिक्षाओं से गहरी प्रेरणा मिली थी, किन्तु उन्होंने त्रिमूरति के सिद्धान्त को 
कभी अंग्रीकार नहीं किया । कुरान के तौहीद (ईश्वर की एकता) की धारणा के प्रभाव के स्वरूप 
राममोहन ने हिन्दुओं के वहुदेववादी विचारों का खण्डत किया ।" परम्परागत मूर्तिपूजा के साथ 


4. राममोहन राय की 786 40884 ०४४2 4/2फ्ाशा सहइढादंताह ॥/78 मीशााड. थी करीव००5 
(वंश 686 व खिश87005 6 तथा 280 2/94श0? डिएक्षम्दतीशलांए 08 ॥#॥- :4॥द्रंशा। सिंह 
ता हदापदाह :च्दशबंहाड 720 धर उग्रादेड 26% था #ध्र।श/८४८० पुस्तिकाओं से प्रकट होता है कि वे 
हिन्दू स्त्रियों के अधिकारों के महान समर्थक थे । 

5 राममोहन राय पुरुषों के वहुविवाह के विउुद्ध थे और उन्होंने विधवाओं के पुनविवाह का समर्थन किया। वे 
अन्तर्जातीय विवाह के भी पक्षपाती थे । 

6 देखिये वृजेद्रनाथ सील, “फिक्ष) /०ावा। ि0ए : फल एऑएशइणओं (७०, १ /द॥ 24/90747 २299 
सम्पा दश्ाशशादाओ 70 भाग 2, पृष्ठ 99 । ऐसा प्रतीत होता है कि जव वे 30 वर्ष के थे उस समय 
उन्होंवे वुद्धिवादियों (२४४०79॥803) तथा स्वतन्त्र विचारकों ([772८-४7777675) की रचनाओं का अध्ययन 
किया ! यह तो निश्चय है कि उन्होंने मुवाहिदियों, सूफियों और मृतजिलों की रचनाओं का मनन किया था 
ओर शायद वे हयूम, वोल्तेयर झर वोल्ती की रचनाओं से भी परिचित थे । स्वतन्त्रता के एक दुर्धर्प समर्थक 
की भाँति जो वे स्वयं थे उन्होंने विश्व के सभी तथाकथित ऐतिहासिक धर्मंग्रन्थों तथा धर्मों के विरुद्ध संघर्ष 
किया और अपनी बरवी-फारसी में लिखित तौहफात-उल-मुवाहिदीन (आस्तिकों के लिए भेंट) नामक पुस्तिका में 
विद्रोह का शंखनाद किया । उन्होंने वोल्तेवर (तथा वोल्नो) की भाँति मनुप्य जाति को चार वर्गों मे विभक्त 
क्िया-जों धोखा देते हैं, जो धोषा खाते हैं, जो धोखा देते हैं बौर घोजा खाते हैं और जो न धोखा देते हैं और 
न खाते हैं । उन्होंने जपनी रचनाओं में बन्धविश्वास उप्तकी व्यापकता के कारणों का जो विश्लेषण किया है उत्तस 
प्रतीत होता है कि उन पर लॉक तथा ह्यू म का प्रभाव था, क्योंकि अपने विश्लेषण में उन्होंने ऐतिहासिक तत्वों 
की अपेक्षा मनोवैज्ञानिक तत्वों को अधिक महत्व दिया है ! 


ब्रह्म समाज 5 


जिन घृणित और कुत्सित प्रथाओं का सम्बन्ध था उन्होंने उनके मन को भारी 
वे उन्हें समाज-विरोधी मानने के । उनके चिन्तन में प्राकृतिक धर्म के तत्व भी देखने को मिलते 
हैं। उन्हें आत्मा के अमरत्व में भी विश्वास था। वे साम्प्रदायिकता, अन्ध-विश्वास तथा भूतिपूजा 
के घोर शत्रु और एकेश्वरवाद के उत्साही समर्थक थे । धामिक सत्यों के प्रति उनका दृष्टिकोण उदार 
तथा सहिण्णु था। किन्तु राममोहन को तत्वज्ञान की वारीकियों का समुचित प्रशिक्षण नहीं मिला था 
इसलिए वे एकेश्वरवाद तथा एकत्ववाद का भेद न समझ सके । यदि वे उपनिपदों से वौद्धिक समर्थन 
चाहते थे तो वे निश्चय ही एकत्ववाद की दिशा में अग्रसर हो रहे थे । किन्तु राममोहन के पक्ष में 
यह कहा जा सकता है कि उपनिपदों ने स्वयं वैयक्तिक परमेश्वर तथा निराकार ब्रह्म के भेद को स्पष्ट 
रूप से व्यक्त नहीं किया है। फिर भी राय ने हिन्दुओं के इस परम्परागत विश्वास का खण्डन नहीं 
किया कि वेदों की रचना सृष्टि की रचना के ही साथ हुई थी । 

स्पिनोजा की भाँति राममोहन भी द्रव्य की संकल्पना में विश्वास करते थे ; और रामानुज 
की भाँति उन्होंने द्रव्य को सगुण माना । उन्होंने एक सर्वशक्तिमान तथा अनन्त शिवत्व से पूर्ण सत्ता 
के अस्तित्व को स्वीकार किया । उन्होंने कहा, “द्रव्य अपने अस्तित्व के लिए गुण अथवा गुणों पर 
उतना ही निर्भर होता है जितना कि गुण किसी द्रव्य पर | बिना ग्रुणों के द्रव्य की कल्पना तक 
करना असम्भव है ।” प्लेटो की माँति राय ने सर्वोच्च सत्ता के शाश्वत तथा अनन्त गुणों के चिन्तन 
के महात्म्य को स्वीकार किया | अपनी अधिक परिपक्व अवस्था में उन्होंने एक ऐसी आध्यात्मिक 
संस्कृति का प्रतिपादत किया जिसका शंकर के वेदान्त से बहुत कुछ साम्य है ।” 


3. राममोहन राय के राजनीतिक विचार 


(क) वेयक्तिक तथा राजनीतिक स्वतन्त्रता का सिद्धान्त--लॉक, ग्रोशस तथा टौमस पेन की 
भाँति राममोहन ने प्राकृतिक अधिकारों की पवित्रता को स्वीकार किया | उन्हें जीवन, स्वतन्त्रता तथा 
सम्पत्ति धारण करने के प्राकृतिक अधिकारों' में ही विश्वास नहीं था, अपितु उन्होंने व्यक्ति के नैतिक 
अधिकारों का भी समर्थन किया । किन्तु उन्होंने अपने प्राकृतिक अधिकारों के सिद्धान्त को प्रचलित 
भारतीय लोकसंग्रह के आदर्श के ढाँचे के अन्तृंगत ही रखा । अत: अधिकारों तथा स्वतन्त्रता के 
व्यक्तिवादी सिद्धान्त के समर्थक होते हुए भी उन्होंने आग्रह किया कि राज्य को समाज-सुधार तथा 
शैक्षिक पुननिर्माण के लिए कानून बनाने चाहिए । इस प्रकार उन्होंने प्राकृतिक अधिकारों के साथ 
सामाजिक उपयोगिता तथा मानव कल्याण की धारणाओं का संयोग कर दिया । 

वोल्तेयर, मौंतेस्‍्क्यू तथा रूसो की भाँति राममोहन को स्वतन्त्रता के आदर्श से उत्कट प्रेम 
था। उन्होंने वेयक्तिक स्वतन्त्रता पर बहुत वल दिया, और निजी बातचीत में वे प्राय: राष्ट्रीय मुक्ति 
के आदर्श की भी चर्चा किया करते थे । स्वतन्त्रता मनुष्य का अमूल्य धन है, इसलिए राममोहन 
वैयक्तिक स्वतन्त्रता के महान्‌ समर्थक थे। किन्तु स्वतन्त्रता राष्ट्र के लिए भी आवश्यक होती है। ! 
अगस्त, 82] को राममोहन ने “कलकत्ता जनेल' नामक पन्निका के संपादक जे. एस. बकिंघम को एक 
पत्र लिखा और विश्वास प्रकट किया कि अन्ततोगत्वा यूरोपीय राष्ट्र तथा एशियाई उपनिवेश निश्चय 
ही अपनी स्वाधीनता प्राप्त कर लेंगे । उन्हें यूनानियों तथा नेपिल्सवासियों की स्वतन्त्रता की माँग से 
सहानुभूति थी । इसलिए जब 820 में नेपल्स में स्वेच्छाचारी शासन की पुनः स्थापना हो गयी तो 
राममोहन को बहुत क्षोम हुआ । जब वह यूरोप जा रहे थे तो मार्ग में उन्होंने एक फ्रांसीसी स्टीमर 
देखा और कहा कि “यदि मैं स्वतन्त्र फ्रांसीसी राष्ट्र के जहाज में इंगलैंड जा सकता तो मुझे बड़ी प्रसन्नता 
होती ।' कहा जाता है कि वे वास्तव में उस स्टीमर तक गये और फ्रांस के भण्डे का अभिवादन किया । 
यद्यपि उस समय फ्रांस पुनः स्थापित बोर राजतंत्र के अन्तर्गत था, फिर भी राय को महान्‌ फ्रांसीसी ऋांति 
के स्वतन्त्रता, समानता तथा अ्रातृत्व के आद्शों का चिन्तन करके भारी उल्लास होता था। फ्रांस की 
830 की ऋरन्ति से उनके हृदय को वड़ी प्रसन्नता हुई, और चार्ल्स दशम के शासन के उन्मूलन से 


री आघात पहुँचाया, और 





7 सीतानाथ तत्वभूषण 7/6 2/0870508/09 27दांध्रावं072 (हिगिनवोथम एण्ड कम्पनी, मद्रास), पृष्ठ 6-7 । 
8 राममोहन राय सम्पत्ति के परम्परागत अधिकार के भी समर्थक थे । व्यक्तिवादियों की भाँति उनका विश्वास 
था कि सरकार को चाहिए कि वह संविदाओं को वंधता श्रदान कर । 


6 आधुनिक भारतीय राजनीतिक चिन्तन 


राय को विद्येष सन्‍्तोष हुआ | 82! में जब राजा फर्नीनांड को विवश होकर एक संविधान देना 
पड़ा तो उसके उपलक्ष में उन्होंने एक सार्वजनिक भोज दिया । 
राममोहन सृजनात्मक आत्मा की अविचल स्वतन्त्रता के मूल्य को भली-भाँति समभते थे । 
वे चाहते थे कि देश की जनता में प्रवल तथा दुददंम्य आत्मविद्वास जागृत हो । साथ ही साथ उन्होंने 
अन्धविश्वास तथा अविवेक का घोर विरोध किया । वे अंग्रेज जाति की सराहना किया करते थे, 
क्योंकि उनका विश्वास था कि अंग्रेज स्वयं ही नागरिक तथा राजनीतिक स्वतन्त्रता का उपभोग नहीं 
करते, अपितु वे अपने अधीन देशों में भी स्वतन्त्रता, सामाजिक सुख तथा वुद्धिवाद को प्रोत्साहन देते 
हैं । भारतीय स्वतन्त्रता को राममोहन की देन का मूल्यांकन करते हुए विपिनचन्द्र पाल लिखते हैं, 
“राजा पहले व्यक्ति थे जिन्होंने भारत को राजनीतिक स्वतन्त्रता का सन्देश दिया। उनके लोग इस 
स्वतन्त्रता को खो बैठे थे, इस बात से उनको गहरा दुःख हुआ । उनके लिए यह सहन करना कठिन 
था कि विदेशी जाति उनके देश पर आधिपत्य जमा ले | इसीलिए 20 वर्ष से कम की आयु में 
ही वे देश छोड़कर तिब्बत की यात्रा करने चले गये । बाद में जब ब्रिटिश जाति की संस्कृति तथा 
चरित्र से उतका घनिष्ठ परिचय हुआ तो उन्हें लगा कि अंग्रेज अधिक बुद्धिमात तथा आचरण में 
अधिक हढ़ तथा संयत हैं, इसलिए राजा का भुकाव उनके पक्ष में हो गया, और वे विश्वास करने 
लगे कि यद्यपि अंग्रेजी शासत विदेशी है, फिर भी उसके अंतर्गत देशवासियों का उद्धार अधिक तीक्न 
गति तथा निश्चय के साथ होगा |” किन्तु वे इस विचार को कभी सहन नहीं कर सकते थे कि भारतीय 
जनता के उद्धार के लिए देश का अनन्त काल तक ब्रिटिश शासन के अन्तर्गत रहना आवश्यक है। 
मि. आनोट जो इंगलैंड में राजा का सचिव था यह लिखकर छोड़ गया है कि उनकी राय में इंगलैंड 
के लिए भारत में अपना सांस्कृतिक तथा मानवतावादी कार्य पूरा करने के हेतु अधिक से अधिक 40 
वर्ष का समय पर्याप्त है। उनका विश्वास था कि इस अवधि में अंग्रेजी ज्ञासन भारतीय मस्तिष्क 
का आधुनिक विश्व-संस्कृति से जीवित संपर्क स्थापित करने तथा देश में ऐसी लोकतांत्रिक शासन- 
प्रणाली की नींव डालने में सफल हो जायगा जिससे मारत संसार के अन्य सभ्य देशों के स्तर पर 
पहुँच सके । इंगलैंड की लोक सभा (हाउस आँव कामनन्‍्स) की प्रवर समिति के समक्ष उन्होंने जो 
विस्तृत साक्ष्य प्रस्तुत किया उसमें उन्होंने सुधार की वह दिशा इंगित कर दी थी जो इंगलैंड को 
भारत में अपना नैतिक कार्य पूरा करने में सहायता दे सकेगी |”? 
राममोहन यह भी स्वीकार करते थे कि ब्रिटिश शासन से भारत को महान्‌ लाभ हुए हैं। उन्हें 
आशा थी कि ब्रिटेन से सम्बन्ध भविष्य में भी लाभदायक सिद्ध होगा । एक प्रबुद्ध राष्ट्र द्वारा शासित 
होने तथा उसके सम्पर्क में आने से होने वाले लाभों को वे भली-भाँति समभते थे । उन्होंने पण्डित 
शिवप्रसताद शर्मा के नाम से एक लेख लिखा जो “व्राह्मतिकल मेगजीन' नामक पत्रिका में 5 नवम्बर, 
]823 को प्रकाशित हुआ । उसमें उन्होंने लिखा : “हम अपनी गम्भीर भक्ति-भावना से अन्य वस्तुओं 
के साथ-साथ ईश्वर को भारत में अंग्रेजी शासन के वरदान के लिए प्राय: विनम्र धन्यवाद अपित 
किया करते हैं और प्रार्थना करते हैं कि वह शासन आगे आने वाली अनेक शताब्दियों तक अपना 
कृपापूर्ण कार्य करता रहे ।?" यह कुछ आइचये की सी वात है कि जिस व्यक्ति का देश के कुछ 
प्रशंसा करने वाले लोग आधुनिक भारत का निर्माता मानकर अभिननन्‍्दन करते हैं, और जिसे यूतात 
तथा नेपिल्स को राजनीतिक स्वाधीनता में गहरी अभिरुचि थी वही व्यक्ति मारत में ब्रिटिश शासन 
के शताब्दियों तक कायम रहने के लिए प्रार्थना करे । इसमें सन्देह नहीं कि राममोहन राय को 
अपने देश से प्रेम था, वे धर्मशास्‍्त्रों के गम्भीर विद्वात और शक्तिशाली समाज-सुधारक थे, किन्तु वे 
शहीद नहीं थे । भारतीय इतिहास के विद्यार्थियों को यह नहीं भूलना चाहिए कि जिस समय मराठे 


9. विपिनचन्द्र पाल, 'रिवहात ०धवा 35 हिटटणाइफफ्टा0त 6 ितेदा परशोटि बाते 500णंटाए,! 
€दाक्रएाव रीदीक्षांगं१०6 0६८४४ के दिवम्वर 22, 928 के बंक में प्रकाशित तथा हत्या 0404 799 
आम एथांधादाऊ' ०८, भाग 2 में (पृष्ठ 203-05) पुनर्मु द्वित । 
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मोहन राय का ही था इसके प्रमाण के लिए देखिए यू. एन. वाल, 7ीवका 240/&7 20609 (]7 वो बाजार 
स्ट्रीट, कलकत्ता, 933), प्‌. 34 | 
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(88) और सिक्‍्ख स्वाधीनता के लिए संघर्ष कर रहे थे--उनका संघर्ष कितना ही स्थानीय तथा 
सीमित क्‍यों न रहा हो---उसी समय यह आधुनिक भारत का जनक' ब्रिटिश शासन के ग्रुणगान 
कर रहा था । राममोहन वौद्धिक तथा सामाजिक मुक्ति के समर्थक थे और राजनीतिक स्वतन्त्रता 
में भी उतका विश्वास था, किन्तु उन्हें स्वराज का पैगम्बर नहीं कहा जा सकता । आधुनिक भारत 
में राजनीतिक स्वाधीनता के आदश की जड़ें रोपने वाले वास्तव में फडके, चाफेकर, लोकमान्य 
तिलक आदि महाराष्ट्री नेता थे जिनकी विचारधारा सत्रहवीं तथा अठारहवीं शताब्दी के स्वाधीनता 
के सैनिकों की विचारधारा का अविच्छिन्न प्रवाह थी | भारतीय स्वतन्त्रता संग्राम पर यूरोप के 
विचारों और आन्दोलनों का जो गम्भीर प्रभाव पड़ा उसका हम कम मूल्यांकन नहीं कर रहे हैं। 
फिर भी यदि हम राजनीतिक स्वतन्त्रता की जड़ें भारत में ढूंढ़ना चाहें तो वे हमें केवल राजा राम- 
मोहन राय की रचनाओं में नहीं मिलेंगी, अपितु उनके-लिए हमें शिवाजी के राज्यतन्त्र में निहित 
स्वराज के आदशे की भूमिका को समभना होगा । कालान्तर में स्वराज की पुरानी धारणा में 
भारी रूपान्तर हो गया, और दादाभाई नौरोजी, विपिनचन्द्र पाल तथा चित्तरंजन दास ने अपने 
लेखों तथा भाषणों द्वारा उसे महत्वपूर्ण विस्तार प्रदान कर दिया | किन्तु जड़ें वहीं थीं । राजा 
राममोहन राय ने बौद्धिक तथा सामाजिक भुक्ति के जिन आद्शों को प्रतिपादित किया और लोक- 
प्रिय बनाया उनके महत्व को हम स्वीकार करते हैं, किन्तु हम राजा के उन उत्साही प्रशंसकों से 
सहमत नहीं हैं जो उन्हें राजनीतिक स्वाधीनता का सन्देशवाहक मानते हैं । 

(ख) प्रेस की स्वतन्त्रता--राममोहन प्रेस की स्वत्तन्त्रता? के प्रारम्मिक समथ्कों में थे, 
और मिल्टन की भांति उन्होंने लिखित अभिव्यक्ति की स्वतन्त्रता के सिद्धान्त का समर्थन किया । 
823 में राममोहन ने द्वारकानाथ ठाकुर, हरचन्द्र घोष, गौरीशंकर बनर्जी, प्रसन्नकुमार टैगोर तथा 
चन्द्रकुमार टैगोर के साथ मिलकर प्रेस की स्वतन्त्रता के लिए सर्वोच्च न्यायालय को एक याचिका 
भेजी । अधिकारों के इस आन्दोलन के पीछे राममोहन का मुख्य हाथ था । जब याचिका अस्वीकृत 
कर दी गयी तो सपरिषद राजा (किंग इन कौंसिल) के यहाँ अपील की गयी । अपील में तत्कालीन 
शासन-तन्त्र पर राममोहन के विचारों का समावेश था । अपील में कहा गया था, “जब शक्तिधारी 
लोग, जो प्रेस की स्वतन्त्रता के इसलिए शत्रु होते हैं कि वह उनके आचरण पर अप्रिय अंकुश का 
काम करता है, उससे होने वाले किसी वास्तविक अनिष्ट का पता नहीं लगा पाते तो वे संसार को 
इस भुलावे में डालने का प्रयत्न करते हैं कि वह किसी संकट के काल में सरकार के विरुद्ध संगठन 
का साधन वन सकता है । किन्तु यह कहने की आवश्यकता नहीं है कि असाधारण संकट के समय 
जिन प्रतिबन्धों को लगाने का अधिकार दिया जा सकता है, उनका शान्तिकाल में प्रयोग कभी भी 
उचित नहीं ठहराया जा सकता । महामहिम ! जैसा कि आप जानते हैं, स्वतन्त्र प्रेस ने संसार के 
किसी भाग में कभी क्रान्ति को जन्म नहीं दिया है । कारण यह है कि लोग स्थानीय अधिकारियों के 
आचरण से उत्पन्न होने वाली शिकायतों को सर्वोच्च सरकार के सम्मुख प्रस्तुत कर सकते और उन्हें 
दूर करवा सकते हैं | अतः क्रान्ति को उभारने वाले असन्तोप का आधार ही नहीं रह जाता । इसके 
विपरीत जब प्रेस की स्वतन्त्रता नहीं रही और फलस्वरूप शिकायतों का न अभिवेदन किया जा सका 
और न उन्हें दूर करवाया जा सका तो उस समय संसार के सभी भागों में अगणित ऋत्तियाँ हुई 
हैं और यदि उन्हें सरकार की शस्त्र-शक्ति से रोक भी दिया गया तो जनता स्देव विद्रोह करने के 
लिए तत्पर बनी रही" । 

(ग) भारत की न्यायिक व्यवस्था--राममोहन ब्रिटेन की लोक सभा की श्रवर समिति के 
सम्मुख उस समय उपस्थित हुए जबकि 833 के अधिकार-पत्र अधिनियम (चार्टर एक्ट) पर विवाद 
हो रहा था ।” उन्होंने अनुरोध किया कि मारत में सेवा करने वाले दण्डनायकों (मजिस्ट्रेटों) के 


]] राममोहन राय पत्नकार भी थे। उन्होंने 82] में 'संवाद कौमुदी' नामक बंगला पत्रिका तथा “मिरादू-उल्‌- 
अखबार' नाम की फारसी पत्निका प्रारम्भ की थी। उन्होंने 27द/क़ाद्ाएंद्दँ री448८८४7४ नाम की पत्रिका 
भी प्रारम्भ की थी। हि 

]2 राममोहन राय ने जो साक्ष्य दिया वह उनके “एफ हएकंलंबी बगठ ए८एटएए८ 5एशं९गा5 ण पातांब? 
तथा “फ्रढ पगरतीछाय ?९४5४7/79१! नामक दो लेखों के रूप में विद्यमान है । 


8 आधुनिक भारतीय राजनीतिक चिन्तन 


न्यायिक तथा प्रशासकीय कार्यों को परथक कर दिया जाय । जे. सी. घोष लिखते हैं, “उन्होंने 
नियन्त्रण परिषद (बोर्ड आव कन्ट्रोल) की प्रार्थना पर लोक सभा की प्रवर समिति के समक्ष भारत 
की न्यायिक तथा राजस्व प्रणालियों के कार्य-संचालन, देशवासियों के सामान्य चरित्र तथा दक्षा 
और भारत से सम्बन्धित अन्य महत्वपूर्ण मामलों पर अपना प्रसिद्ध साक्ष्य प्रस्तुत किया। उसे उन्होंने 
'एन एक्स-पोजीशन आव रेवेन्यू एण्ड जुडीशियल एडमिनिस्ट्रेशन आव इण्डिया” (मारत की राजस्व 
तथा व्यायिक प्रणालियों की एक व्याख्या) शीषेक के अन्तर्गत प्रकाशित भी करवाया । इसमें मारत 
के प्रशासन से सम्बन्धित कुछ अत्यधिक महत्वपूर्ण समस्याओं का समावेश है | उदाहरण के लिए-- 
त्यायालयों का सुधार, देश के न्यायालयों का यूरोपीय लोगों पर क्षेत्राधिकार, जूरी प्रथा, कार्यकारी 
तथा न्यायिक पदों का पृथक्करण, विधि का संहिताकरण, विधि-निर्माण में जनता से परामर्श करना, 
देशी लोकसेना की स्थापना, देशवासियों को अधिक नौकरियाँ देना, असैनिक अधिकारियों की आशय 
तथा शिक्षा, रैयत की दशा का सुधार तथा उसकी रक्षा के लिए कानूनों का निर्माण तथा स्थायी 
भूमि-प्रवन्ध'।/१ राममोहन असैनिक सेवाओं में अपरिपक्व व्यक्तियों की नियुक्ति के विरुद्ध थे। 
इसलिए उनका सुझाव था कि प्रसंविदावद्ध (कवेनेण्टेड) सेवाओं में नियुक्ति के लिए न्यूनतम 22 वर्ष 
की आयु की सीमा होनी चाहिए | प्रवर समिति के सम्मुख अपने साक्ष्य में उन्होंने इस बात की ओर 
भी ध्यान आक्षष्ट किया कि न्‍्याय-अधिकारियों तथा जनता के बीच संचार का माध्यम कोई एक 
ऐसी भाषा नहीं थी जिसे दोनों ही बोल तथा समझ सकते, इससे भी उचित न्याय करने में बाधा 
पड़ती थी | इसके अतिरिक्त, न्यायालयों की कार्यवाही की रिपोर्ट प्रकाशित करने के लिए सार्वजनिक 
समाचार पत्रों का भी अमाव था । उन्होंने यह भी कहा कि मारत के लोग पंचायत के रूप में जूरी 
द्वारा न्याय के सिद्धान्त से भलीभाँति परिचित थे । उनकी दृष्टि में जूरी प्रथा पंचायत से कुछ ही 
भिन्न थी। उतका सुझाव था कि सेवानिवृत्त न्यायिक अधिकारियों तथा अपने काम से अवकाश ले 
लेने वाले वकीलों को जूरियों का सदस्य चुना जा सकता है। वे इस पक्ष में थे कि एक भारतीय 
आपराधिक विधि संहिता तैयार की जाय, और वह ऐसे सिद्धान्तों पर आधारित हो जो देश की 
जनता के विभिन्‍न वर्गों में आम तौर पर प्रचलित हों और जिन्हें वे सब स्वीकार कर लें। वह 
संहिता सरल, शुद्ध तथा स्पष्ट हो । न्यायिक प्रशासन को स्थायी आधार पर खड़ा करने के लिए 
विभिन्‍न सुझाव देने में उन्होंने शासकों और शासितों के हितों का ही केवल ध्यान रखा । 
राममोहन अधिकार के पक्षपोषक थे । 827 में एक जूरी अधिनियम पारित किया गया 
था। इस अधितियम ने न्याय-व्यवस्था में भेदमाव उत्पन्त कर दिया, क्योंकि जब किसी ईसाई पर 
अभियोग चलाया जाता तो हिन्दू और मुसलमान जूरी में नहीं बैठ सकते थे। 7 अगस्त, 829 को 
इस अधिनियम के विरुद्ध पार्लामेंट के दोनों सदतों में प्रस्तुत किये जाने के लिए एक याचिका तैयार 
की गयी । उस पर हिन्दुओं तथा मुसलमानों, दोनों ने ही हस्ताक्षर किये। राममोहन का इस याचिका- 
आन्दोलन से सम्बन्ध था। उन्होंने याचिका के साथ एक पत्र सि. ऋफर्ड को लिखकर भेजा और 
उसमें विरोध के आधारों का इस प्रकार स्पष्टीकरण किया, “नियन्त्रण परिषद (बो्ड आव कन्‍्ट्रोल) 
के भूतपूर्व अध्यक्ष मि. विन ने अपने प्रसिद्ध जूरी विधेयक द्वारा देदा की न्यायिक व्यवस्था में धामिक 
भेदभाव को समाविष्ट करके सामान्य देशवासियों में असन्तोष का आधार ही नहीं उत्पत्त कर दिया 
है, वल्कि राजनीतिक सिद्धान्तों से परिचित हर व्यक्ति के हृदय में भारी आशंका जाग्रत कर दी है । 
इस विधेयक के अनुसार हिन्दू और मुसलमान देशवासियों के न्यायिक परीक्षण में यूरोपीय तथा देशी 
दोनों ही प्रकार के ईसाई जूरी-सदस्यों के रूप में भाग ले सकेंगे । किन्तु ईसाइयों के, जिनमें धर्म- 
परिवर्तित देशी लोग भी सम्मिलित हैं, न्याय परीक्षण में हिन्दुओं और मुसलमानों को, चाहे वे समाज 
के कितने ही प्रतिष्ठित सदस्य क्यों न हों, जूरी सदस्यों के रूप में बैठने का अधिकार न होगा । इस 
प्रकार न्यायिक मामलों में हिन्दू और मुसलमान ईसाइयों के अधीन रहेंगे, और ईसाई हिन्दुओं तथा 
मुसलमानों की अधीनता के अपमान से मुक्त होंगे। विवेयक हिन्दुओं और मुसलमानों को हिन्दुओं 





3 जोगेन्द्र चन्द्र घोष, [पए70तपटां०ा ० 7# 8 खाइमंएं वश ली रीबाद रिदाए ई2व्रा ०, 
(श्री कान्त राय द्वारा प्रकाशित, कलकत्ता, 90]) । 


ब्रह्म समाज ]9 


और मुप्तलमानों के भी मुकद्दमों में महाजूरी (ग्रांड जूरी) में बैठने के अधिकार से वंचित करता है। 
मि. विन के पिछले जूरी विधेयक का सारांश यह है जिसकी हम कट शिकायत कर रहे हैं।!+ 
उस पत्र में उन्होंने भारत तथा ब्रिटिश साम्राज्य के बीच सम्बन्धों के वास्तविक तथा सम्मावित 
लामों के विषय में अपने विचार व्यक्त किये थे । ब्रिटिश पालमिंट के लिए भेजी गयी यह याचिक 

5 जूब, 829 को लोक सभा के समक्ष प्रस्तुत की गयी । 

(घ) भारत में यूरोपवाप्तियों के बसने का प्रश्त---] 832 में ब्रिटेन की लोक सभा की प्रवर 
समिति ने भारत में यूरोपीय लोगों के बसते के प्रश्न पर राभमोहन की राय माँगी ।* 83 के 
अधिकार अधिनियम (चार्टर एक्ट) ने यूरोपीयों को भारत में भूमि खरीदकर अथवा पट्टे पर लेकर 
बसने के अधिकार से वंचित कर दिया था। इसके विपरीत, राममोहन ने सिफारिश की कि शिक्षित 
तथा “चरित्र और पूंजी वाले” यूरोपीयों को भारत में स्थायी रूप से बसने के लिए प्रोत्साहित किया 
जाय ।१* 833 के अधिकार अधिनियम के द्वारा सभी विद्यमान प्रतिबन्ध हटा दिये गये । 

(3) सानवताबाद तथा सार्वभौस धर्मं--स्वतन्त्रता तथा अधिकारों के समर्थक होने के नाते 
राममोहन महान मानवतावादी थे और सहयोग, सहिष्णुता तथा साहचर्य में विश्वास करते थे । वे 
चाहते थे कि प्रम्परागत बन्धन जिन्होंने मनुष्य के मन और आत्मा को बन्दी बना रखा था, खोल 
दिये जायें ओर मनुष्य को सहिष्णुता, सहानुभूति तथा बुद्धि पर आधारित समाज का निर्माण करने 
के लिए स्वतन्त्र छोड़ दिया जाय ।*' वे विश्व-नागरिकता के प्रतिपादक तथा भ्रातृत्व और स्वतन्त्रता 
के समर्थक थे । राममोहन ने तुलनात्मक धर्म के अध्ययन से आरम्भ किया था, किन्तु, बाद में, वे 
एक सा्वभौम धर्म की आवश्यकता की कल्पना करने लगे। किन्तु सार्वमौम धर्म का विचार भी 
उनके चिन्तव का अन्तिम साकार रूप नहीं था। अन्त में, उन्होंने आध्यात्मिक संश्लेपण की एक 
आधारभूत योजना निरूपित की ओर एक परमेश्वर की आराधना पर आधारित धामिक अनुभव की 
एकता पर वल दिया । इस प्रकार उन्होंने कबीर, वानक, दादू, तुकाराम तथा अन्य सन्‍्तों केसामाजिक 
तथा धामिक समन्वय की परम्पराओं को आगे बढ़ाया । 

राममोहन बन्धनमुक्त हो चुके थे, इसलिए उन्हें सार्वभोमता में विश्वास था, और वे मानव 
जाति को एक परिवार तथा विभिन्न राष्ट्रों ओर जातियों को उसकी शाखाएँ मानते थे | 832 में 
उन्होंने फ्रांस के परराष्ट्र मन्‍्त्री को एक पत्र लिखा और राजनीतिक तथा व्यापारिक विवादों के 
निपठारे के लिए एक कांग्रेस स्थापित करने का सुझाव दिया । सम्मवतः राममोहन को पवित्र संघ 
(होली एलाएंस), चतुस्संघ (क्वाडू प्ल एलाएंस) तथा यूरोपीय संघ की जानकारी थी और वे उनके 
कार्यकलाप को अधिक विस्तार देने की कल्पना किया करते थे । वे महान मानवतावादी तथा सावें- 
भौमतावादी थे और डेविड हाय म॒ की भाँति सावंभौम सहानुभूति के सिद्धान्त को मानते थे। वे सच्चे 
हृदय से व्यापक सहिष्णुता तथा मानव-प्रेम के पंथ के अनुयायी थे। बैँथम राममोहन के सावे- 
भौमतावाद और मानवतावाद की प्रशंसा किया करता था । एक पतन्न में उसने उनको लिखा था 
4 आकचई आपके कार्यकलाप से परिचय मुर्के आपकी एक पुस्तक के द्वारा हुआ है। उसकी शैली 
ऐसी है कि यदि उसके साथ एक हिन्दू का नाम न जुड़ा होता तो मैं निश्चय ही यह समभता कि यह 
एक उच्चकोटि के शिक्षित और दीक्षित अंग्रेज द्वारा लिखी गयी है ।'” उसी पत्र में जेम्स मिल 
की 'द हिस्ट्री आव इण्डिया' (भारत का इतिहास) नामक महान रचना की प्रशंसा करते हुए उसने 





4 रिवाड रीबभादा 2709 897 (का/ंशादा) 720/४॥72, भाग 2 में पृष्ठ 33 पर उद्धृत । 

]5 राममोहन राय, #ावाई। था 58/एकशाहन थ। साबेद 2 200/व८75 [83] । 

6 देखिये रोम रोलां, 2#8 2४8४ ० स्‍ध्याएं।7/ग76 पृष्ठ 07 : “राममोहन राय यह तो कभी चाहते ही नहीं 
थे कि इंगलेण्ड को भारत से निकाल दिया जाय, अपितु उनकी इच्छा थी कि वह वहाँ इस प्रकार जम जाय कि 
उसका रक्त, उसका सोना और उसके विचार भारतवासियों के साथ घुलमिल जाये /” राममोहन ने भारत में 
यूरोपवासियों के बसने का जो समर्थन किया उसके कारण सामान्य थे । ऐसा नहीं प्रतीत होता कि उसका समर्थन 

उन्हींने अपनी मध्यवर्गीय भावनाओं के कारण किया था । 

[7 42030 ने ईश्वर के नैतिक व्यक्तित्व की धारणा के आधार पर सावंभौम प्रेम के नैतिक आवर्श की 
स्थापना की । 


20 आधुनिक भारतीय राजनोतिक चिन्तन 


राय से उनकी शैली के बारे में कहा : “यद्यपि जहाँ तक शैली का सम्बन्ध है मेरी इच्छा होती है 
कि मैं हृदय से और ईमानदारी के साथ कह सकता कि वह आपकी इौली के समतुल्य है ।” 
4. राममोहुन राय के शैक्षिक विचार 

राममोहन क्लासीकल भाषाओं के प्रकाण्ड पण्डित थे, और उनकी अद्वितीय विशिष्टता यह थी 
कि वे ग्रीक, हीबू, संस्कृत, अरबी और फारसी से परिचित थे । उनकी मेधा उत्तुंग तथा प्रतिभा बहु- 
मुखी थी। उन्होंने उपनिषदों, पुराने टेस्टामेंट तथा कुरान का मूल भाषाओं में अध्ययन किया था। 
पंडापंथ से पूर्णतः मुक्त होने तथा अपने ज्ञान की विशदता के कारण वे वास्तव में एक अद्भूत विभूति 
थे । वे इतने दूरदर्शी थे कि उन्होंने आधुनिक जगत में अंग्रेजी मापा के महत्व को पहले से ही भली- 
भाँति समझ लिया था। 86-]7 में उन्होंने एक अंग्रेजी स्कूल की स्थापना की। कलकत्ता में वह 
पहला अंग्रेजी स्कूल था जिसका व्यय पूर्णतः भारतीयों द्वारा ही वहन किया जाता था । उन्हीं की 
प्रेरणा से 822-23 में हिन्दू कॉलिज की स्थापना हुई प्रारम्भ में उसका नाम महापाठशाला 
अथवा एंगलो-इण्डियत कॉलिज था । वे शिक्षा के प्राच्य सम्प्रदाय के बजाय पाश्चात्य सम्प्रदाय में 
विश्वास करते थे। वे संस्कृत विद्या की साहित्यिक बारीकियों और सत्यान्वेषण की पद्धतियों को 
मली-भाँति समझते थे, फिर भी उनकी उत्कट अभिलाषा थी कि भारत में पाइचात्य वैज्ञानिक ज्ञान 
का समावेश हो । ! दिसम्बर, 823 को उन्होंने शिक्षा के सम्बन्ध में लाडे एम्हरस्ट को जो पत्र 
लिखा उसमें उन्होंने कहा : “यदि ब्रिटिश राष्ट्र को वास्तविक ज्ञान से वंचित रखने का इरादा रहा 
होता तो यूरोप के मध्ययुगीन धर्मशास्त्रियों की शिक्षा-पद्धति के स्थान पर वेकन के दर्शन को प्रति- 
ष्ठित न किया जाता क्योंकि मध्ययुगीन पद्धति अज्ञान को चिरस्थायी रूप से कायम रखने का सर्वो- 
त्तम साधन थी । इसी प्रकार यदि ब्रिटिश पालमेंट की नीति भारत को भज्ञान के अन्ध॒कार में डाले 
रखने की हो तो उसके लिए संस्कृत-शिक्षा-प्रणाली सबसे अच्छी प्रणाली सिद्ध होगी । किन्तु सरकार 
का उद्देश्य देशी जतता की उन्नति करना है इसलिए वह अधिक प्रबुद्ध तथा उदार शिक्षा-प्रणाली को 
प्रोत्साहन देगी और गणित, प्राकृतिक दर्शन, रसायन-शास्त्र, शरीर-रचना-शास्त्र तथा अन्य लाभ- 
दायक विज्ञानों के पढ़ाने की व्यवस्था करेगी ।?* 
5. रामसोहन राय के आर्थिक विचार 

(क) भारत की राजस्व प्रणाली तथा भारतीय किसान--लार्ड कॉर्नेवालिस' द्वारा बंगाल 
में स्थापित स्थायी भूमि-प्रबन्ध से उत्पन्न बुराइयों ने जो विनाशकारी कार्ये किया था उसे राममोहन 
भली-माँति समभते थे । किन्तु राजा के आर्थिक विचारों का इस ढंग से निर्वेचन करना अनुचित होगा 
कि वे या तो पूर्णतः सामन्तवाद से प्रभावित थे या उदीयमान पूँजीवाद से । उन्हें वास्तव में जनता के 
हितों का ध्यान था | वे उन गरीब किसानों की मुक्ति चाहते थे जो जमींदारों और उनके गुमाझ्तों की 
लूट के शिकार थे । किन्तु वे यह भी चाहते थे कि सरकार जमींदारों से अपनी माँगें कम करदे । 

(ख) स्त्री-उत्तराधिकार विधि--राजा राममोहन राय हिन्दू स्त्रियों को उत्तराधिकार का 
अधिकार देते के पक्ष में थे ! उत्तराधिकार की आधुनिक विधि से स्त्रियों के साथ जो अन्याय होता 
था उसकी राममोहन ने कटु आलोचना की । उन्होंने 822 में एक विद्धत्तापूर्ण लेख लिखा जिसका 
शीषंक था 'माडरने एनक्रोचमैंट ऑन एनशेंट राइट्स आव फीमेल्स एकौडिग टु द हिन्दू लॉ आब इत- 
हेरिटेंस' (हिन्दू उत्तराधिकार विधि पर आधारित स्त्रियों के प्राचीन अधिकारों का आधुनिक अति- 
ऋ्रमण) इस लेख में उन्होंने याज्ञवल्क्य, नारद, कात्यायन, विष्णु, वृहस्पति, व्यास आदि विद्वान धर्म- 
शास्त्रियों को उद्धृत किया और वतलाया कि प्राचीन धर्मशास्त्रियों के मतानुसार पति द्वारा छोड़ी 
हुई सम्पत्ति में स्त्री को अपने पुत्र के समान माग मिलता था, और पुत्री को एक चौथाई ।”” 
6, निष्कर्ष 

राममोहन अद्भुत व्यक्ति थे । उनकी दूरदशिता तथा कल्पना-शक्ति महात्र थी। वे एक 
ऐसी आत्मा थे जिसने अपने को दूसरों के लिए अपित कर रखा था। उनके मन में मनुप्य तथा 


हर 
8.. 776 झहाओं वीगाफ श्॒धिदांद खत 24047 स्‍09, जिल्द 3, पृष्ठ 327। 828 में भारत में 
फारसी के स्थान पर अग्रेजी को सरकारी भाषा बना दिया गया था । हे 
9 देखिये राममोहन राय के हिन्दू स्वियों के अधिकार तथा हिन्दुओों के पैत्रिक सम्पत्ति पर अधिकार पर निबन्ध । 


बमह्त सलाण 







ईंइ्वर के लिए अग्राध प्रेम था। वे निर्भीक, सच्चे तथा ईमानदार थे 
के समक्ष व्यक्त करने का उममें दुर्दम्य साहस था । उन्हें स्त्रियों के क्‍ र॒में हक ] &[घृक्रिक 
भारत में स्त्रियों के अधिकारों का समर्थन करने वाले वे सबसे पहले ऐश व्यक्ति थे जिन्होंने स्थिफ्री 
की पराधीनता के विरुद्ध विद्रोह किया | वे समाज सुधारक भी थे । उन्हें नेजण कक “क्री, स्वतुत्त्रती 
लिए संघर्ष किया । स्विट्जरलैण्ड के अर्थशास्त्री सिसमोंदी ने उतका नैतिकतेरूतथा पद: 
शिक्षक के रूप में अमिनन्‍्दन किया ।” स्वर्गीय ब्रजेन्द्रनाथ सील ने बड़ी पटुता बहु- 
मुखी उपलब्धियों का सारांश इस प्रकार व्यक्त किया है: “भारतीय सभ्यता के इतिहास ने उन्हें 
अनेक अन्य आधारभूत महत्व की चीजें सिखलायीं : उदाहरण के लिए, राज्य की नीति के क्षेत्र में 
विधायी तथा कार्यकारी कार्यों के वीच मौलिक प्रथककरण;” विधि-शास्त्र के क्षेत्र में यह सिद्धान्त 
कि विधि की उत्पत्ति प्रभु के समादेश के साथ-साथ परम्परा तथा आचार से होती है, और प्राय: 
वह बाद में ऐसे समादेश द्वारा अनुसमर्थित तथा स्वीकृत कर दी जाती है ; और न्याय तथा राजस्व 
प्रशासन के क्षेत्र में गाँव तथा पंचायत का केन्द्रीय स्थान” तथा भूमि पर प्रजा का स्वामित्व । किन्तु 
उन्होंने भारतीय राज्यतन्त्र के इन प्राचीन तथा मध्ययुगीन तत्वों को आधुनिक अर्थ तथा उद्देश्य प्रदान 
किया । उन्होंने इन तत्वों का प्रतिनिधि शासन, जूरी द्वारा अभियोग-परीक्षण तथा प्रेस की स्वतन्त्रता 
के साथ संयोग कर दिया । इसके अतिरिक्त उन्होंने हिन्दुओं की विवाह, उत्तराधिकार, धामिक 
आराधना, स्त्रियों की परिस्थिति, स्त्री-धन तथा वर्णाश्रम धर्म आदि से सम्बन्धित वैयक्तिक विधि में 
न्याय तथा औचित्य के अत्यधिक उदार सिद्धान्तों का समावेश करके उसको संशोधित तथा पूर्ण 
कर दिया। इन उदार सिद्धान्तों का उन्होंने प्राचीन धर्मशास्त्रों में समर्थन और अनुमोदन ढूंढ 
निकाला, और इस प्रकार वे सार्वभौम मानवता की पृष्ठभूमि में पश्चिम तथा पूर्व के सामाजिक मूल्यों 
और मान्यताओं के बीच समन्वय स्थापित करने में सफल हुए । किन्तु वे एशिया की भूमि में नये 
राजतन्त्र के विधि-शास्त्र को ही प्रतिरोपित नहीं करना चाहते थे, अपितु वे पश्चिम की आधुनिक 
वेज्ञानिक सभ्यता का भी बीजारोपण करने के पक्ष में थे । इस उद्देश्य की पूर्ति के लिए उन्होंने मारत 
में वास्तविक तथा उपयोगी ज्ञान, विशेषकर विज्ञान तथा उद्योग में विज्ञान के प्रयोग पर आधारित 
सावेजनिक शिक्षा-प्रणाली की स्थापना में सहायता दी | इसी प्रकार उन्होंने अपने को फिजियोक्रेट 
सम्प्रदाय के अरथश्ञास्त्रियों की इस श्रान्ति से दूर रखा कि क्रपि तथा व्यापारिक निर्माण के बीच 
तात्विक अन्तविरोध होता है । वे मारतीय सभ्यता के रैयतवाड़ी, क्षपि प्रधान तथा देहाती आधार 
को वक्षुण्ण रखने के पक्ष में थे । साथ ही साथ वे यह भी चाहते थे कि भारत की भूमि पर आधुनिक 
वैज्ञानिक उद्योग खड़े किये जायें जिससे देश की जनता के रहन-सहन के स्तर में और उसके साथ- 
साथ उसके स्वास्थ्य तथा शरीर-गठन में सुधार हो । और अन्त में उन्होंने भारत के भावी राज- 
नीतिक इतिहास के बारे में मविष्यवाणी करदी थी कि आगे ग्रेट ब्रिटेन और भारत के सम्बन्ध औप- 
निवेशिक आधार पर स्थापित होंगे । सत्य तो यह है कि अपने आदर को शीघ्र पूरा करने के लिए 
वे इस बात का भी स्वागत करने को तैयार थे कि देश के कुछ भागों में अस्थायी तौर पर कुछ 
उच्चकोटि की यूरोपीय वस्तियाँ भी स्थापित करदी जायें | और अन्त में मानवता के इस सन्देशवाहक 
ते मृत्यु-औया पर पड़े हुए एक ऐसे स्वतन्त्र, शक्तिशाली तथा प्रवुद्ध भारत की कल्पना की जो एशिया 
की जातियों को सभ्य तथा प्रवुद्ध बनायगा, और सुदूर पूर्व तथा सुदूर पश्चिम के बीच सुनहरी कड़ी 
का काम करेगा । उनकी यह कल्पना मानव-जाति के भावी इतिहास के सम्बन्ध में जितनी मविष्य- 
वाणी थी उतनी ही वह भारत के प्राचीन आदर्शों की प्रतीक भी थी ।£ 


अपने किंधवासों को दृसीराँ 







20 सिसमोंदी का लेख /2८०८४४९ 227८7८/०/८८:६४८ (824) में छपा है । 

2] विधानांग तथा कार्यपालिका के पृथक्करण की धारणा उदारवादी परम्परा का, जिसे राममोहन ने आत्मसात कर 
लिया था, अंग थी । ऐसा कोई प्रमाण नहीं है जिससे प्रतीत हो कि उन्होंने मौंतेस्का की प्रसिद्ध रचना 5/##7४ 
ए[ ॥6 /.665 का अध्ययन किया था | 

22. राममोहन ने पंचायतों को, जो नष्टप्राय हो रही थीं, पुनर्जीवित करने का समर्थन किया जैसा कि एक शताब्दी 
उपरान्त गान्धी तथा बचितरंजन दास ने किया | 

23. ब्रजेन्द्राथ सील, “रि&09 श०शा रि०ए : "प्र. एऑर्टाइडी शिगा,) सा रीबगांशा खिए 
9 (थशाशिवा) ?गघाट, भाग 2, पृष्ठ (08-09 । 


22 आधुनिक भारतीय राजनीतिक चिन्तन 


राममोहन आधुनिक मानव थे, और तत्वत: वे नये भारत की पुनर्जाग्रत आत्मा के प्रतीक 
थे | जब से भारत में विदेशी विजेता आये तब से देश्ष में सांस्कृतिक समन्वय की समस्या चली आयी 
थी । तानक, कबीर, चैतन्य और जायसी समन्वय के प्रतिपादक थे | भारत में ब्रिटिश शासन की 
स्थापना के साथ-साथ सांस्कृतिक संघर्ष की समस्या ने और भी अधिक उम्र रूप धारण कर लिया । 
राममोहन (772-833) तथा रणजीतर्सिह (780-839) दोनों समसामयिक थे । किन्तु वे 
भारत में विदेशी शासन के विरुद्ध प्रतिक्रिया के दो भिन्न स्वरूपों का प्रतिनिधित्व करते थे। भपने 
दुर्दमनीय शुरत्व के बावजूद रणजीतसिह पुराने जगत के व्यक्ति थे। उनमें प्राचीत भारतीय पराक्रम 
अधिकाधिक सीमा तक व्यक्त हुआ था । किन्तु राममोहन ने अपने युग के गम्मीरतर नैतिक और 
आध्यात्मिक तत्वों को मली-माँति समझा ।” उन्होंने पूर्वी भारत में व्याप्त अज्ञान, अन्धविश्वास 
तथा सामाजिक और सांस्कृतिक अधःपतन के विरुद्ध संघर्ष किया । उन्होंने एकेश्वरवाद तथा समाज- 
सुधार के समन्वय के द्वारा अधिक गहरी एकता स्थापित करने पर बल दिया। वे धार्मिक सहिष्णुता 
तथा सांस्कृतिक परिपालन की भावना के आदर्श उदाहरण थे । अतः यद्यपि परम्परावादी क्षेत्रों में 
उनकी कट भर्त्सना की गयी, किन्तु उनका आधुनिक भारत के एक प्रमुख निर्माता तथा भारतीय 
सभ्यता के विकास की एक कड़ी के रूप में अभिनन्दत किया गया है । 

राममोहन राय की प्रतिमा बहुमुखी थी । वे सावशौमता के सन्देशवाहक, स्वतन्त्रता के 
सभी पक्षों के व्यम्ग तथा उत्साही समर्थक और प्रेस की स्वतन्त्रता तथा रैयत के अधिकारों के लिए 
राजनीतिक आन्दोलनकर्ता थे । अतः वे भारत में आधुनिक राजनीतिक चिन्तन के विकास के नेता 


हैं। वे तुलनात्मक धर्म के प्रकाण्ड पण्डित और बँगला गद्य-साहित्य तथा बँगला पत्रकारिता के 
संस्थापक थे | 


प्रकरण 2 
देबेन्द्रगाथ ठाकुर 

महर्षि देवेन्द्रनाथ ठाकुर (87-905)* सामाजिक दार्शनिक की अपेक्षा रहस्यवादी 
अधिक थे । यद्यपि हिन्दू कॉलिज में अपती तरुणाई के दिलों में उन्होंने लॉक, हम म आदि के अनुभवा- 
श्रवित दर्शन का अध्ययन किया था, फिर भी उनकी जन्मजात रुझान रहस्यवादी चिन्तन की ओर 
अधिक थी। किन्तु वे फेनेलों, फिर्टे और विक्टर कर्जाँ की शिक्षाओं की सराहुना करते थे । 84] 
में देवेन्द्रनाथ ब्रह्म समाज में सम्मिलित हो गये” वे 85व में स्थापित “ब्रिटिश इण्डियन एसोसिए- 
शन' के सचिव भी थे । 

838 में देवेन्द्रनाथ ने सर्वोच्च तथा निविकार सत्ता से सम्बन्धित ज्ञान के प्रसार के लिए 
'तत्ववोधिनी सभा' की” स्थापना की । यह सभा बीस वर्ष तक कार्य करती रही और 859 में 
उसे ब्रह्म समाज के साथ संयुक्त कर दिया गया । 

यचपि देवेन्द्रनाथ ब्रह्म समाज के नेता थे, किन्तु वे नैयायिक नहीं थे । काल्विन, नौवस और 
ज्विगली की भाँति उनमें प्रचारक का उत्साह नहीं था । धार्मिक प्रचार की अपेक्ष! उनकी रुचि व्यक्ति- 
गत आत्मा को प्रदीप्त करते में अधिक थी । 

देवेन्रनाथ ने मीमांसा के इस सिद्धात्त को स्वीकार क्रने से इतकार किया कि वेद अपौरुषेय 
हैं और इसलिए निरपेक्षता प्रामाणिक हैं । उतकी श्रद्धालु तथा रहस्यवादी आत्मा को वैदिक कर्म- 


24 इंगलैण्ड में राममोहन राय ने एक वार यूुटोपीयन समाजवादी रॉवर्ट औबिन से बातचीत की थी । वातचीत के 


दौरान प्रकट हुआ था कि राय समाजवादी विचारों से भी परिचित थे । देखिये यू, एन. वाल, #टिदा॥ 240॥#60॥ 
4१0), पृष्ठ 334 | 


25 दैेवेद्धनाथ ठाकुर का जन्म मई 87 में हुआ था और 9 जनवरी , 905 को उनका देहान्त हुआ । 


26 देवेन्द्रनाव ठाकुर, 4//0070274//79 (मैकमिलन एण्ड कम्पनी, 9[4) अंग्रेजी में सत्वेन्द्रवाथ ठाकुर द्वारा 
अनूदित । 


27 राजा राघाकान्त देव ब्रिटिश इण्डियन एसोसिएशन के प्रधम अध्यल थे । 
28 सभा एक पत्निका का भी प्रकाशन करती थी जिम्तका नाम तित्ववीधिनी पत्रिका! था। उम्तके सम्पादक अक्षय 
कुमार दत्त (820-886) थे । 844 में देवेन्द्रनाय ते एक तत्ववोधिनो पाठशाला भी स्थापित की थी । 


ब्रह्म समाज 23 


काण्ड तथा देव विद्या से सन्‍्तोप नहीं मिला । इसके विपरीत, उपनिपदों की गूढ़ शिक्षाओं से उनका 
मर बाला वे बव दो यावा था घर पर माप उप के आालणखव की सक्लणा 
गह्‌ पड़ प्र मा ब्रह्म की सर्वव्यापकता के सिद्धान्त ने भी उन्हें 

अत्यधिक प्रभावित किया । किन्तु वे उपनिषदों की शिक्षाओं को समग्रत: अंगीकार करने के लिए 
तैयार नहीं थे। उनमें से उन्होंने कुछ ऐसे अंश चुन लिये जो उनकी अपनी रुचि के अनुकूल थे 0 
उन्होंने अवतारवाद के लोकप्रिय सिद्धान्त को भी स्वीकार नहीं किया | वे विश्व को माया मात्र 
मानने के लिए तैयार नहीं थे । यही कारण था कि उन्हें शंकर के निरपेक्ष भद्वैतवाद की कठोरता 
के बजाय रामानुज की शिक्षाओं में अधिक आत्मीयता की अनुभूति हुई। उन्होंने मोक्ष के सिद्धान्त 
को भी स्वीकार किया, किन्तु उनके अनुसार मोक्ष का अर्थ था आध्यात्मिक व्यक्तित्व की विशदता, 
न कि उसका अनन्त द्रव्य की समग्रता में विलीन हो जाना । 

राममोहन की भांति देवेन्द्रनाथ को भी बहुदेववादी पंथों तथा उनके देवमण्डल से सन्तोप 
नहीं मिला । उन्होंने अपने हृदय तथा अन्त:करण में सत्य के लिए अति गम्भीर तथा लगातार खोज 
की । वे कठोर एकत्ववादी थे और अनन्त निविकार और अविनाशी परमेश्वर की उपासना का 
महत्व बार-बार समकाया करते थे । उतका विश्वास था कि परमेश्वर की आराधवा उसको प्रसन्न 
करने वाले कार्यों तथा प्रेम के द्वारा ही की जा सकती है। किन्तु ठाकुर की कुछ रचनाओं में बन्त:- 
प्रशामूलक देतवादी आस्तिकता की भलक भी मिलती है । देवेन्द्रनाथ ने ब्रह्म समाज की मुख्य शिक्षाओं 
की व्याख्या मिम्न प्रकार से की है : 

!. आदि में कुछ नहीं था । केवल परन्रह्म की ही सत्ता थी । उसी ने सारे विश्व की सृष्टि की । 

2. केवल वही ईदेवर, सत्य, अनन्त ज्ञान, शुभ और शक्ति का आगार, शाश्वत तथा सर्व- 
ज्यापी एकल तथा अद्वितीय (एकमेवाद्वितीयम्‌) है । 

3. उसकी आराधना से ही हमें इहलोक तथा परलोक में मुक्ति मिल सकती है। 

4, उससे प्रेम करना तथा उसका प्रिय करना, यही उसकी आराधना है ।* 

राममोहन को आशा थी कि ब्रह्म समाज का क्षेत्र सावेभौम होगा और उसके द्वार समस्त 
मानव जाति के लिए खुले होंगे । इसके विपरीत देवेख्रनाथ अपने युग की सीमाओं को सममभत्ते श्र 
इसलिए वे चाहते थे कि वह केवल हिन्दुओं में अपने कायंकलाप को केन्द्रित रखें, यद्यपि उन्होंने स्पप्ट 
रूप से कहा था कि सव जातियों और नस्‍्लों के लोग ब्रह्म समाजी शिक्षाओं के अनुसार ईश्वर की 
उपासना कर सकते हैं । वे जाति प्रथा की कठोरता को कम करने के पक्ष में थे | देवेखनाथ ने ब्रह्म 
समाज से ईसाई प्रभावों को दूर करने का प्रयत्त करके अपनी राष्ट्रीय भावना का परिचय दिया। 
उन्होंने नये टेस्टामेंट से प्रेरणा नहीं ग्रहण की, उनकी प्रेरणा के स्रोत ईश, केन, कंठ तथा माण्ड्क्य 
उपनिपद थे । जब केशवचन्द सेत ते 'समाज' से परथक होकर “मारतोय ब्रह्म समाज' की वींव डाली 
तो देवेन्द्रनाथ ने मुख्य सम्प्रदाय का वास आदि ब्रह्म समाज रख दिया । 

देवेच्रताथ ठाकुर एक दाशंनिक तथा रहस्यवादी थे । उनका क्षेत्र चिन्तन था, न कि समाज 
सेवा । 857 के स्वतन्त्रता संग्राम के दिनों में वे शिमला की पहाड़ियों में ध्यानमग्त थे । फिर 
उन्होंने कुछ वर्ष तक ब्रिटिश इण्डियन एसोसिएशन के सचिव के रूप में काम किया। इस संस्था का 
उद्देश्य भारतीयों की वेयक्तिक तथा नागरिक स्वतन्त्रता का परिवर्धत करना था । 

देवेन्द्रनाथ एक महान आध्यात्मिक मानवतावादी थे, उन्हें मनुष्य से प्रेम था और उन्होंने कर्म, 
आत्मसंयम, प्रेम, उदारता तथा न्याय का उपदेश दिया । उनका विश्वास था कि जो जिन्नासु ईश्वर 
के धाम को प्राप्त करना चाहता है और उस दिशा में प्रयत्त करता है उसके सामने प्रगति की असी- 
मता का द्वार खुल जाता है । किन्तु इसके हेतु अपने सामाजिक उत्तरदायित्वों का परित्याग करने की 





29 भाण्हूक्य उपनिषद, श्लीक संख्या 7॥ 

30. दिवेन्द्रनाथ ठाकुर, ब्रह्म धर्म व्याख्यान । 

3] बही। हु 

३32. #दांधात0 शहद एदा।/8 का परिशिप्ठ, 0/0002758/9 में उद्धृत । 
33. ॥॥7008/4/7/2, पृष्ठ 223-47 । 


24 आधुनिक भारतीय राजनीतिक चिन्तन 


आवश्यकता नहीं है; व्यक्ति निलिप्त भाव से उतका पालत्त कर सकता है। “संसार में रहकर और 
गरहस्थ का जीवन बिताते हुए हृदय की सभी वासनाओं का बहिष्कार करना चाहिए ।” आत्मा की 
वृद्धिमान पवित्रता ही एक ऐसा मार्ग है जिस पर चलकर मनुष्य को परम ज्योतिर्मय ब्रह्म का दशेत 
हो सकता है। “मनुष्य की आत्मा का जीवन, उसकी पवित्रता, उसका ज्ञान और उसका प्रेम सब कुछ 
परमात्मा का ही प्रतिबिम्ब है । उनका कथन है, “जो मनुष्य जाति का श्रेय चाहता है उसे दूसरों 
को आत्मवत ही देखना चाहिए । अपने पड़ोसी से प्रेम करना तुम्हारा कर्तव्य है, क्योंकि जब तुम्हारा 
पड़ोसी तुमसे प्रेम करता है तो तुम्हें आनन्द मिलता है ; और घ॒णा द्वारा दूसरों को कष्ट मत पहुँचाओ 
क्योंकि जब तुमसे कोई घृणा करता है तो तुम्हें भी कष्ट होता है। अतः दूसरों के साथ हर विषय में 
अपने से तुलना करके ही आचरण करो ; क्योंकि आनन्द और कष्ट जिस प्रकार तुम्हें प्रभावित करते 
हैं वेसे ही वे दूसरों को भी प्रभावित करते हैं। इसी प्रकार के आचरण से मंगल की प्राप्ति की जा 
सकती है। जो ईश्वर की आराधना करता और उससे प्रेम करता है, वह सन्त है। ऐसे मनुष्य को 
दूसरों का छिद्रान्वेषण करने में आनन्द नहीं आता, क्‍योंकि हर मनुष्य उसका -प्रेमपात्र होता है। दूसरों 
के दुर्गणों को देखकर उसे कष्ट होता है, और वह प्रेमपूर्वक उन्हें दूर करमे का प्रयत्न करता है। 
वह मनुष्य से मनुष्य के रूप में प्रेम करता है; और उस प्रेम के कारण ही उसे दूसरों के गुणों को 
देखकर प्रसब्बता और अवगुणों से दुःख होता है। इसलिए वह दूसरों के दुर्गणों का ढिंढोरा पीटकर 
प्रसन्‍त चहीं हो सकता । अन्तरात्मा की तुष्टि अथवा शुभ अन्त:करण धर्माचरण का निश्चित फल है। 
अन्त:करण की इस स्वीकृति में भी ईह्वर की स्वीकृति की अनुभूति होती है । अन्तरात्मा के सन्तुष्ट हो 
जाते पर सभी कष्ट दूर हो जाते हैं । धर्माचरण के बिना अन्तरात्मा को कभी सन्तोष नहीं मिल 
सकता । सांसारिक सुखों के भोग से मन को आनन्द मिल सकता है, किन्तु अन्त:करण के विकारग्रस्त 
होने पर सांसारिक सुखों का अतिरेक भी निरथ्ंक हो जाता है। अतः धर्माचरण के द्वारा तुम अपने 
अन्तःकरण को शुद्ध रखो, और उन सब वस्तुओं का परित्याग कर दो जिनसे आत्मा की तुष्टि में 
बाधा पड़ती हो । आत्मा के प्रदीपन तथा शुद्धीकरण से परमेश्वर का साक्षात्कार होता है। 
ईइ्वर की प्राप्ति का माध्यम होने में ही मनुष्य के जीवन की महान सार्थकता है | परमेश्वर मनुष्य 
के हृदय में विराजमान है, वह अन्तर्यामी है। इस प्रकार, आत्मा के प्रति श्रद्धाभाव पर बल देकर 
और उत्कृष्ट नैतिक गुणों से विभूषित बैयक्तिक ईश्वर की कल्पना प्रस्तुत करके देवेन्द्रनाथ ने भार- 
तीय चिन्तन में भक्तिमूलक आध्यात्मिक मानवतावाद के दर्शन को समाविष्ट करा दिया । भारतीय 
चिन्तन को यह उनकी विशिष्ट देन है । उन्होंने परमेश्वर की आध्यात्मिक उपासना के प्राचीन सन्देश 

का आधुनिक वुद्धिवाद तथा प्रवुद्धता की मानवतावादी प्रवृत्तियों के साथ समन्वय करने का प्रयत्न 


किया और यही चीज आगे चलकर नैतिकतोन्मुखी सामाजिक और राजनीतिक चिन्तन के निर्माण 
की भूमिका बन गयी । 


अकरण 3 


केशवचन्द्र सेन 

]. प्रस्तावता 

ब्रह्मानन्द केशवचन्द्र सेन (838-]884) उत्पेरित वक्ता तथा लेखक थे | वे कदाचित 20 
वर्ष के भी न होने पाये थे कि ब्रह्म समाज आन्दोलन में सम्मिलित हो गये । उनका मार्ग समन्वय तथा 
समभौते का मार्ग था। वे पूर्व तथा पश्चिम दोनों के ही सांस्कृतिक महत्व को समभते थे । उन्होंने रीड, 
हेमिल्टन तथा विक्टर कूजाँ की रचनाओं का अध्ययत किया था और उनके व्यक्तित्व में पूर्व तथा पश्चिम 
का समन्वय था । अतः विश्व के घर्मो के अध्ययन में उन्होंने उदार दृष्टिकोण से काम लिया | कैथोलिकों 
की भाँति उन्होंने पश्चात्ताप की विधि की आध्यात्मिक उपादेयता पर बल दिया ; ओर वे ब्रह्म समाज 





34. 'पुन्‍ाल्एटी] 07ठव7ाए गी 706एट८7वा३ *ंदा) 73805, 40000€7८5४/9, पृष्ठ 292-93 । 

35 केशवचन्द्र सेन का जन्म ]9 नवम्बर, 838 को हुआ था और 8 जनवरी, ]884 को अल्पायु में ही उतका 
देहान्त हो गया । पी. सी. मजूमदार, 7#९ 86 कब उद्बद्राफहडुड ली .(0#47 (/क्रादाद उका, प्रवम 
संस्करण (कलकत्ता, 882), तृतीय संस्करण (नव विधान ट्रस्ट कत्कंता, 93]) । 


ब्रह्म समाज 25 


के सिद्धान्तों में पाप तथा कष्ट सहन की धारणाओं का समावेश करना चाहते थे । राममोहन राय तथा 
दयानन्द सरस्वती की भाँति सेन के मन में भी समाज-सुधार के लिए ज्वलन्त उत्साह था । 

[] नवम्बर, [866 को केवल 28 वर्ष की आयु में केशव ने कलकत्ता समाज अथवा आदि ब्रह्म 
समाज से पृथक भारतीय ब्रह्म समाज [ब्रह्म समाज आव इण्डिया) की स्थापना की । 25 जनवरी, 8 80 
को उन्होंने नव विधान की घोषणा की, और 5 मार्च, 88] को नव विधान के सन्देशवाहकों को 
दीक्षित किया गया । जिस प्रकार राममोहन राय के ब्रह्म समाज के विरोध में केशव ने भारतीय ब्रह्म 
समाज स्थापित किया; और नव विधान की घोषणा की वैसे ही केशव की धामिक तथा सामाजिक प्रवृ- 
त्तियों के विरुद्ध 878 में साधारण ब्रह्म समाज का संगठन किया गया । साधारण शब्द इस बात का 
प्रतीक था कि समाज के शासन की धर्म तांत्रिक पद्धति का अधिक समतावादी लोकतांच्रिक प्रणाली 
की ओर संक्रमण हो रहा था । पृथक होने वाले इस गुट में आनन्द मोहन बोस, शिवचन्द्र देव, उमेश- 
चन्द्र दत्त, तथा शिवनाथ शास्त्री प्रमुख व्यक्ति थे । इस पृथक्करण का तात्कालिक कारण केशव की 
पुत्री का कूच विहार के महाराजा के साथ विवाह था। यह विवाह अंतर्जातीय था, और उसमें मू्ति- 
पूजा के ढंग के कुछ अनुष्ठानों का भी प्रयोग किया गया था । 22 माचे, 878 को ब्रह्म समाज के 
सदस्यों की एक बड़ी सभा ने केशवचन्द्र के धामिक नेतृत्व में अविश्वास प्रकट किया । 

870 में केशवचन्द्र इंगलंण्ड गये और मार्च 2!, 870 से 7 सितम्बर, 870 तक वहाँ 
रहे | वहाँ उन्होंने अपनी भव्य वक्‍तृता द्वारा लोगों पर गहरा प्रभाव डाला । विक्टोरिया ने उनसे स्वयं 
भेंट करके उन्हें अनुग्रहीत किया। शास्त्री लिखते हैं: “उन्होंने तत्कालीन प्रधान मन्त्री ग्लैडस्टन के साथ 
कलेवा किया। उन्होंने दो व्याख्यान दिये, एक भारत के प्रति इगलैण्ड के कतंव्यों पर और दूसरा ईसा 
तथा ईसाइयत' पर । पहला व्याख्यान लार्ड लौरेंस की अध्यक्षता में रेबरेंड चार्ल्स सर्जन के मेट्रोपौ- 
- लिटन टैबरनेकल में हुआ । उसमें उन्होंने भारत के आंग्ल-भारतीय शासकों के कुछ दोषों पर प्रकाश 

डाला, जिससे वहाँ का आंग्ल-भारतीय समुदाय बहुत अप्रसन्न हुआ । दूसरा व्याख्यान सैंट जेम्स हॉल 
में 28 मई को हुआ, उसकी श्रोताओं ने भूरि-भूरि प्रशंसा की । इसमें भी सेव ने ईसा मसीह के ध्येय 
पर अपने विचार व्यक्त किये और इंजीलों के ईसा तथा ईसाई चर्च के ईसा में अन्तर बतलाया और 
कहा कि चर्च के ईसा की तुलना में इंजीलों के ईसा कहीं श्रेष्ठ हैं ।” 

केशवचन्द्र का जीवन उच्च आदशों तथा शुभ संकल्पों से अनुप्राणित था । उन्होंने पवित्रता" 
- तथा धर्मपरायणता का उपदेश दिया | उन्होंने बंगाल के सामाजिक तथा नैतिक पुनरुत्थान को महान 

प्रेरणा तथा गति प्रदान की, और स्त्रियों के उद्धार में उत्तका स्थान अग्नगण्य व्यक्तियों में था । 
2. केशवचन्द्र के राजनीतिक विचारों का दार्शनिक आधार 

केशवचन्द्र धाभिक ऐक्य में विश्वास करते तथा सब धर्मो के अच्छे तत्त्वों को ग्रहण करने के 
लिए तैयार रहते थे । अपने इलोक-संग्रह (866) में उन्होंने वाइबिल, जैंद अवेस्ता तथा कुरान के 
उद्धरण सम्मिलित किये । केशव प्र ईसाइयत का राममोहन से भी अधिक प्रभाव पड़ा। राममोहन 
को केवल ईसाइयत के एकेश्वरवाद तथा आचार-शास्त्र ने प्रभावित किया था, किन्तु केशव ने नव 
विधान की घोषणा के बाद अपने धर्म संघ में ईसाइयेों की वपतिस्मा तथा प्रभु की व्यालू (लाइस 
सपर) आदि अनुष्ठानों को भी समाविष्ट कर लिया ।* 

अपने जीवन के अन्तिम दिनों में, सम्भवतः रामकृष्ण परमहंस के प्रभाव के कारण (उनसे 





36 नव विधान धर्मो के समन्वय का द्योतक था। केशवचन्द्र सेन के समाज में प्रतापचन्द्र मणुमदार का महत्वपूर्ण 
स्थान था ! :॥४ /76/६॥ 24/07/70०7 इस समाज का साहित्यिक मुखपत्न था । 

37 भागे चलकर के. जी, गुप्त, शशिपद बनर्जी और डा. पी. के. रे आदि भी उसमें सम्मिलित हो गये । 

38 केशवचन्द सेत का इलोक-संग्रह'। सुरेन्द्रनाथ बनर्जी, “7 ८घआा४ए एग्रद्याताब 569,” /#द४८ै४४ रण 
्काशादोद दाह 2678८४ (876-84) जिल्‍द 2 (एस. के. लाहिडी एप्ड कम्पनी कलकत्ता, 89]) 
पृष्ठ 30-36 | बनर्जी सेन को उन शक्तियों का मृतंरूप मानते थे जिनका अंग्रेजी शिक्षा के द्वारा भारत मे प्रवेश 

- हो चुका था। है 

39 मणिलाल सी. पारिख, फद्शिदाएएओ 6747 (/#क्रादाव 387 (ओरियंटल क्राइस्ट हाउम, राजकाद, 
926) | केशवचन्द्र के व्याच्यान, “ग्रता4 8825, ज्ञाा078 05 2 ०68७ एंड, कप्ा096 
27पे 5897 (866) और “6फ 4 थ॥ वग5ए7८त ?70एपटा 27 (879) । 
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केशव की भेंट 875 में हुई थी), केशव ने अपने कुछ ईसाइयत की ओर भुकाने वाले पूर्वाग्नहों को 
त्याग दिया, और हिन्दू योग की आत्मगत वेदान्ती विधियों की ओर अधिक भुक गये |? 

केशव को हैमिल्टन आदि स्कॉटिश सम्प्रदाय के नैतिक दाशनिकों का भी ज्ञान था । उनके विचार 
उन जम॑ंन तत्वज्ञानियों तथा समाजशास्त्रियों के दर्शन के समान थे जिन्होंने आदि शक्ति की धारणा 
का प्रतिपादन किया था | केशव ईइवर को सृजनात्मक शक्ति भी कहा करते थे,/ और ईइवर-शक्ति 
शब्द का प्रयोग किया करते थे ।£ उन्होंने ईश्वर की सत्ता के सम्बन्ध में प्रयोजनवादी तके को भी 
स्वीकार किया । उनका कहना था कि विश्व की डिजाइन, उसकी उच्चकोटि की समझूपता, निरन्तर 
चल रही अनुकूलन की प्रक्रिया तथा पद्धति सभी ऐसे लक्षण हैं जो विश्व के रचयिता की सत्ता का 
विश्वास दिलाते हैं ।” उन्होंने देवी इच्छा का पालत करने का भी उपदेश दिया ।/ 
3. केशबचन्द्र सेत के सामाजिक विधार 

इंगलैण्ड से लौटने के बाद केशवचन्द्र सेन ने भारत के सामाजिक तथा नैतिक सुधार के लिए 
इण्डियन रिफॉर्म एसोसिएशन (भारतीय सुधार संघ) नाम की संस्था स्थापित की । संघ की पाँच प्रकार 
की कार्यवाहियों से सम्बन्धित पाँच शाखाएँ थीं--() स्त्री-सुधार, (2) शिक्षा, (3) सस्ता साहित्य, 

(4) मद्य निषेध, तथा (5) दान । 

देवेन्द्रनाथ उपतिषदों के सर्व खलु इदं ब्रह्म' (सम्पूर्ण विश्व ब्रह्म ही है) के सिद्धान्त से ओत- 
प्रोत थे और आत्मा के प्रदीपत को ही सर्वाधिक महत्वपूर्ण मानते थे, किन्तु इसके विपरीत केशव 
पर ईसाई सिद्धान्तों का अधिक प्रभाव था । एक अर्थ में वे लौटकर राममोहन की समाज-सुधार की 
परम्परा में ही फिर पहुँच गये । किन्तु राममोहन उद्देंगशून्य तथा आलोचनात्मक प्रवृत्ति के बुद्धिवादी 
थे, इसके विपरीत केशव में गहरी भक्ति भावना थी |” विजय क्रृष्ण गोस्वामी के सहयोग से उन्होंने 
नव विधान समाज में वेष्णवों के वाद्य यन्त्रों को भी समाविष्ट कर लिया | उनके व्यक्तित्व में रहस्य- 
वाद, भक्ति भावना तथा सामाजिक सुधार और मुक्ति के लिए आवेशपूर्ण उत्साह का समवन्य था । 

केशवचन्द्र सुधारक थे । उन्हें हिन्दू समाज की अवनति, अधः:पतन और अ्रष्टता को देखकर 
भारी दुःख होता था । उनका विश्वास था कि समाज की इस दुर्दशा का उत्तरदायित्व उस पुरोहित 
वर्ग की कुटिल चालों पर था जो जनता को अज्ञात तथा अन्धविश्वास में डाले रहने के लिए दीर्ष 
काल से प्रयत्त करता आया था और जिसने अगणित देवी-देवताओं से सम्पर्क में होने का दावा करके 
अपनी स्थिति को सुदृढ़ बना लिया था। केशव ने जाति-प्रथा की भर्त्सना की और स्त्रियों की उच्च 
शिक्षा का समर्थन किया । उनके निरन्तर प्रयत्नों के कारण ही 872 का अधिनियम 3, जिसने 
ब्रह्म समाजी पद्धति के विवाहों को वैध मान लिया, पारित हो सका था । 

4. फेशवचन्द्र के राजनीतिक विन्नार 

केशवचन्द्र सेन का विव्वास था कि भारत में ब्रिटिश शासन भ्षत्यन्त गम्भीर सामाजिक तथा 
नैतिक संकट की घड़ी में उदित हुआ था । विदेशी आक्रमणकारियों के आने के साथ-साथ भारत के 
अध.पतन की जो प्रक्रिया प्रारम्भ हो गयी थी वह अविकल रूप से चलती आयी थी और वातावरण 
में घोर निराशा छा गयी थी । समय भारी संकट का था । अंग्रेज भारत के राजनीतिक मंच पर एक 
तिर्णायक घड़ी में प्रकट हुए, क्योंकि व्यक्तिगत अंग्रेजों की कर्म तथा आकर्मण्यता सम्बन्धी भूलों के 

40. केशवचन्द्र सेन, 202०, 00०८7 बाद 3प्रशुंट्ताएट, छावग्राव&४/०८०॥॥5/44 और 'सिवकेर निवेदन । 
रोमै रोलाँ, 7.76 ०  उिदाए ंध5/पाव (अद्वेत आश्रम, अल्मोड़ा, चतुर्थ संस्करण, [936) पृष्ठ 268-89 । 
जी. सी. बनर्जी ने अपना पुस्तक 6४47० €/#द्ावीाब द्ाव॑ फदिा। कद (इण्डियन प्रेत, इलाहाबाद 
]93]) में बड़े आवेश के साथ इस मत का खण्डन किया है कि केशव पर रामक्ृप्ण का प्रभाव पड़ा था । 

4]. केशवचन्द्र सेन को उीएदाब दिवंध श //6 5८7//ए८ शा /.६ उनकी आध्यात्मिक आत्मकथा है । 

42. क्रेशवचन्द्र सेन, "“(500-एक्रंणा 7 6 सैसाटॉट्टायी (एल्याप्ए)ा 6 मे उगदा पृष्ठ 
390 : “में इस रहस्पात्मक आदि शक्ति को जो सभी गोण शक्तियों में निहित है बिना संकोच के ईश्वर-शक्ति 
का नाम देता हूँ । ! 

43. 76८प्वाक मा गीग्दां4 ((954 का संस्करण) पृष्ठ 40 । 

44. केशवचन्द्र सेन, “व्रह्मधर्मेंर अनुष्ठान धर्म साघना' । 

45. केशवचन्द्र का व्यास्यान "ऊैटाणत छाद तंग ० सिट्बश्टा गत वजतीब (875) 
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वावजूद ब्रिटेन द्वारा देश की विजय अनेक वौद्धिक तथा नैतिक उपलब्धियों को भूमिका सिद्ध ह 
थी। इसीलिए केशवचन्द् ने अपने इंगलेण्ड तथा भारत' श्षीर्पक व्याख्यान में कहा कि अंग्रेजों के 
साथ सम्पर्क एक देवी विधान है। उनके शब्द थे ; “तथापि भारत के साथ इंगलैण्ड का सम्पर्क 
विधि का विधान था, कोई आकस्मिक घटना नहीं थी । यदि हम सतह के नीचे देखने का प्रयत्न 
करें तो हमें निरचय ही सर्वत्र ईश्वर की विवेकपुर्ण तथा कल्याणकारी व्यवस्था ही हृष्टिगोंचर होगी । 
मैं श्रद्धापूर्वक विश्वास करता हूँ कि इस देश की सहायता करने के निश्चित उद्देश्य से ही अंग्रेजों को 
यहाँ आने तथा शासन करने का आदेश दिया गया था । वह दैवी उद्देश्य अविचल रूप से पूरा किया 
गया है, बावजूद उन मानवीय भुलों और दुराचार के जो हमें प्रत्यक्ष दिखायी देता है। जैसे ही 
अंग्रेजी मत की प्रकृति का भारतीय मन से सम्पर्क हुआ वैसे ही एक महान क्रान्ति फूट पड़ी । देक्ली 
समाज केन्द्र तक हिल गया ; भारतीय जीवन के सभी क्षेत्र आन्दोलित हो गय्रे, मानो किसी रहस्यमयी 
शक्ति ने उन्हें फककीर दिया हो । फलस्वरूप राजनीतिक, बौद्धिक, सामाजिक तथा धामिक सभी 
क्षेत्रों में दुत गति से एक के बाद एक अनेक सुधार किये गये ।/ केशव के मतानुसार भारत में 
अंग्रेजी शासक ईश्वर के दूतों के सहश थे जिन्होंने देश को अज्ञान तथा अन्बविश्वास से मुक्त कर 
दिया था। इसीलिए उन्होंने ब्रिटेन के प्रति भक्ति का समर्थन किया । अपने न्यू डिस्पेंसेशन न्यूज- 
पेपर के पहले ही अंक में केशव ने मनुस्मृति का स्मरण दिलाने वाली भाषा में घोषणा की कि 
लौकिक प्रभु ईश्वर का प्रतिनिधि होता है, और इसलिए भक्ति तथा श्रद्धांजलि का अधिकारी होता 
है | उन्होंने कहा कि राजद्रोह राजनीतिक अपराध ही नहीं है, वरन ईश्वर के विरुद्ध पाप है। राज- 
द्रोह इतिहास में ईश्वर की सत्ता से इनकार करने के समान है| केशव भावुक्त तो थे ही, इसलिए 
यहाँ तक कह गये कि “हम अपनी रानी को अपनी माता के सहश प्रेम करते हैं ।” सम्मवत: केशव 
की इस धारणा ने कि ब्रिटिश सम्पर्क के मूल में ईश्वरीय प्रयोजन तथा आदेश है रानाडे को प्रभा- 
बित किया, और रानाडे से इस विचार को फीरोजशाह मेहता, गोखले भादि ने ग्रहण कर लिया । 
हेगेल की भांति केशवचन्द्र ने यह भी स्वीकार किया कि महापुरुष अपने युग की द्क्तियों के 
प्रतिनिधि होते हैं । वे अपने विचारों को ठोस वास्तविकता में परिवर्तित करने के लिए जीवन धारणा 
करते तथा मरते हैं । वे तब तक सन्तोष करके नहीं बैठते जब तक कि उनके चित्तगत विचार वस्तु- 
गत ठोस वास्तविकता का रूप धारण नहीं कर लेते । भगवद्गीता में प्रतिपादित विभूति के प्रत्यय- 
स्मरण कराने वाले शब्दों में केशव ने महापुरुषों को 'शाश्वत ज्योति की विशिष्ट रूप से दंदीप्यमान 
अभिव्यक्ति! बतलाया । महापुरुष प्रकृति के अर्थतन्त्र की किसी माँग को पूरा करने के लिए प्रकट 
होते हैं और ब्रह्माण्ड के शासन के नैतिक बल को व्यक्त करते हैं | अपने प्रारम्मिक जीवन में कैणव 
मे इमर्सन तथा कार्लाइल की रचनाओं को पढ़ा था, और सम्भव है कि वे कार्लाइल के अतिमानत्र 
के सिद्धान्त से परिचित थे । उन्होंने लिखा : “वे (महापुरुषप) समाज की संक्रमण की दण्या के द्योतक 
होते हैं और राष्ट्रों के जीवन में मोड़ बिन्दु का काम करते हैं । उनके जीवन के साथ पहले का युग 
समाप्त होता और नया युग जन्म लेता है। विधि के स्थापित अर्थतन्त्र में वे मनुष्य जाति की अति 
आवश्यक माँगों की पूर्ति के लिए विशिष्ट विधानों का काम करते हैं । इसलिए उनका अवतार 
आकस्मिक घटना नहीं होता वल्कि एक व्यवस्थित और शाइवत नियामक का परिणाम हुआ करता 
है । उनका जन्म एक गहरी और दुर्देमनीय नैतिक आवश्यकता का फल होता है । जहाँ कहीं आर 
जब कहीं असाधारण परिस्थितियाँ एक महापुरुष की माँग करती हैं तमी उस माँग का दवाव ड्मे 
बलात घसीट लाता है | ईश्वर के नैतिक शासन में अभाव की अनुभूति होते ही आवश्यक वस्तु का 
प्राप्ति हो जाती है ।/” महापुरुप किसी सामाजिक आवश्यकता की पूर्ति के लिए उदित होता है। 
वह राष्ट्रों को शान्ति और मुक्ति का सन्देश देता है और महापुरुष की विद्विप्ट होतव्यता “किमी 
एक विचार के लिए जीना तथा मरना हुआ करती है । केशव ते बतलाया कि महापुदयों के 
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चार तात्विक चारित्रिक गुण होते हैं--स्वार्थ का अभाव, सच्चाई, बुद्धि की मौलिकता तथा बति- 
मानवीय शक्ति 7? 
केशवचन्द्र को स्वतन्त्रता से जन्मजात प्रेम था और अपने 'जीवन वेद' में उन्होंने स्वतन्त्रता 
के गौरव का पदटुतापूवंक वखात किया है । वे पराधीनता को पाप तथा ईश्वर के प्रति शत्रुता सम भते 
थे । उनका कहना था कि स्वतन्त्रता “वैसी ही शाश्वत है जैसी कि चद्टानें ।” 880 में उन्होंने 
जिस नव विधान की धोषणा की उसकी उत्पत्ति स्वतन्त्रता की खोज से ही हुई थी । उनका कथन 
था कि स्वतन्त्रता ही पूर्वाग्रह तथा अज्ञान का प्रतिकार कर सकती है । दासता, चाहे मनुष्यों की हो 
और चाहे ग्रन्थों की, हर दशा में पाप है । इसलिए केशव ने मू्तिपूजा तथा जाति-प्रथा का विरोध 
किया और ईइवर की सर्वव्यापकता में विश्वास रखते का उपदेश दिया । किल्तु उतका कहना था कि 
स्वतन्त्रता का अर्थ घमण्ड, मिथ्याभिमान और स्वेच्छाचार नहीं है। अत: ईइवर का भक्त होने के 
ताते उन्होंने ईश्वर-निर्भरता को पूर्ण स्वतन्त्रता की प्राप्ति का एकमात्र साधन माता ।? 
केशव सामाजिक स्वतन्त्रता के सन्देशवाहक थे । उनके विचार में बह युग प्रबुद्धता का युग 
था जब समीक्षात्मक बुद्धि की कसौटी को जीवन के सभी क्षेत्रों में लागू किया जा रहा था। उनके 
'सुलभ समाचार' का प्रकाशन सार्वजनिक शिक्षा को लोकप्रिय बनाने की दिशा में एक महत्वपूर्ण 
आगे का कदम था ।* वे समकालीत युग की प्रवृत्तियों को समभते थे । उन्होंवे अपने भावी धर्म 
संघ' शीर्षक व्याख्यान में कहा : “स्वतन्त्रता का प्रेम वर्तमान युग का सुख्य लक्षण है। यह बात 
एकदम स्पष्ट हो जायगी यदि हम अपने को बधाई देने की शेखीभरी प्रवृत्ति पर ध्यान दें जिसके 
वशीभूत होकर लोग कहा करते हैं कि हम उन्नीसवीं शताब्दी में रह रहे हैं । स्वतन्त्रता की आकांक्षा 
और हर प्रकार की दासता से घृणा वर्तमान युग की भावना में इस पूर्णता के साथ व्याप्त है कि उनकी 
अभिव्यक्ति इस शताब्दी के नाम में ही हो रही है, और इसीलिए यह शताद्दी प्रधानतः तथा निश्चय 
रूप से स्वतन्त्रता के युग के रूप में प्रसिद्ध हो गयी है । स्वतन्त्रता का यह प्रेम चिन्तन तथा आचरण 
हर क्षेत्र में व्यक्त हो रहा है । राजनीति में लोग ऐसी शासन-प्रणाली की आकांक्षा करने लगे हैं जिसके 
अन्तगंत समाज के हर अंग को समुचित और पूर्ण प्रतिनिधित्व प्राप्त हो । जहाँ तक शिक्षा का सम्बन्ध 
है, सम्पूर्ण सम्य विश्व में आवाज उठायी जा रही है कि जनता को ज्ञान का प्रकाश दो और उसे अज्ञान 
के बन्धन से मुक्त करो । सामाजिक जीवन में परम्परा, रूढ़ि और परिपाटी के बन्धनों को तोड़ने के 
लिए सच्चे हृदय से संघर्ष किया जा रहा है | धर्म के क्षेत्र में आत्मा को आत्म-निर्णय का अधिकार 
देने की बलवती इच्छा का प्रभाव दिखायी दे रहा है । स्वतन्त्रता के प्रेम ने पुराने सिद्धान्तों और 
सतवादों में लोगों की आस्था को विचलित कर दिया है, और सत्ता के प्रति उनके सम्मान की भावना 
को रूकमोर दिया है। उसने मनुष्यों में यह विश्वास उत्पन्न कर दिया है कि अत्यधिक निर्भीक और 
स्वतन्त्र अनुसन्धान से कम कोई चीज उन्हें सत्य तक पहुँचने में सहायता नहीं दे सकती ।”* 
स्वतन्त्रता का सही मूल्यांकन व्यक्ति तथा राष्ट्र को अनुप्राणित कर सकता है । केशव स्वतन्त्रता को 
लगभग एक आध्यात्मिक मूल्य मानते थे और उनकी माँग थी कि भारत की प्राचीन आध्यात्मिक 
विरासत की कपटपूर्ण भौतिकवाद तथा उपयोगितावादी वास्तववाद से रक्षा करती है। अतः देश को 
केशव का सन्देश था : “राष्ट्र की दासताग्रस्त आत्मा को स्वतन्त्रतापू्वक उठकर तथा सचेष्ट होकर 
उच्चतर जीवन के पवित्र कार्यकलाप में संलग्न हो जाना चाहिए।* 
केशव उन सांविधानिक तथा सामाजिक प्रयोगों से परिचित थे जो उस समय यूरोप में किये 
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जा रहे थे। यद्यपि उन्होंने उन वातों का भारत के लिए खुलकर समर्थत नहीं किया फिर भी अपने 
भाषणों में उन्होंने उनका समय-समय पर जो उल्लेख किया उसी से उन वातों के उत्साहपूर्ण स्वागत 
के लिए धीरे-धीरे भावना उत्पन्न हुई, चाहे उस समय वह कितनी ही घुँधली क्यों न रही हो । अपने 
यूरोप को एशिया का सन्देश शीर्पक व्याख्यान में उन्होंने घोषणा की : “पद्िचम के उन्नत राष्परों 
में आधुनिक राजनीति की प्रवृत्ति किसी को वहिष्कृत करते की नहीं, वल्कि सबको सम्मिलित करने 
की है, किसी वर्ग को नष्ट अथवा उपेक्षित करने की नहीं वरन सम्पूर्ण जनता का प्रतिनिधित्व करने 
की है । शासन का सर्वोच्च रूप अत्यधिक व्यापक और पूर्ण प्रतिनिधित्व का पर्याय बन गया है। 
आप निरन्तर मताधिकार का विस्तार करते जा रहे हैं। आज आप हजारों को मताधिकार में सम्मि- 
लित करते हैं, कल दसियों हजार को और अगले दिन दसियों लाख को, जब तक कि जनता के 
निम्ततम और दीनतम अंग सम्मिलित नहीं हो जाते । यदि आपके यहाँ सुशासन का प्रतिविम्व भी 
है, यदि आप वास्तविक राजनीतिक समृद्धि की परवाह करते हैं तो निश्चय ही आप निम्तत्तर वर्गों 
की अवहेलना नहीं कर सकते ; आप उनकी दरिद्रता के कारण उन्हें मिटा नहीं सकते, उनके अज्ञान 
के कारण आप उन्हें कुचलकर धुल में नहीं मिला सकते । सर्वत्र न्याय के लिए पुकार हो रही है-- 
दुबंलों तथा शक्तिहीनों के लिए न्याय, श्रमिक वर्ग के लिए न्याय । उस पुकार को न सुनने का अर्थ 
होगा विनाश को निमन्त्रण देना ।* 

केशव का हृदय उदार तथा विश्वाल था और उन्हें ईश्वर के सभी प्राणियों से प्रेम था । अपने 
“जीवन वेद' में उन्होंने कहा : “मेरा स्वभाव गरीब जाति के लोगों का स्वभाव है, मेरा शरीर 
गरीब आदमी का शरीर है ।”” किन्तु वे यह स्वीकार करने को तैयार नहीं थे कि धनी लोग मोक्ष के 
अधिकारी नहीं हो सकते और धर्म केवल भोंपड़ियों तथा कुटियों में ही फलता-फूलता है । उनके नव 
विधान में धती और दरिद्र दोनों का ही सम्मान करने का उपदेश दिया गया था, क्योंकि उनके 


बन 


मतानुसार ईश्वर धत्तिकों के प्रासादों तथा गरीबों की भोंपड़ियों में समान रूप में निवास करता 
रहता है। 

केशवचन्द्र ने अपने समन्वयात्मक सार्वभौमवाद के अनुरूप राज्य के सम्बन्ध में एक ऐसा सिद्धान्त 
प्रतिपादित किया जो प्रत्ययवाद के बहुत निकट था । उन्होंने कहा कि राज्य एक जटिल ढाँचा तथा 
विभिन्न प्रकार के अंगों की अवयवी एकता है । उसका उद्देश्य एक सार्वलौकिक साध्य की सामंजस्य- 
पूर्ण प्राप्ति है । धनी कुलीनों तथा पूँजीपतियों और दरिद्र किसानों तथा श्रमिकों के मेल से राज्य के 
अवयबी समग्र का निर्माण होता है। किसी एक वर्ग को बहिष्कृत करने से राज्य प्रभावहीन हो जायगा । 
केशव के शब्दों में 'हढ़ीकृत साहचर्य की पूर्णता” ही राज्य है। अतः राज्य-व्यवस्था में प्ृथकत्व, 
साम्प्रदायिक संकीर्णता तथा पारस्परिक घुणा की नीति के लिए स्थान नहीं हो सकता। किन्तु राज्य 
के सम्बन्ध में अवयवी, बल्कि लगभग प्रत्ययवादी सिद्धान्त के समर्थक होते हुए भी केशव राजकीय 
निरंकुशवाद के पक्षपोषक नहीं थे । अन्तरराष्ट्रीय मैत्री के आदर्श से वे अनुप्राणित थे, और उन्होंने 
उच्च स्वर में घोषणा की : “सभ्य जगत में 'शक्ति का सन्तुलन” क्या ही आइचर्यजनक वस्तु है |“ 
उनके अनुसार धर्म की सच्ची भावना की माँग थी कि “अन्तरराष्ट्रीय मैत्री* के वन्धनों को सुदृढ़ 
बनाया जाय । 
5. निष्कर्ष 

यद्यपि केशव पारिभाषिक अर्थ में राजनीतिक दार्शनिक नहीं थे, फिर भी उन्होंने अपने 
भाषणों, प्रवचनों, उपदेशों तथा ग्रन्थों के द्वारा बंगाल की सामाजिक तथा नैतिक मुक्ति में महत्वपूर्ण 
योग दिया । उनकी बुद्धि व्यापक तथा उदार थी, इसीलिए उन्होंने समन्वय का पक्ष लिया। उन्होंने 
अनुभव किया कि अपने अनुसन्धानों द्वारा विज्ञान एकता के आदर्श की स्वीकृति के लिए आधार 
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तैयार कर रहा है, और सब धामिक प्रयत्नों का भी यही उद्देश्य है ।” वे एशिया तथा पश्चिम की 
आत्मा का समन्वय चाहते थे, क्योंकि उनके विचार में प्रेम तथा शान्ति का एक सार्वभौम धर्म संघ ही 
पीड़ित माचवता को मुक्ति दिला सकता था । उन्होंने भारतीय जीवन में ईसाई मूल्यों को समाविष्ट 
करने पर बल दिया । वे धामिक सार्वभौमवाद के सन्देशवाहक थे” और सभी धर्मों को दैवी सत्य का 
उद्घाटन मानते थे । प्रारम्भ में वे एक प्रकार के सँद्धान्तिक धामिक सार्वभौमवाद के समर्थक थे 
जिसमें उन्होंने विभिन्न धर्मो के सर्वोत्तम तत्वों को सम्मिलित कर लिया था, जैसे उपत्तिषदों का 
एकेश्वरवाद, इस्लाम का समता का आदर्श और ईसाइयत की मनुष्य के पुत्र॒त्व और ईश्वर के पितृत्व 
की धारणा । किन्तु आध्यात्मिक अनुभव के परिपक्व होने के साथ-साथ वे सैद्धान्तिक सार्वेभौमवाद 
से एक कदम आगे बढ़ गये । उन्होंने कहा, “हमारी मान्यता यह नहीं है कि हर धर्म में सत्य है 

बल्कि हमारे विचार में तो हर धर्म सत्य है ।” अपने नव विधान में उन्होंने विभिन्न धर्मों के तत्व- 
ज्ञान और देवश्ास्त्र को ही समाविष्ट नहीं कर लिया बल्कि उनके वास्तविक इतिहास और प्रतीक- 
वाद के भी अधिकांश को ग्रहण कर लिया । इस प्रकार, केशवचर्द्र ठोस धारमिक समन्वय और सावें- 
भौमवाद के सन्देशवाहक बन गये । उन्होंने परोक्ष रूप से आधारभूत धामिक सत्यों की स्वीकृति पर 
आधारित अन्योन्याश्रित अवयवी मानव मैत्री के आदर्श का भी समर्थत किया । 

केशवचन्द्र की उत्कट अभिलाषा थी कि लोगों की धारमिक भावना को तेजी से सजीव और 
सचेत किया जाय, इसलिए वे अपने व्यापक सुधार के कार्यक्रम को धामिक पुनर्जागरण पर आधारित 
रखना चाहते थे । उन्होंने समाज-सुधार का समर्थन किया और वे स्वतन्त्रता के महान पक्षपोषक 
थे। उन्होंने इस वात को भी स्वीकार किया कि राष्ट्रों के विकास के लिए महान प्रयास तथा निरन्तर 
तैयारी की आवश्यकता होती है । 
चितरंजनदास के शब्दों में, “केशव उत्कट राष्ट्रवादी, उत्कट समाज-सुधारक और उत्कट ईइवर- 

भक्त थे | आस्तिकता के आद्शों और धार्मिक सार्वभौमवाद के भक्त होने के साथ-साथ वे स्वतन्त्रता 
के मुल्य को भी भलीभाँति समभते थे । उन्होंने 870 में इंगलैण्ड में अपने भाषणों में अपनी जनता 

के लिए न्याय की माँग की और अंग्रेजों से स्पष्ट शब्दों में कह दिया कि वे मारत के न्यासधारी (ट्रस्टी) 

थे | उनके शब्द थे : “भारत तुम्हारे अधिकार में धरोहर के रूप में है । वे भारत की सम्पत्ति 

का इंगलैण्ड के लिए तथा उसकी शक्ति और धन की वृद्धि के हेतु प्रयोग करने के विरुद्ध थे। उन्होंने 

अंग्रेज श्रोताओं को स्मरण दिलाया कि एक ईश्वर है जिसके समक्ष तुम्हें अपने पापों का हिसाब 

चुकाना पड़ेगा । भारत में ब्रिटिश शासत का औचित्य केवल “भारत की भलाई और कल्याण का 

हो सकता है। भारत पर मैनचेस्टर की भलाई के लिए अधिकार नहीं रखा जा सकता ।/४ अतः 

कहा जा सकता है कि केशवचन्द्र सेन के विचारों ने भारतीय राष्ट्रवाद के राजनीतिक दर्शन को बल 

प्रदान किया | 


प्रकरण 4 
हत्या समाज का दायष 

ब्रह्म समाज कोई राजनीतिक आन्दोलन नहीं था, किन्तु उसके बुद्धिवाद, उसके सार्वभौमवाद, 
उसके मानव धर्म के विचार तथा उसंके पूर्व तथा पश्चिम के समन्वय के आदश ने भावी राष्ट्रीय 
आत्दोलनों की बौद्धिक नींव तैयार कर दी | ब्रह्म समाज गम्भीर व्यक्तिवादी विरोध आन्दोलन था, 
वह पतन की ओर ले जाने वाली और बेर बनाने वाली रूढ़ियों के विरुद्ध वेयक्तिक बुद्धि, हृदय तथा 
अन्त:करण के उदय का द्योतक था । अत: उसकी तुलना यूरोप के बुद्धिवादी जागरण तथा स्वतन्त्र 
चिन्तन के आन्दोलनों से की जा सकती हैँ । 





60 870 में फिसवरी चैपल 
अन्य राष्ट्रों से कहा है 5 
कीजिए । 

6]. दी, एल. वासवानी, “8 ?270एटा ॑ संबाणाणाए, 079 3ै20/क7ंक्षावं, पृष्ठ 20-03 । 

62 चितरंजन दाप्त की ७८८८८ में उद्धृत, पृष्ठ 2]2-3॥ 


63 वही ! 


में किये गये अपने एक भाषण में केशद ने इंगलैण्ड, फ्रांत, जर्मनी और इटली तथा 
धबुद्ध के मानव की हत्या कर दीजिए और शान्ति तम्रा सदभावता का परिवर्धन 


ब्रह्म समाज 3] 


किन्तु समाज स्वयं हिन्दू समाज में अपनी जड़ें व जमा सक्रा । उसने सव धर्मों की अच्छी 
लगने वाली चीजों को ग्रहण करने की त्तीति अपनायी, उसका हष्टिकोण कठोर एकेश्वरवादी था । 
उसने हिन्दुओं के बहुदेववाद या मूतिपुूजा की शत्रुतापूर्ण भर्त्तना की, और उसने यदाकदा ईसाई 
विचारों के साथ रिआयतें दीं। इन सव बातों ने उसे करोड़ों हिन्दुओं की हृष्टि में एक घणा की वस्तु 
बना दिया | हिन्दू मानस से अवचेतन में सदैव यह भावना रही है कि धर्मोपदेश का विशेषाधिकार 
केवल संसारूत्यागी तपस्वियों तथा सिक्षुओं को ही होता है न कि पुण्यात्मा गृहस्थों को । इसीलिए 
राममोहन राय और केशवचन्द्ध से हिन्दुओं के हृदय की भावनाओं और अनुभूतियों को उतना प्रभावित 
ने कर सके जितना कि दयाननन्‍्द, रामकृष्ण और विवेकानन्द ने किया । 

ब्रह्म समाज ने बंगाल और देश को अनेक अग्रणी विद्वान, देशभक्त तथा नेता प्रदान किये । 
विपिनचन्द्र पाल तथा चितरंजन दास ने, जो आगे चलकर परम्परावादी हिन्दुत्व के अनुयायी बन गये, 
ब्रह्म समाज से ही वौद्धिक नवीवता की मभावता प्राप्त की थी । आनन्द मोहन बोस ([846-]905) 
जो 898 में भारतीय राष्ट्रीय कांग्रेस के अध्यक्ष पद पर पहुँच गये, ब्रह्म समाज के अनुयायी थे । 
जगदीशचन्द्र बोस, प्रतापचन्द्र मजूमदार, ब्जेन्द्रनाथ सील, सरलादेवी चौधरानी, रामानन्द चटर्जी, 
कृष्णकुमार मित्र, रवीस्धनाथ टैगोर तथा लार्ड सिनहा को भी ब्रह्म समाज की शिक्षाओं से प्रेरणा 
मिली थी ।/ उनमें से कुछ तो आगे चलकर समाज से पृथक हो गये, किन्तु कुछ उसके प्रति भक्ति 
प्रदर्शित करते रहे । अपने कॉलिज के दिलों में विवेकानन्द भी समाज की बैठकों में जाया करते थे 
और कुछ समय तक वे साधारण ब्रह्म समाज के सदस्य भी रहे । अतः स्पष्ट हैं कि पुनर्जागरण तथा 
बुद्धिवाद के प्रसार में समाज का महत्वपूर्ण योगदान था ।“ 


2 मत मन 

64 , 'धर्मजिज्ञासा! के लेखक नगेन्द्रनाथ चटर्जी साधारण ब्रह्म समाज' की मुख्य विभूतियों में ये । की 

65  सत्यानन्द अग्निहोत्वी (जन्म 850) भी जिन्होंने 870 में लाहौर में देव समाज की स्थापना की थी ब्रह्म 
समाज की शिक्षाओं से प्रभावित हुए थे । हु े हि 

66 विविनचन्द्र पाल ने अपनी पुस्तक है 2 :2////2//4 रण गट्ट्दक्गा 740एश॥श फ़ अआदींद में पृष्ठ 52 पर लिखा 
है कि वंकिमचन्द्र चटर्जी के श्रीकृष्ण चरित्र “गीता भाष्य' नथा अनुशीलन धर्म पर ब्रद्म समाज के मिद्धान्तों 
का प्रभाव स्पष्ट दिखायी देता है । 


3) 
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. प्रस्तावना 


स्वामी दयानतद (824-883), 824 में काठियावाड़ (गुजरात) के मोर्वी नामक नगर 

में उत्पन्न हुए थे। वे सामवेदी ब्राह्मण थे । इक्कीस वर्ष की आयु में वे बेवाहिक जीवन के बन्धनों से 
बचने के लिए घर छोड़कर भाग गये । 845 से 860 तक वे ज्ञान, प्रकाश तथा अमरत्व की 
खोज में विभिन्न स्थानों में घुमते रहे । 860 में उन्होंने मथुरा में स्वामी विरजानन्द सरस्वती के 
चरणों में बैठकर पाणिनि तथा पतंजलि का अध्ययन आरम्भ किया । वहाँ उन्होंने ढाई वर्ष तक 
अध्ययन किया । 864 में उन्होंने सार्वजनिक रूप से उपदेश देना आरम्भ कर दिया। 7 नवम्बर, 
869 को उन्होंने काशी में हिन्दू देवशास्त्र और परम्परावाद के नेताओं से शास्त्रार्थ किया । 0 
अप्रैल, 875 को बम्बई में प्रथम आये समाज की स्थापता की गयी और 877 में लाहौर में आर्य 
समाज के संविधान को अन्तिम रूप दिया गया । उदयपुर के महाराणा उनके शिष्य बन गये । 30 
अक्टूबर, 883 को सम्मवत: विप दिये जाने के कारण उनका शरीरान्त हो गया । भारत के वते- 
मान पुनर्जागरण आन्दोलन में स्वामी दयानन्द सरस्वती ने महती जीवनदायिनी शक्ति का काम किया 
है । स्वभाव से वे अन्याय के विरुद्ध जन्मजाति संघर्ष करने वाले थे । उनका कथन था: “संसार 
अज्ञान तथा अन्धविश्वास की शृंखला में जकड़ा हुआ है । मैं उस शंखला को तोड़ने तथा दासों को 
मुक्त करने के लिए आया हूँ ।” वे महान विद्रोही थे । उन्होंने धामिक अन्तः:करण के क्षेत्र में अपने 
शैव पिता के सत्तामूलक परम्परावादी आदेशों के सामने समर्पण करते से इनकार कर दिया | और 
न उन्होंने हिन्दू परम्परावाद के नेताओं के प्रलोभनों तथा कोप के सामने ही समर्पण किया । वे 
ईसाई धमम की बुराइयों की निरत्तर निन्‍दा करते रहे, यद्यपि उन दिनों ब्रिटिश साम्राज्यवाद अपने 
विजयोत्क्ष के शिखर पर था। परमार्थ सत्य की खोज में वे व्यक्ति को सर्वोच्च तथा पविन्न मानते 
थे, और वे महान नैतिक आदर्शवादी थे । वे तपस्वी, कट्टर, सदाचारी तथा जिसे सत्य समभते थे 
उसके लिए बीरतापूर्वक संघर्ष करने वाले थे। उनकी घोषणा थी : “मेरा उद्देश्य मन, वचन तथा 

कर्म से सत्य का अतुसरण करता है ।” ओर इसी को उन्होंने आये समाज का चौथा नियम निर्धा- 

रित किया : “हमें सदेव सत्य को स्वीकार करने तथा असत्य का परित्याग करने के लिए उद्यत 

रहना चाहिए । उनका सम्पूर्ण व्यक्तित्व व्यापक वैदिक आदशेवाद से अभिभूत था | जिन अगणित 

सामाजिक, शैक्षिक और धार्मिक कार्यो की ओर दयानन्द ने अपना ध्यान लगाया उनके लिए अक्षय 

शक्ति तथा सामथ्यं की आवश्यकता थी, और हम देखते हैं कि उन्होंने अपने जीवन के मुख्य कार्य 

के लिए अपने को तैयार करने में चालीस व लगा दिये | अतः वे अगाव मक्ति, संस्कृत और हिन्दी 

की अद्वितीय वाकूपटुता तथा दुर्दमनोय और अथक शक्ति लेकर भारत के हिन्दू समाज के पुनरोद्धार 

के कार्य में जुट पड़े । ईइ्वर-मक्ति में अपित अपने पवित्र तथा निप्कलंक जीवन द्वारा उन्होंने मृजना- 

त्मक शक्ति का अदुभुत भण्डार एकत्र कर रखा था, और उसका प्रयोग उन्होंने देश के उत्थान के 

लिए किया । वे योगी थे, इसलिए मृत्यु के आवक से पूर्णतः मुक्त हो चुके थे। उन्होंने तिकटस्थ 

मृत्यु के मुकाबले जिस अविचलता तथा इंडवरापण का भावना का परिचय दिया उससे प्रकट होता 
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है कि अपने जीवन भर वे कितनी महत्वपूर्ण आन्तरिक बिजयें प्राप्त करते आये थे । महान झारी- 
रिक बल में वे महावीर ह॒व्यूलिस के सहश थे, और व्याकरण, दर्शन, धर्म, हिन्दुओं के धर्मशास्त्रीय 
तथा समाजशास्त्रीय साहित्य आदि विपयों में उनका पांडित्य तो ज्ञानकोप के समतुल्य था, जो हमें 
शंकर, रामानुज तथा सायणाचार्य का स्मरण दिलाता है। 

दयाननद वेदों के प्रकाण्ड पण्डित, उत्कृष्ट नैयायिक तथा समाज-सुधारक थे । यद्यपि उन्होंने 
राजनीतिक दर्शन के क्षेत्र में कोई व्यवस्थित रचना नहीं प्रणीत की है, फिर भी वे भारतीय राज- 
नीतिक सिद्धान्त के इतिहास में स्थान पाने के अधिकारी हैं | इसके दो मुख्य कारण हैं । प्रथम, 
उन्होंने भारत की राजनीतिक स्वतन्त्रता की नींव तैयार की । उन्होंने हिन्दी में वेदभाष्य लिखे, दलितों 
तथा स्त्रियों के उद्धार के लिए धर्म युद्ध चलाया तथा शिक्षा पर अत्यधिक वल दिया--इन सब बातों 
ने भारतीय जनता को नयी शक्ति तथा वल प्रदान किया । सामाजिक न्याय के समर्थक के छूप में 
उन्होंने आथिक तथा सामाजिक दृष्टि से पिछड़े हुए वर्गों की पुन:स्थापना का उपदेश दिया । जिन 


: दिनों ब्रिटिश साम्राज्यवाद भारत में हढ़ता से जमा हुआ था, उस समय उन्होंने स्व॒राज्य का गौरव- 


् 


गान किया। दूसरे, दयानन्द ने आर्य समाज के रूप में एक शक्तिशाली संस्था की नींव डाली जिसने 
उत्तर भारत में महत्वपूर्ण शैक्षिक तथा सामाजिक कार्य क्रिया | जाये समाज ते देश के स्वतन्त्रता 
संग्राम के लिए अनेक योद्धा प्रदान किये । यद्यपि आये समाज राजनीतिक संस्था नहीं था, फिर भी 
उसने देशभक्ति की भावनाओं को फैलाया और समस्त उत्तर भारत में सामथ्यं, शक्ति तथा स्वतन्त्रता 
का सन्देश घर-घर पहुँचाया | इसलिए दयानन्‍द और आये समाज का भारतीय राष्ट्रवाद के इतिहास 
में महत्वपूर्ण स्थान है। रोमैं रोलाँ लिखते हैं : “7० वे जनता के महान उद्धारक थे--वस्तुतः 
भारत में राष्ट्रीय चेतना के पुनर्जंतन तथा पुनर्जागरण की बेला में तुरन्त तथा तत्काल कार्य की 
प्रेरणा के वे सर्वाधिक शक्तिशाली स्रोत थे । चाहे उनकी इच्छा रही हो अथवा न रही हो,! उनके 
आये समाज ने 905 में बंगाल के विद्रोह का मार्ग प्रशस्त किया | वे पुनरनिर्माण तथा राष्ट्रीय 
पुन:संगठन के अत्यधिक उत्साही सन्देशवाहक थे । मुझे ऐसा लगता है कि जब सारा देश सो रहा 
था तब वे अकेले ही थे जिन्होंने जाग-जागकर सवकी रक्षा की ।/ रूढ़ियों तथा अन्बविश्वासों के 
विरुद्ध अपने आलोचनात्मक तथा जिज्ञासु मानस की शक्ति का प्रयोग करके उन्होंने अप्रत्यक्ष रूप से 
भारत की राजनीतिक, आर्थिक मुक्ति के शक्तिशाली आन्दोलन के लिए भूमिका तैयार कर दी । 
यही कारण था कि उनके श्रद्धानन्द और लाजपत राय सरीखे शिष्य अपने आपको देश की वलिवेदी 
पर अपित करके शहीद बन गये ।* उन्तका स्वदेद का प्रेम” जीवन के सभी क्षेत्रों में फेल गया और 
उसके जबरदस्त राजनीतिक परिणाम हुए। वे वैदिक शिक्षा-प्रणाली अर्थात ग्रुरुकुल प्रणाली को भी 
पुर्नीवित करना चाहते थे । 
2. दयानन्द के राजनीतिक चिन्तन के दाशनिक आधार 

दयानन्द निर्भीक सन्देशवाहक तथा उच्चकोटि के समाज-सुधारक होने के साथ-साथ रहस्यवादी 
भी थे। उनका विश्वास था कि असम्प्रज्ञात (निर्वीज) समाधि की उच्चतम अवस्था में आत्मा ब्रह्माण्डा- 
तीत तथा सर्वव्यापी परमेश्वर का साक्षात्कार कर सकता है । वे कांट तथा स्पेंसर की भाँति संशयवादी 
(अज्ञेयतावादी) नहीं थे । उन्होंने सिखाया कि ईश्वर में अविकल और अनन्य आस्था होनी चाहिए 
और वह पवित्र जीवन के द्वारा प्राप्त की जा सकती है। परमार्थ सत्ता कोई तात्विक अज्ञेय नहीं है 
बल्कि दिव्य दृष्टि के द्वारा उसकी अनुभूति तथा दर्शन किया जा सकता है। इसीलिए दयानन्द ने 





] उन्होंने सावंजनिक रूप से इसका निपेध किया ; उन्होंने सदैव गैर-राजनीतिक और गैर-ब्रिटिश-विरोधी होने का 
दावा किया । किन्तु ब्रिटिश सरकार ने इसका भिन्न अर्थ लगाया। आये समाज को अपने सदस्यों के कार्यक्लाप 
के साथ समझौता करना पड़ा । 

2 वही । 

3 दयानन्द सरस्वती के शिष्य तथा मित्र श्यामजी क्रृष्ण वर्मा थे (अक्टूबर 4, 857-मां 3], 930) / 
897 के बाद श्यामजी अधिकतर यूरोप में ही रहे । वे उ#द्ादा ७०८४०४०६:57 नामक पत्र के, जो 905 में 
स्थापित किया गया था, सम्पादक थे । उन्होंने हिस्ात्मक क्रान्ति तथा आतंक का सन्देश दिया । 

4 कहा जाता है कि दयानन्द मोटा देशी वस्त्न पहना करते थे । 
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योग पर विशेष बल दिया | वे भक्त तथा आस्तिक और कट्टर एकेश्वरवादी थे । अद्वैत वेदान्तियों ने 
तत्वज्ञान के तिगुण और निराकार ब्रह्म तथा देवशास्त्र के सगुण और साकार ईश्वर में जो भेद किया 
था, उसका दयानन्‍्द ने खण्डल किया । दयानन्द के परमेश्वर में वेदान्तियों के ब्रह्म तथा ईश्वर का 
सम्पूर्ण सार तथा उपाधियाँ विद्यमान हैं | दयानन्द तथा रामानुज के अनुसार ईइवर निग्रुण ब्रह्म 
नहीं है, बल्कि वह सभी मंगलमय गुणों का भण्डार है। इसीलिए दयानन्द का उपदेश था कि नैतिक 
जीवन की उपलब्धि का एक मार्ग ईश्वर के गुणों का चिन्तन भी है । अपने चरित्र के इस रहस्पात्मक 
पक्ष के कारण वे यूरोपीय दाशेनिकों के अभिभावी बुद्धिवाद की तुलना में एक भिन्न कोटि में जा बैठते 
हैं | ज्ञान-मीमांसा की हृष्टि से दयानन्द नैयायिक दाशेनिकों की भाँति यथार्थवादी हैं । तत्वज्ञान की 
दृष्टि से वे ईश्वर तथा आत्मा को आध्यात्मिक द्रव्य मानते हैं | दयावन्द के अनुसार तीन प्रकार के 
शाइ्वत द्रव्य हैं। ईश्वर, जीव तथा प्रकृति तीन तत्व अनादि तथा अनन्त हैं । वे सांख्यों की भाँति 
प्रकृति को स्वतन्त्र तथा शाश्वत मानते थे, किन्तु उत्तका तर्क था कि पदार्थ को व्यवस्थित करने के 
लिए सृष्टिकर्ता ईश्वर भी आवश्यक है | इस प्रकार वे ईश्वर की सत्ता के पक्ष में ब्रह्माण्ड शास्त्रीय 
तके को स्वीकार करते थे । उनका यह भी कथन था कि विश्व के मूल में अन्तनिहित जो भब्त्य हेतु 
और उद्देश्य स्पष्ट दिखायी देते हैं वे भी ईश्वरवाद के सिद्धान्त की पुष्टि करते हैं। ऋग्वेद के प्रमाण 
के आधार पर (यथापूर्वमकल्पयत्‌) दयानन्द भी (अरस्तू की माँति) विश्वास करते थे कि सृष्टि और 
प्रलय का क्रम चक्रवत चला करता है । उन्होंने सामियों (सेमेटिक जातियों) की इस धारणा का 
खण्डन किया कि ब्रह्माण्ड की एक ही बार सृष्टि हुई है । उत्तका कहना था एकल सुष्टि का सिद्धान्त 
नैतिक भेदों का सही कारण नहीं बतलाता, अतः वह ताकिक वुद्धि को सन्तुष्ट नहीं कर सकता। 
दयानन्द ने वेदान्तियों के उत्त सिद्धान्तों को अस्वीकार किया जो जीव को ब्रह्म का ही सार अथवा 
उससे केवल आंशिक रूप में भिन्न मानते हैं। उनका मत था कि जीव और आत्मा का भेद शाश्वत 
है और सुक्ति की अवस्था में भी जीव ब्रह्म से भिन्‍न रहता है क्योंकि उसमें “आत्तरिक अंगों की 
शक्तियाँ' होती हैं । वे मुक्ति से प्रत्यावर्तन के सिद्धान्त में भी विश्वास करते थे; परलोक शास्त्र 
सम्बन्धी चिन्तन को यह उनकी नयी देन थी । उनके त्रैतवाद का, जिसमें ईश्वर, जीव और प्रकृति 
तीन की स्वततन्त्र सत्ता को स्वीकार किया जाता है, समर्थत करना कठिन है। किन्तु उन्होंने शंकर के 
मायावाद के सिद्धान्त का जो खण्डन किया है उसमें बड़ा बल है । यह बात उल्लेखनीय है कि शांकर 
अद्वैतवाद का, जिसकी यूरोप में इतनी प्रशंसा की जाती है (उदाहरण के लिए, डौइसेन द्वारा), रामा- 
नुज और माधव ने भी खण्डन किया है | हम देखते हैं कि आधुनिक यूरोप तथा अमेरिका में मी 
हेगेल के प्रत्ययवाद के विरुद्ध प्रतिक्रिया बढ़ रही है ओर यथार्थवाद का हृढ़तापूर्वक समर्थेत किया जा 
रहा है । आधुनिक एकत्ववाद में भी पुराने प्रत्ययवादी दर्शनों की हृदय जगत का निषेध करने वाली 
प्रवृत्तियों को बहिष्कृत करने के प्रयत्न किये जा रहे हैं, ओर वस्तुवाचक गतिशील एकत्ववाद पर बल 
दिया जा रहा है । इत आधुनिक प्रवृत्तियों का दयानन्द द्वारा किये गये मायावाद के खण्डन की पुष्टि 
करने के लिए प्रयोग किया जा सकता है । 
दयानन्द पूर्ण वेदवाद के सन्देशवाहक थे । उन्होंने घोषणा की कि चार वैदिक संहिताएँ 
अपौरुषेय हैं। वे जीवन की समस्याओं का वैदिक सिद्धान्तों के आधार पर समाधान करना चाहते 
थे | उनका कथन था कि वेद शाइवत, शुद्ध तथा आदि ज्ञान के ख्रोत हैं, सृष्टि के प्रारम्म में ही वह 
ज्ञान मनुष्य जाति को प्रदात कर दिया गया था। उनका दावा था कि वैदिक ज्ञान की पुरातन संहि- 
ताओं में स्वयं ईश्वर की ही वाणी निहित है, और इसीलिए वेदों में उनकी आस्था चट्ठानवत हंढ़ 
तथा अडिग थी ।* हमें ऐसा लगता है कि बैदिक संहिताओं के युग से आज तक संसार में वेद का 
दयानन्द से बड़ा समर्थक उत्पन्त नहीं हुआ हैं। 864 के वाद उन्होंने सन्‍त पाल तथा लूथर की 
संयुक्त शक्ति तथा उत्साह के साथ अपना सम्पूर्ण जीवन वेद की वेदी पर अपित कर दिया । दवानन्द 
ते असंदिग्ध रूप से घोषणा की कि वेदों में आध्यात्मिक तात्विक ज्ञान तथा वैज्ञानिक भौतिक ज्ञान 





5. श्री अरविन्द, टिक्ारए-77/4(-7227 7८04. इस पुस्तक में अरविन्द कार किया है कि दयानन्द के 
वेदवाद में राष्ट्रीय भावना तिहित थी। 
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का रहस्य दोनों का ही समावेश है ! मैं दयानन्द के इस सिद्धान्त से सहमत नहीं हैँ कि वेद सम्पूर्ण 
ज्ञान के भण्डार हैं। किन्तु मैं यह मानता हूँ कि वेदों में रहस्यवाद, दर्शन तथा सामाजिक संगठन के 
सम्बन्ध में महत्वपूर्ण विचार निहित हैं | दयानन्द के वैदिक अनुसन्धानों का प्रामाणिकता के सम्बन्ध 
में बिना शर्तें के कोई मत व्यक्त कर देना कठिन है। अरविन्द भी स्वीकार करते हैं कि वैदिक मन्‍्त्रों 
में अतिप्राकृतिक गूढ़ रहस्य विद्यमान हैं | विदेशी समीक्षकों ने भी माना है कि वेदों में दार्शनिक 
तथा नैतिक ज्ञान निहित है । तिलक का मत है कि नासदीय सूृक्त में एकत्ववादी प्रत्ययवाद के आदि 
सिद्धान्तों का उत्कृष्ट रूप में निरूपण किया गया है। पूर्वोक्त मत दयानन्द के वेद विपयक विचारों 
की सत्यता के द्योतक हैं ; यद्यपि मैं उनके इस मत से कदापि सहमत नहीं हूँ कि वेदों में वैज्ञानिक 
ज्ञान सहित समस्त ज्ञान के वीज विद्यमान हैं । 
3. दयानन्द का सामाजिक दर्शन 

दयानन्द वैदिक वर्णाश्रम धर्म के समर्थक थे किन्तु उन्होंने भारत में व्यवहृत जाति-प्रथा से 
सम्बन्धित अन्याय की कटु आलोचना की । जन्म को जाति की कसौटी मानने के भयंकर दुष्परिणाम 
हुए थे । इसलिए दयानन्द इस पक्ष में थे कि मनुष्य का वर्ण उसकी मानसिक प्रवृत्तियों, गुणों तथा 
कर्मो के अनुसार निर्धारित किया जाय । वस्तुत: दयानन्द का यह विचार ऋरान्तिकारी था ।" इसने 

जन्म पर आधारित श्रेष्ठता की धारणा पर घातक चोट की | इसके विपरीत वर्ण के सम्बन्ध में उनकी 

कसौटी सचमुच लोकतांजिक थी । दयानन्द का मत था कि मनोवैज्ञानिक तथा व्यावसायिक कसौटी 
पर आधारित वर्ण का सिद्धान्त अनेक सामाजिक तथा व्यावसायिक संघर्पों का समाधान कर सकता 
है | वर्ण धारण करने की कसौटी जन्म नहीं, वल्करि किसी विशिष्ट कार्य को करने की मानसिक 
क्षमता है। इस प्रकार भारत के सामाजिक जीवन में दयानन्द का लोकतान्त्रिक आदर्शवाद जन्म के 
स्थान पर योग्यता को महत्व देने में व्यक्त हुआ | व्यावसायिक स्तरों के आधार पर संगठित सामाजिक 
व्यवस्था का समर्थन प्लेटो और अरविन्द ने भी किया है। यदि चार आश्रमों के सिद्धान्त का अनु- 
सरण किया जाय तो प्रतिस्पर्धा की प्रवृत्ति के अतिशय प्रदर्शन पर सुनिदिष्ट ढंग का अंकुश लगाया 
जा सकता है; क्योंकि पचास वर्ष की आयु में लोग आ्िक क्रियाकलाप से निवृत्त होकर सरल जीवन 
बिताने लगेंगे और चिन्तन में लग जायेंगे | किन्तु आधुनिक भारत में सामाजिक स्तरीकरण के सिद्धान्त 
के रूप में वर्ण व्यवस्था से कोई लाभ हो सकता है, इस बात में मुझे भारी सन्देह है । कारण यह है 
कि यह व्यवस्था शताब्दियों पुरानी ऐतिहासिक अनुदारता तथा परम्परावाद से ओतप्रोत है | व्यव- 
हार में चार वर्णों को भ्रष्ट होकर चार जातियों का रूप ले लेने से रोकना कठिन होगा। अतः 
यद्यपि मैं दयानन्द के आश्रम सिद्धान्त से सहमत हूँ, किन्तु उनके वर्ण सिद्धान्त से मेरा गहरा मतभेद है । 

दयानन्द का निश्चित और असंदिग्ध मत था कि मनुष्य अपने विकास के अनुकल साधनों और 
विधियों के चयन में स्वतन्त्र है, किन्तु समाज से सम्बन्धित कार्यों के विपय में वह पराधीन है | यह 
भेद हमें मिल के आत्मसम्बन्धी तथा परसम्वन्धी कार्यों के अन्तर का स्मरण दिलाता है । दयानन्द 
ने आर्य समाज के नवें और दसवें नियम इस प्रकार निर्धारित किये : “प्रत्येक को अपनी ही उन्नति 
में सन्तुष्ट नहीं रहना चाहिए, किन्तु सबकी उन्नति में अपनी उन्‍तति समझनी चाहिए” तथा “प्रत्येक 
को अपनी वैयक्तिक स्वतन्त्रता और विकास को ध्यान में रखना चाहिए जिससे अन्त में वह सावें- 
लौकिक कल्याण का परिवर्धन कर सके ; अथवा, दूसरे शब्दों में, सार्वजनिक हिंत के परिवर्धन के 
लिए अपने को अनुशासित और विकसित कर सके ।” 

दयानन्द ने युगों से सुप्त पड़ी हुई भारत की आत्मा के बाहरी उमाड़ की प्रक्रिया को बड़ी 
उत्तेजना प्रदान की । उनके व्यक्तित्व की बहुमुखी प्रतिभा हमें मनुष्य की विभिन्‍न शक्तियों तथा गुणा 
की तेजोमय पुर्णता के प्राचीन आदर्श का पुनः स्मरण दिलाती है। यूनानियों ने बौद्धिक, सौन्दर्यात्मक 





6 महात्मा गास्धी ने लिखा है : “स्वामी दयातन्द हमारे लिए विरासत में जो मूल्यवान वस्तुएँ छोड़ गये हैं उनमे 
अस्पृश्यता के विरुद्ध उनकी स्पष्ट घोषणा निश्चय ही बहुत महत्वपूर्ण है । (हरविलास घशारदा, सम्पादक, 
2क्ष्रावाबंद (शाक्राशा।9वा7०॥ 0772) हि 

7 दयानन्द ने इस सम्बन्ध में जिन शब्दों का प्रयोग किया है वे ये हैं : () हितकारी, तथा (2) सामाजिक स्व- 
हितकारी । 


36 आधुनिक भारतीय राजनीतिक चिन्तन 


तथा शारीरिक श्रेष्ठता पर बल दिया था ; इसके विपरीत प्राचीन भारतीय शक्ति और धी की कामना 
करते थे, किन्तु साथ ही साथ वे ऋत--नैतिक तथा आध्यात्मिक सर्वशक्तिमत्तापूर्ण सर्वव्यापी ब्रह्माण्ड 
तत्व--के भी पुजारी थे । वेदों का दृष्टिकोण था कि मनुष्य को अच्तरनिहित शक्तियों का विकास 
उच्चतम आध्यात्मिक उत्प्रेरणा से अनुप्राणित होना चाहिए । दयानन्द ने प्राचीन वैदिक भावना को 
पुतःस्थापित तथा पुनर्जीवित करने के लिए अथक श्रम किया | इतिहास इस बात का साक्षी है कि 
कोरी शक्तिपुजा करने के भयंकर दुष्परिणाम होते हैं । किन्तु साथ ही साथ यह मी सत्य है कि पार- 
लौकिक आध्यात्मिक आनन्द के जगमगाते शिखरों में विलीन रहने के भी प्रभाव सामाजिक तथा 
राजनीतिक दृष्टि से अनिष्टकारक होते हैं । बौद्धों तथा वेदान्तियों का काल्पनिक तत्वज्ञान मुसलिम 
आक्रमणकारियों से देश की स्वतन्त्रता की रक्षा न कर सका । दयानन्द ने आत्मा के प्रदीपन तथा 
सामाजिक हृढ़ता दोनों को ही आवश्यक बतलाया । वे समकालीन भारत की जज॑रित हो रही सामा- 
जिक तथा धाभिक व्यवस्था के स्थान पर वैदिक संस्कृति की शक्तिशाली तथा शुद्ध भावना को पुनः 
जीवित करता चाहते थे । 


4. दयानतन्द तथा भारतीय राष्ट्रवाद 


दयानन्द पारिभाषिक अर्थ में राजनीतिक दार्शनिक नहीं थे। उन्होंने राजनीतिक सिद्धान्त के 
क्षेत्र में किसी ऋमबद्ध ग्रन्थ की रचना नहीं की है | किन्तु अपनी रचनाओं में और कभी-कभी निजी 
वार्तालाप के दौरान उन्होंने राजनीतिक विचार व्यक्त किये | उत्तके 'सत्याथे प्रकाश' तथा 'ऋग्वेदादि 
भाष्य भूमिका दोनों ही प्रसिद्ध ग्रन्थों में एक-एक अध्याय ऐसा है जिसमें राजनीतिक विचारों की 
मीसांसा की गयी है। दयातन्द पर मतुस्मृति के राजनीतिक विचारों का बहुत कुछ प्रभाव पड़ा था। 
उनके सावंजनिक जीवन-काल (864-83) में भारत ब्रिटिश साम्राज्यवाद के लौह शासन में था। 
845 में जिस समय उन्होंने घर छोड़ा, पंजाव, सिन्ध और मध्य भारत के कुछ भाग स्वतन्‍त्र थे ; 
किन्तु 857 के स्वतन्त्रता संग्राम की विफलता के फलस्वरूप अंग्रेजी शासन सर्वत्र सुहढ़ हो गया । 
इसके अतिरिक्त ईसाई सभ्यता देश की पुरानी संस्कृति पर प्रह्र कर रही थी और ईसाई धर्म प्रचारक 
अपना काम फैला रहे थे। केशवचन्द्र जैसे प्रसिद्ध ब्रह्म समाजी और समाज-सुधारक पर भी ईसाइयत 
का प्रभाव था जिसकी अभिव्यक्ति उनके 'नव विधान' में हुई थी | ऐसे समय में दयानन्द हिन्दू पुन- 
रुत्थातवाद के आक्रामक समर्थक के रूप में प्रकट हुए । “ऐसा लगता है कि आर्य समाज को ईसाइ- 
यत के प्रसार से भय है । इसमें तो सन्देह ही नहीं है कि दयावनद को भय था, क्योंकि वे समभते थे 
कि किसी विदेशी पंथ को अंगीकार कर लेने से राष्ट्रीय भावना, जिसका वे पोषण करना चाहते थे, 
संकट में पड़ जायगी ।/” उनके पुनरुत्थानवाद के कारण कभी-कभी उन्हें प्रतिक्रियावादी कह दिया 
गया है, और मान लिया जाता है कि उनका आग्रहपूर्ण बेदवाद प्रगति-विरोधी नारा था | किन्तु जिस 
महान शक्ति तथा उत्साह से दयानन्द का व्यक्तित्व वना था वह निष्क्रियता के कार्यक्रम से सन्तुष्ट 
नहीं हो सकता था। वे कर्मवादी थे, न कि कोरे कल्पनताशील विचारक । और उनके वेदबाद का 
उद्देश्य देश की शक्ति की अभिव्यक्ति को अनुप्रेरित करता था । वस्तुतः वे लड़ाकू हिन्दुस्तान” के आक्रा- 
मक समर्थक थे। किन्तु जिस लड़ाकूपन का परिचय दयानन्द और आयंसमाज ने दिया बह अंशत: 
इस्लाम और ईसाइयत इत दो सामी (सेमेटिक) धामिक समुदायों के मदोन्मत्त रवैये के विरुद्ध सन्तु- 
लगन कायम रखते का एक साधन था। इतिहास के महान आन्दोलन प्राय: अतीतमुखी हुआ करते 
हैं । यूरोप के पुनर्जागरण तथा धर्म-सुधार आन्दोलन से ऋरमश: अरस्तू और बाइविल की ओर देखा 
और फ्रांस की क्रान्ति ने यूतनान तथा रोम के गणतन्त्रवाद से प्रेरणा ली । उसी प्रकार, दयानन्द का 
बेंदिक आदशेवाद कर्म की प्रेरणा देते के लिए था । रानाडे, विवेकानन्द और गान्धी की भाँति दयवा- 
तन्‍्द भी अनुभव करते थे कि धर्म मे ही भारत को महात्र विपत्तियों के समय रक्षा की है। भारतीय 
मनीषियों ने सदैव ही इस वात पर बल दिया है कि आन्तरिक महत्ता वाह्म प्रमुखता की अपरिदार्य 


ट जि 


बर्त है। इसीलिए क्षतेक विदेशी प्रभावों और आक्रमणों के वावजूद भारतीय दार्झनिक्रों ने आन्त- 





8 मि, ब्लंद : (ला5ए०5 रिट०ए०7 (9]) , लाला लाजपत राय द्वारा झपनी पुस्तक 4ठव द्यादय में 
उद्धृत, पृष्ठ 68 । 
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रिक हि को जलाते रहने की प्रेरणा दी है। दयानत्द ने वेदों के पुरातन धार्मिक आदर्शवाद को 
पु्र्नीवित करने का उत्साहपूर्वक समर्थत किया । किन्तु इस प्रकार के आदर्शवाद के लिए यह अपरि- 
हाय॑ था कि वह पुराने देवी-देवताओं को निर्जीव पूजा बन्द करने के लिए आबाज उठाता और परा- 
घीन जीवन के कठोर परिश्रम में भद्दी तल्‍्लीनता का विरोध करता । अतः दयानन्द ने विवेकजून्य 
अन्धविश्वासों तथा परम्परावाद के विरुद्ध वीरतापूर्वक संघ किया और विवेक एवं सत्य के जीवन 
की पूजा करने पर बल दिया | वेदिक पुनरुत्थानवाद, वुद्धिवाद तथा समाज-सुधारवाद का मुल्यांकन 
करते हुए रवीन्द्रनाथ टैगोर लिखते हैं : “आधुनिक भारत के महानतम पथ-निर्माता स्वामी दयानन्द 
सरस्वती ने देश की पतनावस्था से उत्पन्न पंथों और परिपाटियों की व्याकुल करते वाली उलभनों 
को साफ करके एक मार्ग बना दिया जिस पर चलकर हिन्दू ईश्वरभक्ति और मानवसेवा के सरल तथा 
विवेकपूर्ण जीवन को प्राप्त कर सकते थे । उन्होंने निर्मल दृष्टि से सत्य का द्शव करके तथा हृढ़ 
संकल्प और साहस के साथ हमारे आत्मसम्मान तथा सशक्त वौद्धिक जागरण के लिए कार्य किया। 
वे ऐसा वौद्धिक जागरण चाहते थे जो आधुनिक युग की प्रगतिशील भावना के साथ सामंजस्य स्था- 
पित कर सके और साथ ही साथ देश के उस गौरवशाली अतीत के साथ- अटूठ सम्बन्ध कायम रख 
सके जिसमें भारत ने अपने व्यक्तित्व को कार्य तथा चिन्तन की स्वतन्त्रता में और आध्यात्मिक 
साक्षात्कार के निर्मल प्रकाश के रूप में व्यक्त किया था ।” 

दयानन्द भारतीय चरित्र की दुर्बंलताओं को देश के पतन के लिए उत्तरदायी मानते थे । अतः 
उन्होंने उदासीनता, निष्क्रियता, प्रमाद, आलस्य तथा भाग्यारप॑ण के स्थान पर शक्ति की सर्वोच्चता, 
पराक्रम, उत्साह तथा उत्तरदायित्व की सक्रिय भावना की शिक्षा दी । अपने सत्यार्थ प्रकाश' में 
उन्होंने लिखा है कि भारत के पतन के मुख्य कारण हैं : “पारस्परिक फूट, धामिक भेद, जीवन में 
शुद्धता का अभाव, शिक्षा की कमी, वाल-विवाह जिसमें पुरुष और स्त्री को अपना जीवन-साथी 
चुनने का अधिकार. नहीं होता, इन्द्रियपरायणता, असत्यता तथा अन्य बुरी आदतें, वेदाध्ययन की 
अवहेलना तथा अन्य कुरीतियाँ । कर्म की सफलता के लिए आदर्श का होना आवश्यक है। छूसो 
तथा माकक्‍स ने क्रमशः फ्रांसीसी तथा रूसी कऋ्रान्तियों के लिए दार्शनिक आधार तथा पृष्ठभूमि तैयार 
की थी | उसी प्रकार दयानन्द विश्व में वैदिक आर्यो के आदर्श की विजय चाहते थे । उनका कथन 
था : “जो पक्षपातरहित है, जो न्याय तथा समता की शिक्षा देता है, जो मन, वचन तथा कर्म की 
सत्यता सिखाता है, और संक्षेप में, जो वेदों में निहित ईश्वर की इच्छा के अनुकूल है, उसी की मैं 
घर्म कहता हूँ ।” अतः दयानन्द ने व्यक्ति के नैतिक शुद्धीकरण तथा सामाजिक पुनर्निर्माण की आव- 
इयकता पर बल दिया। वे चाहते थे कि उनका क्रियाशील तथा शक्तिशाली आधव्यात्मवाद का कार्ये- 
क्रम भारत में तथा सम्पूर्ण विश्व में फैले ; उनके वैदिक पुनर्जागरण के आदर्श ने भारतीयों के नैतिक 
तथा सामाजिक पुनरुत्थात पर बल दिया ।” समकालीन भारतीयों का सामाजिक एकता और नैतिक 
जीवन के क्षेत्र में जो पतन हो रहा था उसे दयानन्द ते भलीभाँति देख लिया था । उनके विचार में 
भारत के राजनीतिक अधःपतन के मूल में सामाजिक चरित्र का अभाव ही मुख्य था । उन्होंने स्पप्ट 
रूप से स्वीकार किया कि भारत के अंग्रेज शासकों की “सामाजिक क्षमता अधिक श्रेष्ठ है, सामा- 
जिक संस्थाएँ अधिक अच्छी हैं और उनमें आत्मोत्सगगं, सावेजनिक हित की भावना, साहस, सत्ता 
के प्रति आज्ञापालन का भाव और देशभक्ति है; और इसलिए उन्होंने भारतीयों को अपने वैयक्तिक 
तथा सामाजिक चरित्र को सुधारने की वलवती प्रेरणा दी | परिणामस्वरूप दयानन्द की योजना में 
सामाजिक तथा राप्ट्रीय पुनरुद्धार तथा मुक्ति के लिए चरित्र की शुद्धता अपरिहार्य थी ; उसके बिना 
काम चल ही नहीं सकता था । 

दयानन्द अत्यधिक निर्मीक थे, और उन्होंने सदैव इस वात पर बल दिया कि मनुप्य को अपने में 





9 देखिये जकारिया, स्‍शक्ादउटशाई 76४76, पृष्ठ 38 : “भारत की दुःखद फूठ को दूर करने के लिए तथा सामा जिक 
दृष्टि से देश को एकता वद्ध करते के लिए दयानन्द जातियों तथा वर्गों के भेदभाव को नप्ठ करना चाहुल श्र 


थे ; उसे राजनीतिक ह्टि से एक करने के लिए वे उसे विदेशी मासन से मुक्ति दिलाना चाहते 
हिन्दू समाज में संगठन की जो भ्रवृत्ति देखने को मिलती है उसका मुख्य श्रेय दबानन्द को हा हू । 


38 आधुनिक भारतीय राजनीतिक चिन्तन 


निर्भीकता का एक नैतिक गुण के रूप में विकास करना चाहिए । केवल निर्भीकता, राजनीतिक रूप 
धारण कर लेने पर, एक ऐसी शक्ति बन जाती है जो उत्पीड़न तथा निरंकुश साम्राज्यवाद का सामता 
कर सकती है। अतः निर्मकता ही मानव अधिकारों की प्राप्ति का आधार है । दयानमन्‍्द की कल्पना 
का मनुष्य रूसो का रोमांसप्रिय व्यक्ति नहीं है जो प्रकृति के परमानन्द का उपभोग करता रहता है; 
उनका आदर ऐसा निर्भीक व्यवित है जो न्याय तथा सत्य की रक्षा के लिए कटिबद्ध रहता है और भत्या- 
चार के सर्वाधिक शक्तिशाली दुर्गों के सामने भी नतमस्तक नहीं होता | उनके शब्द हैं : “केवल 
वही व्यक्ति मनुष्य कहलाने का अधिकारी है जो स्वभाव से चिन्तनशील है, जिसके मन में दूसरों के लिए 
वैसी ही करुणा और सहानुभूति है जैसी कि स्वयं अपने लिए, जो अन्यायी से नहीं डरता, चाहे वह 
कितना ही शक्तिशाली क्‍यों न हो, किन्तु दुर्बल से दुर्बल पुण्यात्मा व्यक्ति से भय खाता है। इसके 
अतिरिक्त ऐसे मनुष्य को चाहिए कि धर्मपरायण लोगों के परित्राण के लिए अधिक से अधिक प्रयत्त- 
शील रहे, एवं उनके कल्याण का अभिवर्धन करे तथा उनके प्रति सदैव यथायोग्य आचरण करे, चाहे 
वे अत्यधिक दुर्बल तथा भौतिक साधनों से हीन क्‍यों न हों । दूसरी ओर ऐसे मनुष्य को सदेव दुष्टों 
का नाश, दमन और विरोध करने का निरन्तर प्रयत्न करते रहना चाहिए, चाहे वे विद्व भर के प्रभु 
और महान प्रभाव तथा शक्ति वाले व्यक्ति ही क्‍यों न हों । दूसरे शब्दों में, मनुष्य को यथा सामर्थ्य 
अन्यायियों की शक्ति का उन्मूलन करने तथा न्यायशील व्यक्तियों की शक्ति को हृढ़ करने के लिए 
सतत प्रयत्न करते रहता चाहिए । उसे कितना ही भयंकर कष्ट क्‍यों न भुगतना पड़े, अपने मानवोचित 
कर्तव्य के पालन में उसे चाहे मृत्यु का कडुआ घूंठ ही क्‍यों न पीना पड़े, किन्तु उसे विचलित नहीं 
होना चाहिए ।” मनुष्यत्व का यह वीरत्वप्रधान आदर्श परोक्ष रूप से सामाजिक तथा राजनीतिक 
बुराइयों के विरोध का समर्थक बन जाता है । 
दयानन्द का स्वतन्त्रता के प्रति तीज्र अनुराग था, और उनका सम्पूर्ण व्यक्तित्व उसके लिए 
तड़पा करता था। आत्मा की मुक्ति की खोज में ही उत्होंते अपने पिता का घर छोड़ा था। स्वतन्त्रता के 
हेतु ही उन्होंने विवाहित जीवन का भार उठाने से इनकार कर दिया था और संन्यास ले लिया था । 
उनका विश्वास था कि मनुष्य की आत्मा कार्य करने में स्वतन्त्र है, किन्तु फल की प्राप्ति में वह ईश्वर 
के अधीन है। दयानन्द ने मनुष्य के मानस की वौद्धिक स्व॒तन्त्रता की घोषणा की और तदर्थ उन्होंने सब 
धर्मो के पवित्र साहित्य की स्व॒तन्त्र तथा ओजपूर्ण आलोचना की, और इस विषय में उन्होंने बौद्धों के 
शुन्यवाद तथा वेदान्तियों के प्रत्ययवादी एकत्ववाद के साथ भी रियायत नहीं की | चूंकि दयानन्द 
का वैदिक पुनरुत्थानवाद सामी संस्क्ृतियों और सभ्यताओं की चुनौती के विरुद्ध एक सन्तुलनात्मक 
साधन था,” इसलिए वह राष्ट्रीय स्वतन्त्रता का पक्षपोषक बन गया । स्वामीजी आये बैदिक संस्कृति 
को आद्य रूप में प्रतिष्ठित करने के पक्ष में थे ।! उनके आन्दोलन के वातावरण सम्बन्धी सन्दर्भ तथा 
उसके ऐतिहासिक प्रभावका विश्लेषण करते हुए नेहरू ने लिखा है : “आर्य समाज इस्लाम तथा ईसाइ- 
यत के प्रमाव के विरुद्ध प्रतिक्रिया था | आन्तरिक रूप में वह संगठनात्मक तथा सुधा रात्मक आन्दोलन 
था और वाद्य आक्रमणों से बचाव के लिए यह एक रक्षात्मक संगठन था ।/”* कभी-कभी कहा जाता 
है कि अन्य धर्मों पर दयानन्द ने जो आक्रमण किया उसमें दुर्माव तथा घृणा की मावना निहिंत थी। 
यह सत्य है कि बाइविल तथा कुरान की आलोचनात्मक तथा बौद्धिक परीक्षा करके दयानन्द ने इन 
ग्रन्थों के अनुयायियों की धामिक भावनाओं को ठेस पहुँचायी है, किन्तु उन्होंने हिन्दुओं तथा बौड्ों के 
घामिक तथा दाशनिक ग्रन्थों के सम्बन्ध में मी उसी वौद्धिक पद्धति से काम लिया। उन्होंने स्वयं लिखा 
है : यद्यपि मैं आर्यावत में उत्पन्न हुआ था और वहीं अब भी रह रहा हूँ'''फिर भी मैं इस देश में 
0 दयानन्द चाहते थे कि घामिक नेता धर्म विद्या के सामान्य आधारों को ढूंढ निकालने का प्रयत्न करें । 877 में 
दयानन्द, सर सैयद अहमदर्खा तथा कैशवचन्द्र सेन की दिल्ली में एक वैठक हुईं किन्तु कोई सर्वंसम्मत फामूं ला न 
निकल सका। 872 में भी दयानन्द, देवेन्द्रवाथ तथा केशवचन्द्र सेन की मीटिंग हुई किन्तु दबानन्द वेदों की 
मिश्चित शिक्षाओं के सम्बन्ध में किसी प्रक्नार का समझौता करने के लिए तैयार नही हुए । 
7] 882 में दयानन्द ने गरौरक्षिणी सभा' नामक एक संस्था को स्थापना की जिसका मुख्य उद्देश्य गौरक्षा था | 
अपनी छोटी-सी पुस्तक 'गौकरुपानिधि' में उन्होंने गाय के प्रति दया का व्यवहार करने बौर उसकी रक्षा करने 


का उपदेश दिया । है ३ 
2. जवाहरलाल नेहरू : 2#6 26078 श रघदौंव, पृष्ठ 3786-79 | 
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प्रचलित धर्मों की असत्यता का समर्थव वहीं करता, वल्कि उनका पूर्णतः भण्डाफोड़ करता हूँ''''उसी 
प्रकार मैं अन्य धर्मों तथा उनके अनुयायियों के साथ व्यवहार करता हूँ | जहाँ तक मनुष्य जाति के 
उत्थान का सम्बन्ध है मैं विदेशियों के साथ वैसा ही आचरण करता हूँ जैसा कि अपने देशवासियों के 
साथ । सब मनुष्यों के लिए ऐसा ही करना उचित है।”” मानसिक स्वतन्त्रता के पक्ष में दयातन्द के योग- 
दान का मूल्यांकव करते हुए जायसवाल लिखते हैं : “संन्यासी दयानन्द ते हिन्दुओं की भात्मा को 
उसी प्रकार स्वतन्त्रता प्रदान की जिस प्रकार लूथर ने यूरोपीय आत्मा को प्रदान की थी और उन्होंने 
उस स्वतन्त्रता का निर्माण भीतर से, अर्थात हिन्दू साहित्य के आधार पर ही किया । दयानन्द उन्नीसवीं 
शताव्दी के महानतम भारतीय ही नहीं थे''''उन्नीसवीं शताब्दी में एकेश्वरवाद का ऐसा शक्तिशाली 
शिक्षक, मानव एकता का ऐसा उपदेष्टा, आध्यात्मिकता के पूंजीवाद के विरुद्ध संघर्ष करने वाला ऐसा 
सफल योद्धा अन्यत्र नहीं था ।/?* 
दयानन्द ने राजनीति में सक्रिय भाग नहीं लिया, किन्तु मारत के लिए उनके मन में गहरा 
अनुराग और उत्कट प्रेम था। वे भारत को भर्यावर्त कहा करते थे । उनके विचार में यह देश 
पारसमणि का देश तथा स्वर्णभूमि था । भारत में अखण्ड, स्वतन्त्र, स्वाधीन तथा निर्भय शासन के 
अभाव को देखकर वे बहुत दुःखी हुआ करते थे । अतः अपनी रचनाओं में उन्होंने देश की राजनीतिक 
दासता पर श्ञोक प्रकट किया है, और वैदिक मन्त्रों के भाष्यों में भी उन्होंने भारत की स्वाधीनता के 
लिए ईश्वरीय सहायता की प्रार्थना की है । उन्हें प्रार्थना समाज और ब्रह्म समाज की क्षीण 
देशभक्ति पर खेद था । ब्रह्म समाज के सम्बन्ध में स्वामीजी ने लिखा है : “यद्यपि इन लोगों का 
जन्म आर्यावत में हुआ है, इन्होंने उसी का अन्न खाया है ओर आज भी खा रहे हैं, फिर भी इन्होंने 
अपने पूर्वजों के धर्म का परित्याग कर दिया है, और उसके स्थान पर विदेशी धर्मों की ओर अधिक 
उन्मुख हैं; ये अपने को विद्वान मानते हैं किन्तु देशी संस्कृत विद्या के ज्ञान से सर्वथा शुन्य हैं ; अपने 
अंग्रेजी के ज्ञान के घमण्ड में वे एक नया धर्म स्थापित करने में जल्दबाजी कर बैठ हैं|" अत: बेलें- 
टाइन शिरोल जैसे सहानुभूतिशुन्य आलोचक के इस कथन में कुछ सत्यांश है : ““““दयानन्द की 
शिक्षाओं की मुख्य प्रवृत्ति हिन्दुत्व का सुधार करने की उतनी नहीं है जितनी कि उसे उच्च विदेशी 
प्रभावों के विरुद्ध प्रतिरोध के लिए संगठित करने की है, जो उन्तके विचार में उसका (हिन्दुत्व का) 
विराष्ट्रीयकरण कर रहे थे ।” उन्होंने ज्वलन्त शब्दों में स्व॒राज्य का गौरवगान किया है । राष्ट्रवाद 
के सन्देशवाहक के रूप में उनका स्थान इसी से स्पष्ट है कि उन्होंने गौरवपूर्ण अतीत से प्रेरणा लेकर 
स्वराज्य का शक्तिशाली नारा लगाया । उन्होंने दुर्योधन की भर्त्सना की, क्योंकि वह महाभारत के 
उस युद्ध के लिए उत्तरदायी था जिसके कारण आर्यावर्त का अध:पतन आरम्म हुआ । कौरवों, पाण्डवों 
तथा यादवों का विनाश उनकी पारस्परिक फूट के कारण ही हुआ । दयानन्द उन्नीसवीं शताब्दी के 
इस प्रसिद्ध बारे के अनुयायी थे--सुशासन, चाहे वह कितना ही अच्छा क्यों न हो, स्वशासन का स्थान 
नहीं ले सकता । उन्होंने 'सत्यार्थ प्रकाश” के छठे समुल्लास में लिखा है : “विदेशी शासन जनता को 
पूर्णहप से सुखी कभी नहीं बना सकता, चाहे वह धामिक दुर्भाव से मुक्त हो, देशवासियों तथा विदे- 
शियों के साथ पक्षपातरहित हो और दयालु, कल्याणकारी तथा न्यायशील हो ।” दयानन्द के ऐति- 
हासिक दर्शन के अनुसार प्राचीन काल में समस्त विश्व में आयों का चक्रवर्ती राजतंत्रीय साम्राज्यवाद 
फैला हुआ था।” ह्वासोन्युख तथा भुमिसात राष्ट्र के समक्ष उन्होंने चक्रवर्ती साम्राज्य तथा स्वराज्य 


3. के. पी. जायसवाल का 226)क्ाक्ाबंद (क्राग्राका।4॥०2 ०४॥ में प्रकाशित लेख, पृष्ठ 62-03 । 

]4 दयानन्द, आर्याभिविनय! । 

]5 878 में जायें समाज तथा थियोप्तोफोकल सोसाइटी द्वारा सम्मिलित कार्यवाही करने को योजना पर भी विचार- 
विमर्श हुआ; किन्तु कोई समझोता न हो सका । दोनों संस्थाओों के बीच 879-88] के मध्य अस्यायी एकता 
भी स्थापित हो गयी थी । 

]6 7॥/6 7६8// ०[_ 77४/# (मद्रास संस्करण) पृष्ठ 432 ॥ 

]7 दयानन्द के अनुसार विश्व की सृष्टि से लेकर 3000 ई. पू. तक सारे संयार में आयों का एकछत्न सा्वभीम 
अधिराजत्व फैला हुआ था। अन्य देशों में केवल सांडलिकत अबवा छोटे-छोटे राज्य थे । 

8 दयानन्द का चक्रवर्ती साम्राज्य पश्चिमी आधिपत्यमुलक साम्राज्यवाद का हिन्दू रूप्रान्वर नहीं था, अपिनु उनके 
अनुसार वह ईश्वरीय नियम के पालन पर आधारित होगा ओर वास्तविक न्याय करना उमा मुख्य उद्देश्य होगा 


40 आधुनिक भारतीय राजनीतिक चिन्तन 


का नारा प्रस्तुत किया । दयानन्द के शरीरान्त के उपराच्त आये समाज ने वैदिक संस्कृति की श्रेष्ठता 
के पक्ष में प्रचार जारी रखा। उसने वेदों में अन्तनिहित शक्ति, शुद्धता, स्वतन्त्रता, तथा आत्म- 
निर्मरता का सन्देश जिस तीन्नता और उग्रता के साथ घर-घर में फैलाया उससे जनता में अपने 
अधिकारों के सम्बन्ध में आक्रामक चेतना जाग्रत हुई | परिणामत: यद्यपि जाये समाज राजनीतिक 
संस्था नहीं था और एक संस्था के रूप में उसने वड़ी सावधानी के साथ अपने को क्रान्तिकारी तथा 
राजद्वोहात्मक कार्यवाहियों से दूर रखा, फिर भी भारतीयों के मन में देशभक्तिपुर्ण राष्ट्रवाद की 
भावना को जाग्रत करने में उसने अग्रदृूत का काम किया । स्वामी श्रद्धानन्द (भूतपुर्व मुंशीराम) तथा 
रामदेव ते अपने 'द आये समाज एंड इट्स डिट्रैक्टसें' (आय समाज तथा उसके निन्‍्दक) नामक ग्रन्थ 
सें लिखा है: “इसलिए जब आर्य समाज प्राचीन भारत का गौरवगान करता है तो उससे राष्ट्रवाद 
का पोषण करने वाले तत्वों को उत्तेजना मिलती है और उस तरुण राष्ट्रवादी का सुसुप्त राष्ट्रीय 
अहंकार जाग उठता है तथा आकांक्षाएँ प्रज्ज्वलित हो उठती हैं जिसके कानों में न्तिरत्तर यह शोक- 
पूर्ण मन्त्र फूका गया था कि भारत का इतिहास सतत अपमान, अधःपतन, विदेशियों की पराधीनता 
तथा वाह्मय शोपण की शोचनीय गाथा है । और हम क्‍यों करते हैं भारत की गौरवगाथा का गान ? 
इसलिए कि भारत ईर्वरप्रदत्त ज्ञान के व्याख्याताओं का देश है, वह पवित्र भूमि है जहाँ वैदिक संस्थाएँ 
समुचन्नत हुई और अपने सर्वोत्तम फल प्रस्तुत किये, वह घमर्मक्षेत्र है जहाँ वेदिक दशेन तथा तत्वज्ञान 
विकास के चरमोत्कर्ष को प्राप्त हुए, और वह पवित्रीकृत वसुन्धरा है जहाँ ऐसे आदर्श पुरुष निवास 
करते थे जिन्होंने स्वयं अपने आचरण में वेदों की नैतिक शिक्षाओं की उच्चतम धारणाओं को साक्षा- 
त्कार किया । अतः देशभक्ति, जो वेदभक्ति की दासी है, एक उच्च, प्रेरणादायक, शक्तिदायिनी, 
एकीकरण करने वाली, शान्तिदायक, सन्तोषप्रद तथा स्फूरतिदायक वस्तु है।” 
दयानन्द ने वैदिक संस्कृति की सर्वोच्चता तथा स्वराज्य का ही उपदेश नहीं दिया, अपितु 
उन्होंने देशी भाषाओं के आन्दोलन को प्रोत्साहन देकर भी राष्ट्रवाद के उत्थान में योग दिया ।”? 
यद्यपि वे वेदों के प्रकाण्ड पण्डित तथा संस्कृत के विद्वान एवं जन्म से गुजराती थे, फिर भी उन्होंने 
अपना 'सत्यार्थ प्रकाश' हिन्दी में लिखा | वह दिन भारत के बौद्धिक इतिहास में वस्तुतः महान था 
जव वे वेदों का भाष्य हिन्दी में लिखने बैठे । वेदों के जिस ज्ञान पर अब तक पुरोहित बर्ग का एका- 
घिपत्य रहा था उसे हिन्दी में उपलब्ध बनाकर उन्होंने भारत की राजनीति में एक महत्वपूर्ण शक्ति 
को मुक्त कर दिया, क्योंकि इससे देश के अन्नाह्मण वर्गों में बोद्धिक आत्मविश्वास की एक तयी भावना 
जामृत हुई । उनकी मृत्यु के उपरान्त उनके शिष्यों ने हिन्दी के माध्यम से ही अपना उपदेश देने का 
कार्य जारी रखा। जिस प्रकार पुनर्जागरण के समय से इतालवी, जर्मन और फ्रांसीसी भाषाओं के 
विकास से यूरोप में राष्ट्रवाद के उत्थान को उत्तेजना मिली, उसी प्रकार दयानन्द तथा उनके शिष्यों 
की रचनाओं तथा उपदेशों से भारतीय राष्ट्रवाद के विकास में भारी प्रेरणा मिली। दयानन्द को 
पाइचात्य ज्ञान की शिक्षा नहीं मिली थी और वे संस्कृत विद्या की उपज थे, किन्तु उनके राष्ट्रवाद 
ने पाइचात्य शिक्षा-प्राप्त भारतीयों को भी प्रभावित किया । और चूंकि वे ऋषि तथा संन्यासी थे, 
इसलिए जनता पर उनका विशेष प्रभाव पड़ा । उन्होंने हिन्दी में उपदेश तथा व्याख्यान दिये, इससे 
उनकी वाणी भारतीय जनता तक सरलता से पहुँच सकी, और जनता की दृष्टि में वे दूसरे छांकर 
प्रतीत हुए । 
5. दयानन्द का राजनीतिक दर्शन 
(क) प्रबुद्ध राजतंत्र--दयानन्द के राजनीतिक दर्शन में मनुस्मृति तथा वेदों के विचारों का 
समन्वय देखने को मिलता है। मनुस्पृति से उन्होंने राजतंत्र का सिद्धान्त ग्रहण किया । मनु ने सिखाया 
था कि राजा को पूर्णतः धर्म के अधीन होना चाहिए । उन्होंने ऐसे दिग्विजयी एकराट के आदर्श का 
समर्थन किया था जो धर्मानुसार तथा मंत्रियों के सहयोग से ज्ासन करता है । मनुस्मृति का यह 
आदर्श अठारह॒वीं शताव्दी के दाशेनिक राजत्व के उस आदर्श से मिलता-जुलता है जिसका व्याव- 








]9 कुछ लेखकों का कहना है कवि दयानन्द केशवचन्द्र सेन तथा ब्रह्म समाजी नेताओ के प्रमाव के कारण ॥872 के 


दाद अपने सार्वजनिक भाषणों में हिन्दी का प्रयोग करने लगे थे । 


दयाननन्‍्द सरस्वती 4] 


हारिक रूप हमें आस्ट्रिया के जौजफ द्वितीय तथा एशिया के फ्रैडरिख द्वितीय के आचरण में उपलब्ध 
होता है । वेदों में सभाओं तथा राजाओं के निर्वाचन का उल्लेख है । दयानन्द ने निर्वाचन प्रणाली 
का समर्थत किया । उनका कथन था कि सभा के सदस्यों में जो सर्वाधिक बुद्धिमान तथा चतुर हो 
उसी को राजा अथवा अध्यक्ष चुन लिया जाय । 

दयानन्द ने वेदों को वैज्ञानिक तथा तत्वश्ञास्त्रीय ज्ञान का स्रोत स्वीकार किया । वैदिक 
संस्कृति की यह आद्य मान्यता है कि राजनीतिक सत्ता (क्षत्र) को आध्यात्मिक तथा नैतिक सत्ता 
(ब्रह्म) की सहायता से कार्य करता चाहिए | इसीलिए दयानन्द ने नैतिक पुनरुत्थान को प्राथमिकता 
दी | उनका आग्रह था कि राजनीतिक कारणों को नैतिक कारणों से पृथक करने की अनुमति कभी 
नहीं दी जा सकती । उन्होंने सदैव इस बात का अनुरोध किया कि राजनीतिक शासकों को आध्यात्मिक 
नेताओं के निर्देशन में कार्य करना चाहिए । अतः यह कहा जा सकता है कि दयानन्द ने धर्मनिरपेक्ष 
तथा भौतिकवादी मान्यताओं पर आधारित राष्ट्रवाद को सर्देव ही सन्देह की दृष्टि से देखा । चूँकि वे 
संस्कृत की प्रसिद्ध सूक्ति 'परोपकाराय सता विभूतयः” के मानने वाले थे, इसलिए मानव कल्याण की 
भावना से शुन्य राजनीतिक उद्देश्यों को वे सदैव ही बुरा मानते थे । 

(ख) लोकतंत्र का सिद्धान्त तथा व्यावहारिक रूप--दयानन्द लोकतंत्रवादी थे । लोकतंत्र 
के आदश के प्रति उनका अनुराग दो बातों से सिद्ध होता है। प्रथम, जिस आय॑ समाज की उन्होंने स्थापना 
की उसका संगठन चुनाव पर आधारित था । नीचे से ऊपर तक के वे सभी व्यक्ति चने जाते थे, जो 
पदाधिकारियों अथवा किसी परिषद के सदस्यों के रूप में कार्य करते। निर्वाचन के सिद्धान्त को अप- 
नाता हिन्दू धामिक व्यवस्था में एक क्रान्तिकारी कदम था । हिन्दू समाज में ब्राह्मण वर्ग की सत्ता 
परम्परागत भावनाओं पर आधारित है । किन्तु आय समाज में जो एक सामाजिक-धामिक संस्था थी 
उसकी सत्ता चुनाव पर निर्भर थी । दूसरे, जिस आदर्श राज्यतंत्र की रूपरेखा उन्होंने प्रस्तुत की उसकी 
सरकार के सभी स्वीकृत और विधिक अंगों के निर्माण के लिए उन्होंने निर्वाचन के लोकतांत्रिक सिद्धान्त 
को स्वीकार किया । उन्होंने 'धर्मार्यसभा , 'विद्यायंसभा' तथा 'राजायंसभा' नामक तीन निकायों के संग- 
ठन तथा कार्य निश्चित कर दिये | इन निकायों को नियंत्रण तथा सन्तुलन के सिद्धान्त का पालन करता 
था । दयानन्द लिखते हैं : “इसका अभिप्राय यह है कि एक व्यक्ति को स्वतंत्र राज्य का अधिकार नहीं 
देना चाहिए किन्तु राका जो सभापति, तदाधीन सभा, समाधीन राजा, राज़ा और सभा प्रजा के आधीन 
और प्रजा राजसभा के आधीन रहे । “जब (मनुष्य) दुष्टाचारी होते हैं तो सब (राज्य) नष्टश्रष्ट 
हो जाता है | महाविद्वानों को विद्यासमाउधिकारी, धामिक विद्वानों को धर्मंतरमाइधिकारी, प्रशंसनीय 
धामिक पुरुषों को राजसभा के समासद और जो उन सबमें सर्वोत्तम गुणकर्मस्वभावयुक्त महान्‌ पुरुष 
हो उसको राजसभा का पतिरूप मानकर सब प्रकार से उन्नति करें। तीनों समाओं की सम्मति से 
राजनीति के उत्तम नियम और नियमों के आधीन सव लोग बरतें, सवके हितकारक कामों में सम्मति 
करें; सवंहित करने के लिए परतंत्र और धमंयुक्त कामों में अर्थात जो-जो निज के काम हैं उन-उनमें 
स्वतन्त्र रहें |? 

(ग) प्राम-प्रशासन--दयानन्द ने जिस राजनीतिक व्यवस्था की कल्पना की उसका सार 
लोकतांत्रिक आदर्शवाद है, यद्यपि कभी-कभी उसका बाहरी ढाँचा राजतंत्रात्मक भी हो सकता है । 
उनका अनुरोध एक ऐसे विशाल राज्य का निर्माण करना है जिसकी इकाई गाँव हो । आइचर्य की वात 
है कि गान्धीजी से भी पहले दयानन्द ने गाँवों की राजनीतिक तथा आ्थिक व्यवस्था के पतन पर खेद 
प्रकट किया था और मनुस्मृति के आधार पर गाँवों को प्रशासनतन्त्र का अभिन्न अंग बनाने के विचार 
का समर्थन किया था। 'सत्यार्थ प्रकाश' में उन्होंने लिखा है : “इसलिए वह दो, तीन, पाँच और सौ ग्रामों 
के बीच में एक राज्य-स्थान रखे जिसमें यथायोग्य भृत्य अर्थात्‌ कामदार आदि राजपुरुषों को रखकर 
राज्य के सब कार्यो को पूर्ण करे । एक-एक ग्राम में एक-एक प्रधान पुरुप रखे, उन्हीं दस ग्रामों के ऊपर 
दूसरा, उन्हीं बीस ग्रामों के ऊपर तीसरा, उन्हीं सौ ग्रामों के ऊपर चौथा, और उन्हीं सहस्न ग्रामों के ऊपर 
पाँचवाँ पुरुष रखे (अर्थात्‌ जैसे आजकल एक ग्राम में एक पट्वारी, उन्हीं दस ग्रामों में एक थाना और 


20 'सत्याथ प्रकाश' (सार्वदेशिक प्रकाशन लिमिटेड, दरियागंज, दिल्‍्ली-7), पृष्ठ [25-26 । 
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दो थानों में एक बड़ा थाना, और उन पाँच थानों में एक तहसील और दस तहसीलों पर एक जिला 
नियत किया जाता है, यह मनु द्वारा प्रतिपादित प्राचीन राज्य पद्धति से लिया गया है) । इसी 
प्रकार प्रवन्ध करे और आज्ञा दे कि वहु एक-एक ग्राम का पति ग्राम में नित्यप्रति जो-जो दोष उत्पत्त 
हों उन-उनको गुप्तता से दस ग्राम के पति को विदित कर दे और वह दस ग्रामाधिपति उसी प्रकार 
बीस ग्राम के स्वामी को दस ग्रामों की वर्तमान स्थिति नित्यप्रति जता दे ; और बीस ग्रामों का अधिपति 
बीस ग्रामों के वर्तमान को शत ग्रामाधिपृति को नित्यप्रति निवेदन करे, वैसे सौ-सौ ग्रामों के पति 
सहज्ञाधिपति अर्थात्‌ हजार ग्रामों के स्वामी को सौ-सौ ग्रामों की वर्तमान स्थिति को प्रतिदिन जताया 
करें। अर्थात्‌ वीस ग्राम के पाँच अधिपति सौ ग्राम के अध्यक्ष को और वे सहस्न-सहस्न के दस अधिपति 
दस सहुख्न के अधिपति को और वह दस सहस्र का अधिपति लक्ष ग्रामों की राजसभा को प्रतिदिन की 
वर्तमान स्थिति जताया करें | और वे सब राजसभा महाराजसभा अर्थात्‌ सार्वभौम चक्रवर्ती महा- 
राजसभा में सब भूगोल का वर्तमान जताया करें। और प्रत्येक दस-दस सहस्र ग्रामों पर दो सभा- 
पति हों, जिनमें से एक राजसभा में अध्यक्षता करे और दूसरा आलस्य छोड़कर सब न्यायाधीशादि 
राजपुरुषों के कामों को सदा घूमकर देखता रहे ।7 

(घ) अहिसा की निरपेक्षता का संशोधन--यद्यपि दयानन्द रहस्यवादी तथा संन्यासी थे और 
मनुस्मृति के आधार पर उन्होंने इस बात का पक्ष लिया था कि राजनीतिक मामलों में वेदों में पारंगत 
ऋषियों का नैतिक अंकुश होता चाहिए, फिर भी वे शान्तिवादी नहीं थे । उन्होंने निरपेक्ष रूप से 
अहिसा के सिद्धान्त का अनुगमन करने का उपदेश नहीं दिया । उन्होंने अपराधियों को दण्ड देने की 
अनुमति दी। यदि राज्य के अधिकारी किसी डाक को मृत्यु दण्ड दे देते तो वे उस पर आँसू नहीं बहाते । 
कुछ वेद-मंत्रों में ईश्वर से न्याय के सिद्धान्तों का उल्लंघन करने वालों को परास्त करने में सहायता 
देने की प्रार्थना की गयी है । यद्यपि दयानन्द ने उचित हिसा” के सिद्धान्त का समर्थत किया और 
सिद्धान्त रूप में निरपेक्ष अहिसा के आदशें को कभी स्वीकार नहीं किया, किन्तु संन्‍्यासी होने के 
नाते तिजी जीवन में वे अहिसा के अनुयायी थे । अनेक बार उन्होंने उत्त दुष्टों को क्षमा कर दिया 
जिल्होंने उन्हें शारीरिक चोट पहुँचाने का प्रयत्न किया था । कहा जाता है कि उन्होंने उस व्यक्ति 
को क्षमा करके, जिसने उन्हें घातक विष पिला दिया था, उच्चतम प्रकार की क्षमाशीलता का 
परिचय दिया । किन्तु दयानन्द यथार्थवादी थे, इसलिए समभते थे कि निरपेक्ष अहिसा के आधार 
पर किसी भी प्रकार के राज्यतंत्र का निर्माण नहीं किया जा सकता | 

(3) ईश्वरीय विधि की श्रेष्ठता--द्यानन्द ने राष्ट्रीय देशभक्ति का पक्ष पोषण किया, 
किक्तु ऐसा प्रतीत होता है कि अपने तिजी जीवन में वे अराजकतावादी थे और ईश्वर के अतिरिक्त 
अन्य किसी द्ाक्ति की आधीनता स्वीकार नहीं करते थे । किन्तु उन्होंने राज्य का नाश करने की 
कल्पना कभी नहीं की । और न उन्होंने वाध्यकारी सत्ता से शृन्य राजनीतिक व्यवस्था का ही स्वप्न 
देखा । किन्तु संन्‍्यासी के नाते अपने वैयक्तिक जीवन में उन्होंने ईश्वर को ही प्रभु माना । उनके 
इस विचार का मध्ययुगीन यूरोप के प्राकृतिक विधि सम्प्रदाय की उस धारणा से दूर का साम्य था 
जिसके अतुसार प्राकृतिक विधि को राज्यारूढ़ राजा की सत्ता से ऊंचा माना जाता था । यदि 
ईश्वरीय विधि और राजनीतिक सत्ताधारी की विधि में से किसी एक को पालन करने का निर्णय 
करना पड़े तो दयानन्द बिना किसी शर्ते के ईश्वरीय विधि का अनुगमत करेंगे, क्योंकि वे ईइवर के 
सा्वभौम प्रभुत्व को स्वीकार करते थे और उसके प्रति भक्ति को स्पष्टतः सर्वोच्च मानते थे | उनके 
शब्द हैं : “और यह समझे कि “वरयं प्रजापते: प्रजा अभूम” | हम प्रजापति अर्थात्‌ परमेश्वर की प्रजा 
और परमात्मा हमारा राजा, हम उसके किकर भृत्यवत हैं, वह कृपा करके अपनी सुष्टि में हमको 
राज्याधिकारी करे और हमारे हाथ से अपने सत्य न्याय की प्रवृत्ति करावे ।” 

(च) वैदिक सार्वभौमवाद--दयानन्द भारत में बेदिक संस्कृति तथा जीवन-प्रणाली का 
अक्षरश:ः पुनरुद्धार करने में विश्वास करते थे । किन्तु उनकी हृष्दि अपने देश के भौगोलिक 
2] मनस्मृति पर बाधारित (7, 0-7) | मनुस्मृति के इन श्लोकों का अनुवाद करते समय दयानन्द ने सावें- 

भौम चक्रवर्ती महाराजसभा का आदर्श अपनो ओर से जोड़ दिया है । 
22 '्तत्पापं प्रकाश अध्याय 6 । 
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क्षितिज तक ही सीमित नहीं थी । उनका दावा था कि यद्यपि मैंने आर्यावतं में जन्म लिया 
और वहीं निवास कर रहा हूँ, किन्तु मेरा उद्देश्य मानवमात्र की मुक्ति करता है । उन्हें किसी 
का भी बन्धन में रहना प्रिय नहीं था । अतः हमें दयानन्द की शिक्षाओं में मानवत।वादी सा्वभौमवाद 
के अंश भी देखने को मिलते हैं । उन्होंने लिखा है: “समाज का प्राथमिक उद्देश्य मनुष्य जाति की 
शारीरिक, आध्यात्मिक तथा सामाजिक दशा को सुधारकर समस्त विश्व का कल्याण करना है । 
मैं उस धर्म को स्वीकार करता हूँ जो सार्वभौम सिद्धान्तों पर आधारित है और जिसमें वह सव 
समाविष्ट है जिसको मनुष्य जाति सत्य समभकर सदेव से मानती आयी है और जिसका बह आगे 
के युगों में भी पालन करती रहेगी । इसी को मैं धर्म कहता हँ--सनातन नित्यधर्म जिसका विरोधी 
कोई भी न हो सके । मैं उसी को मानने योग्य मानता हूँ जो सब मनुष्यों के द्वारा और सब युगों में 
विश्वास करने योग्य हो ।” (“सत्यार्थ प्रकाश”) | दयानन्द ने आये समाज के अतिरिक्त परोप- 
कारिणी सभा नामक एक अन्य संस्था भी स्थापित की । उसका प्रबन्ध तेईस न्‍्यासधारियों की एक 
समिति के हाथों में था । उसके तीन मुख्य काम थे : () वेदों तथा वेदांगों के ज्ञान का प्रसार 
करना ; (2) विश्व के सब भागों में धर्मप्रचारक भेजना तथा प्रचार केन्द्र स्थापित करना जो लोगों 
को वैदिक धर्म की शिक्षा दें और सत्य पर हृढ़ रहने तथा असत्य का परित्याग करने का उपदेश 
दें; और (3) भवाथों तथा दरिद्र भारतवासियों को संरक्षण तथा शिक्षा देना | दयानन्द ने अनुभव 
किया कि भारतीय समाज के दलित तथा गिरे हुए वर्गों का उद्धार करना सर्वोच्च तथा तात्कालिक 
आवश्यकता का विषय है। किन्तु साथ ही साथ उनकी तीत्र इच्छा थी कि संसार में शुद्ध वंदिक 
धर्म का प्रचार किया जाय । वे विश्ववन्धुत्व के आदर्श के महान समर्थक थे | किन्तु उनके अन्तर- 
राष्ट्रवाद में विश्व के राष्ट्रों के राजनीतिक संघ की कोई कल्पना नहीं थी। उनका विश्ववन्धुत्व 
एक ऐसे उपदेशक् और सन्देशवाहक का रोमांटिक अन्तरराष्ट्रवाद था जो उस दिन का स्वप्न देखा 
करता था जब सम्पूर्ण विश्व वैदिक शिक्षाओं का अनुयायी बच जायगा | 
6. निष्कर्ष 

दयानन्द ने भौतिक जगत की स्वतंत्र सत्ता पर जो दाशनिक बल दिया उसका महान राष्ट्रीय 
महत्व है। वे प्रकृति को माया अथवा श्रान्ति नहीं मानते । उनके मतानुसार उसकी अपनी वास्तविक 
सत्ता है। अतः सामाजिक तथा राजनीतिक कर्म और भौतिक समृद्धि का अपना मूल्य और महत्व है । 
दयानन्द की समाज-सुधार तथा पुनःस्थापना के कार्यक्रम की योजना भारत में राष्ट्रीय राजनीतिक 
प्रगति की पूर्वगामी सिद्ध हुई । उनके इस सन्देश का भी महान राष्ट्रीय मुल्य है कि सभी को (अछूतों 
तथा विश्व भर के लोगों को भी) वेदों का ज्ञान प्राप्त करने तथा वेदाष्ययत का समान अधिकार है। 
दयानन्द भारतीय राष्ट्र के एक महान निर्माता थे और उनका आधुनिक भारत के एक निर्माता के रूप 
में सदेव सम्मान किया जायगा। उन्होंने हिन्दुओं में अभिक्रम आस्था, नैतिक तथा सामाजिक उत्तर- 
दायित्व की भावना तथा आत्मविश्वास कूटकूट कर मर दिया था। अनेक दशाब्दियों के विदेशी आधि- 
पत्य के कारण हिन्दू जनता आत्मविश्वास तथा सामाजिक आदर्शवाद खो वैठी थी | दयानन्द ने निर्भय 
होकर वैदिक ज्ञान की सर्वोच्चता का डंका वजाया । उस युग में वैदिक तथा प्राचीन संस्कृति के ज्ञान 
के पक्षपोषण के आश्चर्यजनक परिणाम हुए । हिन्दुओं ने अपने अधिकारों के विपय में आग्रह करना 
सीख लिया ।” उन्हें अपने जीवन को ढालने के लिए एक नयी दृष्टि तथा नया आदर्श मिल गया । 
पंजाब में दयानन्द का प्रचण्ड प्रभाव पड़ा । कदाचित यह अतिशयोक्ति न होगी कि बे पंजाब के राष्टू- 
वाद के जनक थे । उत्तर प्रदेश में भी उनका प्रभाव उल्लेखनीय था । उनकी मृत्यु के उपरान्त उनके 
आये समाजी अनुयायियों ने उनके जीवन के महान कार्य को जारी रखा। 

दयानन्द ने परोक्ष रूप से भी स्वतंत्र राजनीतिक जीवन की नींव डाली । उन्होंने चरित्र- 
निर्माण, नैतिक शिक्षा, शुद्धता तथा ब्रह्मचर्य पर विशेष वल दिया। इन मान्यताओं को उन्होंने स्वयं 
अपने जीवन में साक्षात कर लिया था, इसलिये उनकी शिक्षाओं ने जनता की कल्पना को प्रज्ज्वलित 
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किया । समस्त उत्तर भारत में जनता के जीवन तथा विचारों पर दयाननन्‍्द के व्यक्तित्व और चरित्र की 
अमिट छाप पड़ी है। 
दयानन्द ने वैदिक स्वराज्य का गुणगान किया । यद्यपि वे देश को स्वतंत्र देखना चाहते थे, 
किन्तु उस समय वे खुलकर ब्रिटिश साम्राज्यवाद की भत्सेवा न कर सके । अतः उन्होंने स्व॒राज्य के 
सिद्धान्त का प्रतिपादन करके ही सन्‍्तोष कर लिया । वेदों में स्वराज्य की जो धारणा मिलती है उसका 
अभिप्राय है शान्ति, समृद्धि, स्वतन्त्रता तथा प्रचुरता का सा ज्राज्य । ऐसा स्वराज्य पारस्परिक सहयोग 
तथा अवयवी एकता की भावना के द्वारा ही प्राप्त किया जा सकता था। स्वराज्य के सिद्धान्त की 
शिक्षा देकर दयानन्द ने भावी स्वतन्त्रता की नींव तैयार करदी । उन्होंने देश की जनता को एक ऐसा 
आदर प्रदान कर दिया जिसके चतुर्दिक वे अपने को संगठित कर सकते तथा जिसके साक्षात्कार के लिए 
वे अपनी सम्पूर्ण शक्तियों को जुटा सकते थे । 
दयानन्द के सावेजनिक जीवन के सम्बन्ध में दो मत हैं । एक सम्प्रदाय उन्हें हिन्दू समाज की 
एकता का प्रवर्तक तथा सम्भवतः मुसलिम धर्म विद्या और ईसाई प्रभुत्व का विरोधी मानता है ! दूसरे 
सम्प्रदाय का मत है कि वे वैदिक सार्वभौमवादी थे और विश्व में वैदिक ज्ञान का पक्षपोषण करना चाहते 
थे; हिन्दू समाज के तात्कालिक सामाजिक तथा राजवीतिक स्वार्थों से उन्हें प्रयोजन नहीं था। दयानन्द 
के कुछ तात्कालिक शिष्य आर्य समाज को हिन्दू समुदाय से पृथक तक मानने को तैयार थे । स्वामीजी 
वैदिक धर्म की पुतःस्थापन्ता करना चाहते थे । वे जन्म से हिन्दू थे, हिन्दुओं के बीच में रहते थे, एक 
हिन्दू संन्यासी के शिष्य थे, और उनके आये समाज आन्दोलन को हिन्दुओं ने आथिक सहायता दी थी । 
इस बात का भी कोई प्रमाण नहीं है कि वे मुसलिम समाज के राजनीतिक तथा आर्थिक हितों के विरोधी 
थे | उनका विरोध तो विश्व के धर्मशास्त्रों की उन शिक्षाओं से था जिन्हें वे बुद्धेविरोधी समभते थे 
यह वस्तुत: सत्य है कि दयानन्द के व्यक्तित्व तथा शिक्षाओं ने जिस शक्ति तथा उत्साह को उत्पन्न किया 
उससे हिन्दू एकता के आन्दोलन को भारी बल मिला, किन्तु उन्होंने कभी यह नहीं सोचा कि भारत 
में बसने वाले अन्य सम्प्रदायों के हितों का विरोध करके हिन्दुओं की एकता को सुहृढ़ किया जाय । 
यह सत्य है कि दयानन्द का आदर्श बैसा अखिल भारतीय राष्ट्रवाद नहीं था जैसा हम उसे 
आज समझते हैं । उन्होंने हिन्दू धर्मशास्त्रों को अपना आधार बनाया और उनका प्रभाव भी हिन्दुओं 
तक ही सीमित था। ऐसे उदाहरण हैं जिनसे सिद्ध होता है कि मुसलमान दयानन्द को श्र ता की 
भावना से देखते थे । किन्तु यह भी मानना पड़ेगा कि भारतीय राष्ट्रवाद का प्रमुख तत्व हिन्दू राष्ट्रवाद 
ही रहा है जिसे दयानन्द के जीवन तथा शिक्षाओं से गहरी प्रेरणा मिली थी । राष्ट्वाद की सदेव माँग 
हुआ करती है कि सामाजिक तथा राजनीतिक जीवन के साहचर्यमूलक बन्धन सुहढ़ हों। इसलिए 
यह आवश्यक होता है कि व्यक्ति अपने स्थानीय तथा स्वार्थ मुूलक लगाव तथा पसन्द से ऊपर उठना 
सीखे । अत: यदि मात्र भी लिया जाय कि दयानन्द हिन्दू एकता के समर्थक थे तो भी स्वीकार करता 
पड़ेगा क्रि उन्होंने भारतीय राष्ट्रवाद को बल दिया क्योंकि यदि हिन्दू, जिनका भारत में भारी बहुमत 
था, संगठित हो जाते तो वे निश्चय ही ब्रिटिश राजनीतिक शाक्ति को चुनौती दे सकते थे ।” 
दयानन्द ने स्वाधीनता की नैतिक तथा वौद्धिक नींव तैयार की । उन्होंने गाँवों तथा केन्द्रीय 
शासन के बीच अभिन्‍त और अवयवी सस्वन्धों पर जो बल दिया वह राजनीतिक सिद्धान्त को उनकी 
एक देन है । उन्होंने स्वराज्य के वैदिक आदर्श को पुनर्जीबित किया । किन्तु उनका कट्टर वेदबाद 
आधुनिक बुद्धि को स्वीकाये नहीं हो सकता! वे महान देशभक्त थे | किन्तु 'सत्यार्थ प्रकाश' में उनका यह 
कथन कि वेदों, मनुस्मृति और महाभारत में वरणित राजनीतिक आदशे अविकल तथा पूर्ण है, प्राचीन 
हिन्दू राजनीतिशास्त्र की गहराई तथा व्यापकता के सम्बन्ध में एक अतिथ्ययोक्ति हैं। मेरा विश्वास 
है कि पदिचम तथा पूर्व दोनों के ज्ञान के आधार पर ही एक समन्वित तथा व्यापक राजनीति दर्शन की 
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नहीं कि पुरुत्थाववादियों और अराजकतावा्दियों के सामान्य हृप्डिकोण में साम्य है। यह उतना ही स्पष्ड है 
जितना सूर्य का प्रकाश, कि अराजकृतावाद हक धामिक पहलू हिन्दुत्व के उस पुनरुत्यान का ही प्रमार था जो 
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रचना करना सम्भव है । हे अपने उम्र वेदवाद के कारण दयानन्द पाश्चात्य सामाजिक तथा राजनीतिक 
दाशनिकों की रचनाओं में उपलब्ध सत्य के महत्व को न समझ सके । 

दयानन्द ने लोकतांतिक सिद्धान्त तथा व्यवहार के पक्ष को तीन प्रकार से वल प्रदान किया है। 
प्रथम, सामाजिक विचारक के रूप में उन्होंने जन्म के स्थान पर ग्रुण, कम और स्वभाव को जीवन में 
मनुष्य की स्थिति की कसौटी माना । दूसरे, उन्होंने आये समाज के संगठनात्मक ढाँचे को प्रतिनिधियों 
के चुनाव के लोकतांत्रिक सिद्धान्त पर स्थापित किया। तीसरे, उन्होंने अपने आदर राज्यतंत्र के लिए 
भी निर्वाचन के लोकतांत्रिक सिद्धान्त को स्वीकार किया। अतः पारिभाषिक अर्थ में राजनीतिक 
सिद्धान्ती न होने पर भी वे भारतीय राजनीति दशशन के इतिहास में स्थान पाने के अधिकारी हैं। सन्त 
पाल, लूथर तथा काल्विन भी राजनीतिक दार्शनिक नहीं थे। किन्तु उन्होंने कुछ ऐसे मतों और 
सिद्धान्तों का प्रतिपादन किया जिन्होंने परवर्ती चिन्तन, व्यवहार तथा आन्दोलतों पर गम्भीर प्रभाव 
डाला, इसलिए उन्हें यूरोपीय राजनीतिक चिन्तन के इतिहास में स्थान दिया जाता है । स्वामी दया- 
सन्‍्द ने वैदिक पुनरुद्धार तथा सामाजिक सुधार के लिए शक्तिशाली आन्दोलन ही नहीं प्रारम्भ किया 
बल्कि उनके द्वारा स्थापित आर्य समाज ने भारतीय राजनीतिक आन्दोलन को अनेक महान नेता तथा 
अनुयायी प्रदान किये हैं । उन्होंने धर्मशास्त्रीय तथा सामाजिक विषयों में वुद्धिवाद तथा स्वतन्त्रता का 
पक्षपोपण किया । यह सत्य है कि उनका बुद्धिवाद मनुष्य की बुद्धि को धर्मशास्त्रों के वन्धनों से पूर्णतः 
मुक्त करने की घोषणा नहीं करता, किस्तु उनकी यह घोषणा कि घामिक मामलों में निर्णय का अधिकार 
बुद्धि को है न कि अन्धविश्वासमूलक श्रद्धा को, एक महत्वपूर्ण अन्न कदम था । अतः वे भारत में 
स्वतन्त्रता के एक महान सन्देशवाहक वन गये । सामाजिक चिन्तन तथा धर्मविद्या के क्षेत्र में जांशिक 
बौद्धिक स्वतन्त्रता का उदय राजनीतिक जीवन की स्वतन्त्रता की नींव बत गया । इसलिए भारत के 
राजनीतिक दर्शन तथा संस्कृति के इतिहास में दयानन्द को सदैव ही महत्वपूर्ण स्थान प्राप्त होगा । 
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प्रकरण 4 
एनी बेसेंट 

. प्रस्तावना 

डा. एनी बेसेंट (847-933) जन्म से आइरिश थीं और एक समय ब्रिटेन के समाज- 
वादियों में उत्की गणता होती थी । आधुनिक भारत के धारमिक तथा राजनीतिक इतिहास में उत्का 
महत्वपूर्ण स्थान हैं? और आधुनिक हिन्दू धामिक पुनरुत्थान में उनकी भुमिका बहुत ही सम्मानपूर्ण 
है । उनके जीवन में अज्ञेयवाद का भी एक दौर आया था, किन्तु बाद में मैडम ब्लैवट्स्की (83- 
894) के प्रभाव से वे स्वेशक्तिमान और कल्याणकारी ईश्वर में विश्वास करने लगीं। उनकी 
“आत्मकथा' से प्रकट होता है कि अपने प्रारम्भिक जीवन में उन्हें मानसिक दन्द्दों से उत्पन्न भयंकर पीड़ा 
और ब्यथा भोगनी पड़ी थी, किन्तु बाद में जब वे आस्तिक हो गयीं वो उन्होंने हढ़ आत्मविश्वास और 
शक्ति प्राप्त कर ली | उग्रवादी राजनीति तथा आयरलैण्ड के स्वराज्य (होम रूल) आन्दोलन की 
दीक्षा उन्होंने सर चार्ल्स ब्रैडलों से ली थी और थियोसोफी की शिक्षा उन्होंने मैडम ब्लेवट्स्की से ग्रहण 
की । थियोसोफीकल सोसाइटी की स्थापना ब्लैवट्स्की और औल्काट ने 875 में की थी । उसके 
]4 वर्ष उपरान्त 0 मई, 889 को एनी बेसेंट थियोसोफीकल सोसाइटी की सदस्या बन गयीं । 
ब्लैवट्स्की की 89 में म्रृत्यु हो गयी । उसके बाद बेसेंट ने अपने को पूर्णतः: थियोसोफी के प्रचार 
के लिए अपित कर दिया । अपनी अद्वितीय वाक्पटुता और हिन्दुत्व के आद्शों के लिए उत्साह के 
कारण वे बहुत लोकप्रिय बन गयीं और कुछ क्षेत्रों में तो उनका अत्यधिक आकषक तथा देवदूत तुल्य 
विभूति के रूप में सम्मान होने लगा । 

बेसेंट 893 में 46 वर्ष की आयु में भारत आयीं और सामाजिक, धामिक तथा शैक्षिक कार्यों 
में जुट गयीं। 898 में सेंट्रल हिन्दू कॉलिज तथा सेंट्रल हिन्दू स्कूल की स्थापना में उनका हाथ रहा। 
उनका अनुरोध था कि स्कूलों में घामिक शिक्षा का नियमित पाठ्यक्रम पढ़ाया जाय । 907 में 
ओऔल्काट की मृत्यु के वाद वे थियोसोफीकल सोसाइटी की अव्यक्षा चुन ली गयीं । 94 में उन्होंने 
अपने आदर्शों के प्रचार के लिए 'द कॉमन वील (जनवरी 2, 94) और “यू इण्डिया' नामक समाचार 
पत्रों की स्थापना की । 97 में उतकी नजरबन्दी से देश में व्यापक असन्तोप फैला और उन्होंने 
जनता का इतना अधिक विश्वास प्राप्त कर लिया कि उसी वर्ष कलकत्ता में वे भारतीय राष्ट्रीय कांग्रेस 
की अध्यक्षा बना दी गयीं। 925 में उन्होंने अपने मारतीय कॉमनवैल्य अधिनियम (कॉमनवैल्‍थ आव 

वेसेंट प्रभावशाली प्रचारक तथा ओजस्विनी लेखिका थीं । उन्होंने शिक्षा, धर्मशास्त्र तथा 
राजनीति पर अनेक ग्रन्थ लिखे | उनकी “द इण्डियन आइडीयल्स” (मारतीय बादर्थ) नामक पुस्तक 





शक शा 


]. एनी वेसेंट का जन्म 847 में हुआ था बोर 20 सितम्बर, 933 को अड्यार (मद्रास) में उनका देहात हुआ । 


874 में उनकी चाल्स ब्रैडलों से भेंट हुई और वे उनको नेशनल सेक्यूसरिस्द सोसाइटी की सदस्या बन गयी । 
2 एमनी चेसेंट ने 895 और 908 में थियोत्ोफी के प्रचार कार्य के लिए बास्ट्रेलिया की भी यात्रा की । 
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भारतीय समाजशास्त्र में एक महत्वपूर्ण योगदान है, उसमें कलकत्ता विश्वविद्यालय में दिये गये कमला 
व्यास्यानमाला का संग्रह है । उनकी धर्म पर, विशेषकर लोकप्रिय हिन्दू धर्म तथा थ्रियोसोफी पर, 
पुस्तकें अब भी ध्यान से पढ़ी जादी हैं । भारतीय राष्ट्रवाद तथा राजनीति पर उन्होंने दो मुख्य ग्रन्य 
लिखे--'इण्डिया, ए नेशन' (भारत, एक राष्ट्र) और 'हाउ इण्डिया रॉट हर फ्रीडम' (भारत ने अपनी 
स्वतस्त्रता का निर्माण कैसे किया) ।-उन्होंने और भी अनेक पुस्तकें लिखीं जिनमें राष्ट्रवाद को धार्मिक 
दिशा देने की सिफारिश की । अपनी रचनाओं में उन्होंने हिन्दुत्व का गौरवगान किया और भारतीय 
सभ्यता को आधुनिक युग की बरसाती सम्यताओं से अधिक श्रेष्ठ मानकर अभिनन्दित किया | 
2. एची बेसेंद के चिन्तन का दाशेनिक आधार 

एसी वेसेंट का विश्वास था कि विश्व पर एक अहृर्य और रहस्यमय देवदूतों का मण्डल 
शासन करता है | उनका यहाँ तक दावा था कि विश्व को रक्षा करने वाले बड़े-बड़े महात्मा मेरा 
पथ-प्रदर्शन करते हैं । 

भगिनी निवेदिता की भाँति वेसेंट भी हिन्दू दर्शनों तथा पंथों के सभी रूपों और पक्षों का 
पुतरुद्धार करता चाहती थीं। उनका दृष्टिकोण उदार था, न कि आलोचनात्मक, अतः उन्होंने हिन्दुत्व 
के सभी तत्वों को अक्षरशः: और विरपेक्ष रूप से स्वीकार कर लिया । हिन्दू सर्वेश्वरवाद ने उन्हें 
विशेषत: आक्ृष्ट किया ; और वे अदँत वेदान्त को हिन्दुत्व तथा इस्लाम के बीच की कड़ी मानती थीं।* 
इस प्रकार उत्का मार्ग रामकझृष्ण और विवेकानन्द के जैसा था; दयानन्द की आलोचनात्मक और 
बुद्धिवादी भावना तथा ध्वंसात्मक आवेश के साथ उत्तका कोई साम्य नहीं था। उन्होंने 'अंग्रेजियत में 
रंगे हुए भारतीयों के वर्णसंकर तथा निष्फल आदर्शो' का परित्याग करने का भी समर्थन किया । किन्तु 
हिन्दुत्व के सभी पहलुओं में हृढ़ता से विश्वास करने पर भी उन्होंने बढ़ते हुए ऐहिकवाद तथा भौतिक- 
वाद को ध्यान में रखते हुए हिन्दुत्व के दिव्य तथा पारलौकिक तत्वों को अधिक महंत्व दिया। 
पुनर्जत्म के सिद्धान्त ने उन्हें अत्यधिक मोहित किया था, और उनका विश्वास था कि अपने पूर्व जन्मों 
में वे हिन्दू थीं ।" उत्तका भगवद्गीता का अनुवाद तथा 'हिंट्स आँव द स्टडी आव द्‌ भगवद्‌गीता' (सग- 
बद्गीता के अध्ययन के लिए संकेत) शीषंक पुस्तक हिन्दू धर्म तथा दर्शन में उनकी गम्भीर आस्था 
का प्रमाण है। वैतिकता के सम्बन्ध में उन्हें अन्त:प्रज्ञावादी और उपयोगितावादी दृष्टिकोण पसन्द 
नहीं था ; इसके विपरीत उनका अनुरोध था कि धमम को ही सदाचार का आधार बनाया जाय,” और 
इसीलिए वे घारमिक शिक्षा को आवश्यक मानती थीं । 
3. बेसेंट का इतिहास दर्शन 

बेसेंट ने एक अज्ञेयवादी के रूप में अपना जीवन आरम्भ किया, किन्तु मंडम ब्लैवटस्की के 
दद सीक्रेट डॉक्ट्रिच' (गुप्त सिद्धान्त) के प्रभाव से अत्यधिक धामिक व्यक्ति बन गयीं । वे हिन्दुओं के 
अवतार के सिद्धान्त को मानती थीं, जिसका अभिप्राय है कि हर ब्रह्माण्ड का ईइवर विकास की किसी 
संकट की घड़ी में भौतिक रूप में प्रकट होता है । 

थियोसोफी की शिक्षाओं की प्रतिपादक होने के नाते वे आध्यात्मिक तथा जातिग्त दोनों ही 
प्रकार के विकास में विश्वास करती थीं । उन्होंने स्वीकार किया कि अब तक अपने उपविभागों सहित 
पाँच मुख्य जातियों का विकास हो चुका है । मुख्य जातियाँ इस प्रकार हैं : 

(।) अवलेह की भाँति के आक्ृतिविहीन प्राणियों की आदि जाति । 

(2) कुछ अधिक निश्चित आक्ृति वाले प्राणियों की आदि जाति। 

(3) लँमूरी नाम की तीसरी आदि जाति जिसके अवशेष वनीग्रों लोग तथा अन्य नीग्रोई 

(नीग्रौइड) जातियाँ हैं । 


एनी बेसेंट, 7/8 #/६/४ ता मादांदाः 20/77८5, पृष्ठ 47 । हेगेल की भाँति वे भी मानती थीं कि विकास के 
दैवी उद्देश्य को पूरा करने के लिए भनुष्य की इच्छाओं बौर वासनाओं का भी प्रयोग किया जाता है । 

एनी बेसेंट, 78८ आ्दद॥ 242६/5, पृष्ठ 78 । 

वही, पृष्ठ 84 ॥ कप 

कहा जाता है कि उससे भी पहले के एक जीवन में वेसेंट जुर्दानो ब्रू नो थीं । 

एनी वेसेंट, 2207 अादीबोड 7४74, पृष्ठ 43 ॥ 
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(4) अटलांटिकी (अटलांटियन) कही जाने वाली चौथी आदि जाति जिसमें टोल्टी, अक्कादी 
और मंगोल इत्यादि जातियाँ सम्मिलित हैं । 

(5) आये नामक पाँचवीं आदि जाति जिसकी अब पाँच उपजातियाँ हैं : (7) भारत के 
आयें, (2) भूसध्य सागरीय आये (अरब तथा मिस्त्री), (3) ईरानी, (4) कैल्ट, 
और (5) ट्यूटन जातियाँ ।* 

थियोसोफी के सिद्धान्तों के अनुसार दो और आदि जातियाँ होंगी और इस प्रकार उनकी 

संख्या सात हो जायगी । इसके अतिरिक्त आर्य जाति की दो और उपजातियाँ विकसित होंगी । बेसेंट 
सध्य एशिया को आये जाति की जन्मभूमि मानती थीं । 


4. बेसेंट के राजनीतिक विचार 


(क) स्वतन्त्रता--वेसेंट के जीवन तथा शिक्षाओं में स्वतन्त्रता की उत्कृष्ट आकांक्षा सर्वत्र 
देखने को मिलती है। उन्हें अन्त:करण की स्वतन्त्रना की तीत्र चाह थी, इसीलिए वे इंगलैण्ड के चर्च के 
बन्धनों को तोड़कर चाल्से ब्रैडलों के स्वतंत्र चिन्तन आन्दोलन (फ्री थॉट मूवमेंट) में सम्मिलित हो 
गयी थीं | उनका यह भी दावा था कि जब वे इंगलैण्ड में थीं तभी 5न्‍्होंने ।877 में भारत के लिए 
स्वराज्य आन्दोलन (होम रूल मूवमेंट) प्रारम्भ कर दिया था। उत्तका कथन है : “मेरी माँग है कि 
प्रत्येक व्यक्ति को, चाहे उसके विचार कुछ भी हों, अपने स्वतंत्र चिन्तन के परिणामों को सच्चाई और 
स्पष्टता के साथ व्यक्त करने का अधिकार हो । और इसके लिए उसे न अपने तागरिक अधिकारों से 
बंचित होना पड़े, न उसकी सामाजिक स्थिति नष्ट हो और न उसकी पारिवारिक शान्ति भंग हो ।''' 
स्वतन्त्रता अमर और शाश्वत है, उसकी विजय निश्चित है, विलम्ब कितना ही हो जाय । “और 
भविष्य में भी विजय उसी की होगी ; शर्त यह है कि हम, जो उसके पुजारी हैं, अपने तथा एक दूसरे के 
प्रति सत्यता का आचरण कर सकें। किन्तु जिन्हें उससे प्रेम है उन्हें चाहिए कि जैसे वे उसकी पूजा करते 
हैं वेसे ही उसके लिए काये सी करें क्योंकि परिश्रम ही स्वतन्त्रता देवी की प्रार्थना है और भक्ति ही उसका 
एकमात्र गुणमान है ।?? अतः यद्यपि बेसेंट अरविन्द की भाँति स्वतन्त्रता को आत्मा का शाश्वत गुण 
मानती थीं, फिर भी उत्तका कहना था कि स्वतन्त्रता एक बहुमूल्य विरासत है और उसे महान उद्यम 
तथा अनुशासन से ही प्राप्त किया जा सकता है । वेसेंट के अनुसार स्वतन्त्रता स्वेच्छाचार तथा उच्छ- 
खलता से सर्वाधिक दूर है। वह तो तभी उपलब्ध हो सकती है जब मनुष्य अपनी नैतिक और आध्या- 
त्मिक शक्तियों का संरक्षण करके भावात्मक पूर्णता को प्राप्त कर ले । अतः बाह्न क्षेत्र में स्वतन्त्रता 
प्राप्त करने से पहले आत्मा की आन्तरिक स्वाधीनता आवश्यक है । व्यावहारिक अहं की वासनाओं का 
दमन करके ही स्वतन्त्रता के साक्षात्कार के लिए आवश्यक चरित्र तथा अनुशासन प्राप्त किया जा 
सकता है। वेसेंट लिखती हैं : “स्वतन्त्रता एक अलौकिक देवी है ; वह झक्तिशाली, कृपालु तथा कठोर 
है । वह भीड़ों के चीत्कार से, उच्छु खल वासनाओं के तकों से अथवा वर्ग के प्रति वर्ग की घृणा से किसी 
राष्ट्र में अवतरित नहीं हो सकती । स्वतन्त्रता पृथ्वी पर बाह्य जीवन में तब तक कभी अवतरित नहीं 
होगी जब तक कि वह पहले आकर मनुष्यों के हृदयों में विराज मात नहीं हो जाती, जब तक उच्च प्रकृति 
वासनाओं एवं प्रवल इच्छाओं की निम्न प्रकृति पर, अपना स्वाथे पूरा करने तथा दूसरों को कुचल डालने 
की इच्छा पर, आधिपत्य स्थापित नहीं कर लेती । स्वतंत्र राष्ट्र की स्थापना तभी हो सकती है जब 
ऐसे स्वतन्त्र व्यक्ति हों जो स्वतंत्र पुरुषों और स्त्रियों का प्रयोग करके उसका निर्माण करने की क्षमता 
रखते हों । किन्तु कोई छन्नी अथवा पुरुष तब तक स्वतंत्र नहीं कहा जा सकता जब तक बह वासनाओं, 
दुव्यंसनों, मचद्यपान अथवा अन्य किसी ऐसे दुर्गण के वज्ञीभृत है जिस पर वह काबू नहीं पा सकता । 
आत्मनिग्रह ही केवल वह नींव है जिस पर स्वतन्त्रता का निर्माण किया जा सकता है | उसके विना 

आपकी अराजकता उपलब्ध हा सकेता हू, स्वतन्त्रता नद्दा, बार वततमान अराजक्रता म जा ना बद्धि 
होती है उसका मूल्य हमें अपना सुख देकर चुकाना पड़ेगा । किन्तु जब स्वतन्त्रता आयेगी तो वह ऐसे 





8 एनी वेसेंट भारत दो सम्पूर्ण चाय॑ जाति हो मातृभृभि मानती थीं । 
9. एनी चेसेंट, (ाणपड्दींगाए ्वबॉग्टेंड दबे धर हगाईउ, पृष्ठ 20 । 
]0.एनी वेसेंट, (उ्णों द्ाब रीयाशांगए स70श79, ]883 ॥ 


एनी बेसेंट तथा भगवान्‌दास 


राष्ट्र में अवतरित होगी जिसके हर स्त्री और पुरुष ने आात्मनिग्रह और आत्मशासन सीख लिया है। 
और केवल तभी राजनीतिक स्वतन्त्रता का निर्माण किया जा सकेगा | चैकि राजनीतिक स्वतन्त्रता 
व्यक्ति की स्वतन्त्रता का फल है, न कि भगड़ालू वासनाओं की उपज, इसलिए उसका निर्माण वे स्त्री 
और पुरुष ही कर सकते हैं जो स्वयं स्वाधीत, बलवान एवं सदाचारी हैं, जिनका अपनी प्रकृति पर 
शासन है, जिन्होंने अपनी प्रकृति को श्रेष्ठतम आद्शों के लिए प्रशिक्षित कर लिया है ।!! स्वतन्त्रता 
का साक्षात्कार करने के लिए धर्मानुकूल भाचरण करना आवश्यक है, और धर्म का आधार सब जीवित 
प्राणियों तथा परब्रह्मय का पारस्परिक सम्बन्ध है। इसलिए वेसेंट ने मनुष्य विषयक इस घारणा का 
परित्याथ करने की अपील की कि वह स्वभावत: एकाकी व्यक्ति है और अकेलेपन की दशा में सब प्रकार 
के अधिकारों से युक्त था । 94 में कांग्रेस के मद्रास अधिवेशन के अवसर पर अपने भाषण में उन्होंने 
स्वतन्त्रता के समर्थन में मिल्टन तथा मिल का उल्लेख किया । 95 में वम्बईअधिवेदन में उन्होंने 
]88 के विनियम 3 को 'पुरानी बोर्बा बरबेरता का निलेज्जतापूर्ण पुनरुद्धार' बतलाया और उसकी 
भर्सना की । 

(ख) अभिजाततंत्रीय समाजवाद--वेसेंट ने एक समाजवादी के रूप में अपना जीवन 
आरम्भ किया था ।” उन्होंने व्यक्तिवाद की युयुत्सु प्रवृत्ति का विरोध किया और साहचर्यमूलक सह- 
योग का उपदेश दिया । किन्तु उनकी सामूहिक संवेगों के उमाड़ से सहानुभूति नहीं थी, और न वे 
उस सिद्धान्तवादी समता के आदर्श से सहमत थीं जिसका सम्बन्ध प्राय: समाजवाद के साथ जोड़ा जाता 
है । वे सावंजनिक सम्पत्ति पर आधारित ऐसा समाजवाद चाहती थीं जिसमें “व्यक्तियों की योग्यताओं 
तथा कार्यों का बुद्धिमत्ता से सम्पादित, परस्पर लाभप्रद तथा आतनन्‍्ददायक सामंजस्य हो । जनता 
के समाजवाद के स्थान पर उन्होंने ऐसी व्यवस्था का समर्थन किया जिसमें वयोवृद्ध तथा ज्ञान- 
वृद्ध लोगों को शासनतंत्र का नियमन करने का अधिकार हो । अतः प्रभुत्व की समस्या के सम्बन्ध 
में उनका हृष्टिकोण प्लेटों के सह था । प्लेटो की भाँति वे भी चाहती थीं कि शासन का अधिकार 
उन लोगों के हाथों में हो जो नैतिक तथा बौद्धिक हृष्टि से प्रशिक्षित और अनुशासनबद्ध हों । वे समाज 
के संस्कारविहीन सदस्यों के हाथों में शासनतंत्र सौंपने के विरुद्ध थीं। उन्होंने लिखा है : “हमें चाहिए 
कि राज्य को वह ज्ञान वापस दे दें जिसका उसके पास अभाव हो गया है, और राज्य को इस खतरे से 
बचायें कि कहीं ज्ञानशुन्य निर्वाचचकगण अन्तरराष्ट्रीय न कोन उलट दें, और सम्भवतः हमें 
युद्ध में अथवा उससे भी अधिक गहिंत अपमान की भट्टी में न झोंक दें । ये निर्वाचकगण वस्तुतः ऐसे 
व्यक्ति को चुनने के लिए भगड़ते हैं जो उनकी खानों, उनकी नालियों और उनके स्थानीय मामलों की, 
जिन्हें वे स्वयं भलीभांति समभते हैं, देखभाल कर सकें । ये सामान्य सिद्धान्त हैं जिनका परिवर्धन 
किया जा सकता है और जिन्हें आधुनिक परिस्थितियों में लागू किया जा सकता है। मतदाताओं द्वारा 
नियन्त्रित और संख्या द्वारा निर्देशित लोकतान्त्रिक समाजवाद कभी सफल नहीं हो सकता । कर्तव्य 
की भावना से नियन्त्रित और ज्ञान द्वारा निर्देशित वास्तविक अर्थ में अभिजाततन्त्रीय समाजवार्दा 
सभ्यता के विकास में एक महत्वपूर्ण उन्नति की ओर ले जाने वाला कदम होगा ।” किन्तु जो अभि- 
जाततन्त्र वेसेंट के मत में है वह घनिकतनन्‍्त्रीय अभिजाततन्त्र नहीं है ; वस्तुतः बह ज्ञान और नैतिक 
बल का अभिजाततन्त्र है जिसमें शासन-सत्ता धर्मपरायण तथा प्रज्ञावान लोगों के हाथों में होगी । 

(ग) प्रातिनिधिक लोकतस्त्र की मीमांसा--वेसेंट का राजनीति दशंन प्लेटोवादी था, क्योंकि 
उन्हें संख्या के प्रभुत्व में नहीं बल्कि ज्ञान की सर्वशक्तिमत्ता में विश्वास था। जब डाक्टर और वकील 
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]4. एनी वेसेंट, :/#6 (88 7707४, 909 

]2. एनी वेसेंट, 2#6 /दई#क० णी खदींदा! 206/765, पृष्ठ 277-78 । 

[3 जिन दिनों एनी बेसेंट समाजवादी थीं उन दिनों उन्होंने 087 (»7क्‍४ नामक पत्निका में ““[४6 ॥१८०४५- 
प्ररपटठ्मका जी एठजलक 9 8००6०, “प्र #एणेपाांफा णह००ंटए?, १0067 5009- 
]57, ” आदि विषयों पर एक लेखमाला प्रकाशित की थी । 

4. एची बेसेंट, 7८८55 97 2०7८4 ७६८४४४८2, पृष्ठ 33 । 

]5 बेसेंट मे 30 जुलाई, 93] को >/८४७ आदं& में एक लेख श्रकाशित किया । उसमें उन्होंने इसबात का समर्थ 
किया कि करों का न्यायसंगत आधार पर पुनवितरण किया जाय जिससे समाज के धनी वर्ग हलका कर देकर 
ही न छूंट जायें । 
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बनने के लिए विशिष्ट क्षमता की आवश्यकता होती है तो कोई कारण नहीं है कि उस मतदाता के 
सम्बन्ध में, जो राष्ट्र के मामलों का प्रबन्ध करने वाले व्यक्तियों को चुनता है, विशेष दक्षता के 
सिद्धान्त की अवहेलता की जाय । वे इस बात को भलीभाँति समभती थीं और इसका उन्हें दुःख 
था कि परिचम के अनेक देश बाह्य लोकतान्त्रिक ढाँचे की आड़ में अराजकता, भज्ञान तथा संगठित 
शक्ति का अखाड़ा बने हुए थे । अतः उन्होंने लोकतन्त्र की उस परिपाटी की आलोचना की जिसके 
अन्तगंत खोपड़ियाँ गिनती जाती हैं,” और यह नहीं देखा जाता कि उन खोपड़ियों में है क्या | बल्कि 
उन्होंने इस बात का भी उल्लेख किया कि परि्चिम के लोकतान्त्रिक देशों में “बहुशिरवाले अज्ञान' 
का आधिपत्य है ।* वे इस पक्ष में थीं कि आध्यात्मिक तथा नैतिक ज्ञान को दण्ड धारण करने का 
अधिकार दिया जाय, और बुद्धिमानों को शक्ति के सिंहासन पर आसीन किया जाय ।? बहुसंख्या- 
वाद तथा बहुसंख्यकों के आधिपत्य का एक ही परिणाम हो सकता है--शक्ति का पारस्परिक संघर्ष 
और तज्जनित अराजकता तथा गड़बड़ी और कुटिल तिकड़मपन्थियों की विजय | इस सबका एक- 
मात्र उपचार यह है कि बुद्धिमानों को शासन का काम सौंप दिया जाय । जो स्वार्थरहित हैं, साव॑- 
जतिक हित का परिवर्धन करने के लिए हढ़ता से कृतसंकल्प हैं और बुद्धिमाव हैं उन्हीं को शासन 
का भार अपने ऊपर लेना चाहिए । उनके लिए शासकीय पद स्वार्थसिद्धि का साधन नहीं अपितु 
सामाजिक सेवा का अवसर होता है। वे लिखती हैं : “हमारे बन्धुत्व के आदश को शासन के क्षेत्र 
में चरितार्थ करने का अर्थ है कि शक्ति पर बुद्धिमानों का अधिकार हो, न कि सूर्खों का ; कानून 
बनाने का काम उन लोगों के हाथों में हो जो उद्योग की जटिल समस्याओं को समभते हैं, न कि 
उतके हाथों में जो केवल गरृहस्थी की अथवा अधिक से अधिक नगर की आवश्यकताओं से परिचित 
हैं। सामान्य जनों को सुख का अधिकार है, किन्तु उसे वे अपने लिए शारीरिक शक्ति, विधिक 
हिंसा और प्रतिस्पर्धा के द्वारा प्राप्त चहीं कर सकते । उचित यह है कि ज्ञानवान और समझदार 
लोग युख-प्राप्ति के मार्ग पर उनका पथ-प्रदर्शत करें और उस तक पहुँचने में उनकी सहायता करें। 
श्रमिकों की इस समस्या का हल तभी हो सकता है जब श्रमिक संगठन स्वार्थी होने के बजाय स्वार्थ- 
रहित हों । यह समस्या क्‍या है ? हममें से प्रत्येक, जो उसका अध्ययन करता है, उसको सुलभाने 
का प्रयत्न करे ।'' किन्तु आप इसे तब तक हल नहीं कर सकते जब तक आप वतंमात शासन करते 
अथवा शासन न करने की प्रणाली की निरर्थंकता और निस्सारता को हृदयंगम नहीं कर लेते और 
इस आदरशें को स्वीकार नहीं कर लेते कि सर्वश्रेष्ठ ही शासन करें ।? शासन की समस्याओं के क्षेत्र 
में मी थियोसोफी के सामने बड़ा काम है। उस सबका विरोध करो जिसका उद्देश्य ऊेचे को गिराकर 
नीचे के बराबर करना है, और उस सबकी सहायता करो जो नीचे को उठाकर ऊँचे के बराबर 
पहुँचाता चाहता है। ऐसा अवसर मत आते दो कि अज्ञानी तथा मूर्ख युगों की उस संस्कृति और 
शिष्टता को जिसे परिश्रम और कष्ट तथा अनेक पीढ़ियों के दीर्घ संघर्ष से अजित किया गया है, 
अभिभूत करके विनाश के एक ढेर में परिवर्तित कर दें, जेसा कि अनेक बार पहले हो चुका है।”'' 
शासन की इन समस्याओं के हल करने में एक महान आदर्श की शक्ति जुटा दो ।? किन्तु वीसवीं 
शताब्दी में भारत तथा एशिया में स्वशासत, संविधानवाद तथा लोकतन्‍्त्र की जो प्रगति हुई है उसके 
सन्दर्भ में बेसेंट का नैतिक अभिजाततन्त्र का आदर्श पुरातन तथा युग की भावना के प्रतिकूल प्रतीत 
हो सकता है | साधारण मनुष्य को यह समभा देना कठिन होगा कि वह अयोग्य है। यह असम्मव 
है कि मारत का विशाल जनसमुदाय स्वेच्छा से वयस्क मताधिकार का परित्याग कर दे | भारतीय 
राष्ट्रवादियों को ऐसा लगेगा कि वेसेंट का शिक्षा तथा नैतिक अभिजाततन्त्र का सिद्धान्त ब्रिटिश 


]6 2] बप्रैल, 922 की ८४८७ 4 में वेसेंट का लेख । 

7 वा आउट <-ए८ ० 27 ? पृष्ठ ]2 | 

8. एनी बेसेंट, 77८ #द्वाफ्व० रा आावींदा 20865, पृष्ठ 275-78 । 

]9 वही, पृष्ठ 275 ॥ 

20 एनो वेसेंट ने 925 में जो कॉमनवैल्य आव इण्डिया विल प्रस्तुत किया उसमें “क्रमिक मताधिकार पर 
आधारित वुद्धिमानों के बभिजाततन्त् का प्राविधान घा । 

2]. वेसेंट, 2/6 7०८65 रा 7॥20०02/9, 4942 । 
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सरकार की मताधिकार को सीमित करने की उस नीति का प्रच्छन्न पक्षपोषण था जिसको वह 909 

के भारत परिषद अधिनियम (इण्डियन कौंसिल्स एक्ट) और 99 के भारत शासन अधिनियम 

(गवर्नेमेण्ट आव इण्डिया एक्ट) के रूप में क्रियान्वित कर चुकी थीं | किन्तु एनी वेसेंट शासन के 

प्लेटोवादी आदर्शों की प्रतिपादक होते हुए भी गाँव पंचायत की हढ़ समर्थक थीं ; उसे वे पूर्व का 
सच्चा लोकतन्त्र मानती थीं” और उसके पुनिर्माण पर उन्होंने विशेष वल दिया । 

(घ) राष्ट्रवाद का आध्यात्मिक सिद्धान्त--एनी वेसेंट के मन में भारत के लिए गहरा तथा 
स्थायी प्रेम था | 930 में उन्होंने एक कविता लिखी जिसमें मारत को उठ खड़े होने के लिए 
ललकारा : 

"हे भारत | हे पूर्ण राष्ट्र ! 

है भारत भविष्य के ! 

कितनी देर और है जब तुम अपना पद प्राप्त करोगे ? 

कितनी देर और है जब दास स्वतन्त्र जीवन वितायेंगे ? 

कितनी देर और है जब तुम्हारी आत्मा तुम्हारे सम्पूर्ण सागर में विलीन हो जायगी ?/”* 

वेसेंट मे राष्ट्रवाद के उस भौतिक सिद्धान्त का खण्डन किया जो उसे पूंजीवाद की एक गौण 

और विक्ृत उपज मानता है। वे राष्ट्र को एक गम्भीर आन्तरिक जीवन से स्पन्दित आध्यात्मिक 
सत्ता भानती थीं । उन्होंने भारतीय राष्ट्रवाद की जड़ें भारत के प्राचीन साहित्य और उस साहित्य 
में साकार हुए अतीत में ढूंढ निकाली थीं ।” कांग्रेस के कलकत्ता अधिवेशन के अवसर पर अपने 
अध्यक्षीय भाषण में बेसेंट मे कहा : “राष्ट्र क्या है ? वह ईश्वरीय अग्नि की एक चिनगारी है, 
ईइवरीय जीवन का एक अंश है, जिसे विश्व में निःश्वसित कर दिया गया है भर जो अपने चतुदिक 
व्यक्तियों--पुरुषों, स्त्रियों और बालकों--के पुंज को एकत्र करके उन्हें एक समग्र के रूप में परस्पर 
आबद्ध कर देता है । उसके भुण, उसकी शक्ति, एक शब्द में उसकी जाति उसमें पिण्डीभूत हुए ईरव- 
रीय अंश पर निर्मर होती है । राष्ट्र का जादू उसकी एकता की भावना है, और राष्ट्र का प्रयोजन 
अपनी जातीय विशेषताओं के अनुरूप विशिष्ट पद्धति से विश्व की सेवा करना है| इसी को मत्सीनी 
ने उसका “विशेष ध्येय” कहा है ; यह वह कर्तव्य है जो ईश्वर उसके जन्म के समय ही उसको सौंप 
देता है। अतः भारत का कर्तव्य धर्म के विचार को फैलाना था, और ईरान का शुद्धता, मित्र का 
विज्ञान, यूतान का सौन्दर्य ओर रोम का विधि का प्रचार करना था। किन्तु कोई राष्ट्र मानवता 
की पूर्ण रूप से सेवा तभी कर सकता है जब उसकी वृद्धि उसकी अपनी विश्वेपताओं के अनुरूप हो, 
जब अपने विकास में वह आत्म-निर्धारित ही । वह स्व” हो, 'पर” नहीं । जब कोई राष्ट्र अपना 
ध्येय पूरा करने से पहले ही विकृत अथवा दलित हो जाता है तो उससे समस्त विश्व की हानि होती 
है ।” वेसेंट राष्ट्र को देवी अभिव्यक्ति का साधन मानती थीं | इस प्रकार फिल्टे, हेगेल ओर अरविन्द 
की भांति वेसेंट ते भी राष्ट्रवाद के आध्यात्मिक सिद्धान्त का प्रतिपादन किया । 

बेसेंट के अनुसार राष्ट्र एक आध्यात्मिक सत्ता है, और ईश्वर की एक अद्भुत अभिव्यक्ति 
है । प्रत्येक राष्ट्र ईश्वर के किसी तात्विक सत्य को व्यक्त करता है। इस अनूठी बाह्य अभिव्यक्ति 
का प्रतीक राष्ट्र की जवता का जातीय चरित्र होता है । वेसेंट ने लिखा है : “वह क्या चीज है जिससे 
राष्ट्र का निर्माण होता है ? वह चीज ईश्वर का अंश है जैसा कि अन्य व्यक्ति के सम्बन्ध में होता है ; 
वहु एक जीवात्मा हैं और उसके जन्मजात्त शुण होते हैं जो धीरे-धीरे प्रकट होकर उसके चरित्र का 
निर्माण करते हैं । भारतीय और अंग्रेज की तुलना कीजिए तो आपको उनके राष्ट्रीय चरित्र का अन्तर 
स्पष्ट दीख जायगा : भारतीय--आध्यात्मिक, विनीत, शिष्ट, तीक्ष्णतः वौद्धिक, दर्शन तथा काव्य में 
प्रवृत्त, अपने पड़ोसियों के प्रति क्तेंव्य तथा उत्तरदायित्व की तीत्र भावना से युक्त; और अंग्रेज-- 
थोड़ा-सा उजड् और उम्र, मानसिक दृष्टि से वलिष्ठ, वैज्ञानिक तथा व्यावहारिक, लोकभावना से 





22. 9 शाबाद 2४०४ 0 2278 ह पृष्ठ 34 

23 वही, पृष्ठ 82 । | 
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युक्त । जलवायु, वातावरण, सामाजिक रूढ़ियाँ आदि सभी शारीरिक विशेषताओं को प्रभावित करती : 
हैं और उनके द्वारा चरित्र को भी | प्रत्येक राष्ट्र स्पष्टत: एक व्यक्ति है और उसका अपना विशिष्ट 
चरित्र है। उसका चरित्र उसके मूल में अन्तनिहित आत्मा की प्रकृति पर निर्भर होता है, और निर्भर 
होता है उसके उस क्रमिक विकास पर जो उसे समग्र मानव जाति के एक अंश के रूप में अपनी 
भूमिका अदा करने के योग्य बनाता है। भारत आज भी जीवित है, जब कि वे सब सभ्यताएँ नष्ट 
हो चुकी हैं जो पाँच सहस्र वर्ष पूर्व उसकी समकालीन थीं । इसका कारण यह है कि उसके शरीर 
में आज भी वही आत्मा निवास करती है जो उस समय करती थी ।”” इस प्रकार हम देखते हैं कि 
वेसेंट के अनुसार राष्ट्र एक व्यक्ति, एक आध्यात्मिक सत्ता है । हेगेल, अरविन्द तथा विपिनचन्द्र पाल 
की भाँति बेसेंट भी राष्ट्र को परब्रह्म की अभिव्यक्ति मावती हैं । उनका मत है कि यदि किसी राष्ट्र 
की सरकार, भूमि आदि नष्ट हो जाय तो भी अपने धर्म के सहारे वह जीवित रह सकता है, णैसा 
कि यहुदियों के सम्बन्ध में हुआ |” जब किसी राष्ट्र के साथ निश्चित भूमि और सरकार का संयोग 
हो जाता है तो वह राज्य का रूप धारण कर लेता है ।* 

वेसेंट यह मानने को तैयार नहीं थीं कि भारत को राष्ट्र बनने का पाठ पश्चिम ने सिखाया था। 
वह अतीत से ही एक राष्ट्र था | उसके सम्पूर्ण साहित्य, देव और कलाओं में जी वन्त राष्ट्रीय भाववा 
की गहरी तथा व्यापक तरंग विद्यमान रही है। विश्व में अनेक सभ्यताओं का उदय हुआ किन्तु काला- 
न्तर में वे भूमिसात हो गयीं । किन्तु भारत अपने राष्ट्रवाद के धामिक ख़ोतों के प्रति वफादार बता 
रहा, इसलिए उसकी प्राणशक्ति अक्षुण्ण रही, और वह अपनी खोयी हुई शक्ति को पुनः प्राप्त करने के 
योग्य बता रहा । यह कहना '“मू्खतापूर्ण' तथा “ेहूदा' है कि भारत में राष्ट्रीयता की भावना का उदय 
ब्रिटिश शासन का परिणाम है ।” इस कथन में गहराई नहीं है कि राष्ट्रत्व नस्ल की एकता और भाषा 
की एकता पर निर्भर होता है। राष्ट्रत्व एक आध्यात्मिक वस्तु है। राष्ट्र की प्राणशक्ति और पूर्णता 
का सार आकांक्षाओं की एकता में है, न कि मत की एकता में |" जहाँ एक विशाल जन-समुदाय उत्कृष्ट 
सार्वजनिक उद्देश्य से अनुप्रेरित होता है, वहाँ राष्ट्रीय एकता अनिवायत: आ जाती है। बेसेंट लिखती 
हैं : “व्यक्ति की भाँति राष्ट्र भी एक ऐसे जटिल शरीर के निर्माण की प्रक्रिया है जिसमें एक श्रेष्ठ प्रकार 
का जीवन--ईश्वरीय जीवन--निवास करता है । जिस प्रकार आप में से प्रत्येक एक जीवात्मा है 
जो आपके चरित्र को ढालता, आपकी भवितव्यता को निर्धारित करता तथा आपके विकास को अनु- 
प्राणित करता है, उसी प्रकार राष्ट्र एक जीवात्मा है : राष्ट्र एक उच्चतर कोटि का व्यक्ति है। राष्ट्र 
की आत्मा ईइवर का अंश है, वह सीधी ईश्वर से आती है, और उस अंश में जो विशिष्ट गुण पिडीभृत 
होते हैं उन्हीं के अनुरूप उनसे निर्मित राष्ट्र की चारित्रिक विशज्ेषताएँ हुआ करती हैं.। जिस प्रकार 
कोई दो व्यक्ति एकसे नहीं होते, वैसे ही कोई दो राष्ट्र एकसे नहीं होते । सब राष्ट्रों की समग्रता से 
मानवता का निर्माण होता है--उस मानवता का जो स्वयं ईइ्वर का मानवीय प्रतिविम्ब है । प्रत्येक 
का अपना व्यक्तित्व है । भारत के राष्ट्रीय जीवन का वैभव उसका साहित्य, उसका इतिहास, उसका 
धर्म और विज्ञान है, और ये सब इतने अधिक विकसित इसलिए हैं कि भारत इतना प्राचीन राष्ट्र है। 
किसी राष्ट्र के प्रारम्भिक जीवन में उस राष्ट्र के घटक स्वरूप व्यक्तियों को एक सूत्र में बाँधने के लिए 
धर्म अत्यन्त आवश्यक होता है। भारत मानो हिन्दुत्व के गर्भ में अवतरित हुआ था, और उसी धर्म ते 
उसके शरीर को दीर्घ काल तक ढाला था । धर्म परस्पर बाँधने वाली शक्ति है, और धर्म ने जितने दीर्घ- 
काल तक भारत को वाँधकर रखा है, उतना अन्य किसी राष्ट्र को नहीं, क्योंकि वह संसार का सबसे 
पुरातन राष्ट्र है । वेसेंट का विश्वास था कि भारत की आध्यात्मिकता ही विश्व का परित्राण 
करेगी । उनके अनुसार देश की यही होतव्यता थी । इस प्रकार, विवेकानन्द और अरविन्द की भाँति 
बेसेंट का भी विश्वास था कि विश्व के लिए भारत का एक आध्यात्मिक घ्येय--मिशन--है । 
26. एनी बेसेंद, _ढ्दाप्राद् था 77764 द्ंशा८०, 98 । 
27 वही, पृष्ठ 33 । 
28 वही, पृष्ठ 59 । 
29. एनी वेसेंट, आदा। आधा 27०९ भ 2272 ? 925, पृष्ठ 38 । 
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का बेसेंट का विश्वास था कि धामिक समन्वय राजनीतिक पुनरुत्थान के कार्य में एक शक्तिशाली 
त्व का काम दे सकता है। धर्म एकता तथा पारस्परिक निर्भरता का पाठ पढाता है। विश्व के बड़े 
धर्मों ने मानव चेतना के नैतिक विकास में योग दिया है और सांस्कृतिक विरासत को समृद्ध किया है । 
वेसेंट का विश्वास था कि यदि शक्ति के धामिक स्रोतों का निदिष्ट दिल्ला में प्रयोग किया जा सके तो 
भारत विश्व के लिए प्रकाश स्तम्भ का काम कर सकता है। उन्होंने लिखा है : “मेरा हृढ विश्वास 
है कि धर्म के आधार पर ही सच्ची राष्ट्रीयता का निर्माण किया जा सकता है ।““यदि प्राचीन दर्शनों 
और धर्मों ने भारतीयों के हृदय में अपने साम्राज्य की पुनः स्थापना च कर ली होती तो मानव कतेव्य 
के साथ-साथ मानव गरिमा का पाठ पढ़ाने वाला धर्म का तथा भारत के आत्मसम्मान का ऐसा उत्तार्प 
कभी न हुआ होता जैसा कि आज हुआ है । जिन गुणों का उपदेश धर्म देता हैं और जो सबके सव इस 
पवित्र भूमि में विद्यमान हैं, उन्हीं की हमें राष्ट्र-निर्माण के लिए आवश्यकता है । क्या हिन्दू धर्म यह 
नहीं सिखाता कि हमें सम्पूर्ण विश्व में एक परमात्मा के हीं दर्शन करने चाहिए ? क्या हम यह नहीं 
जानते कि इस सर्वाधिक पुरातन धर्म का केन्द्रीय तत्व यह है कि परमात्मा प्रत्येक जाति और वर्ग के 
लोगों में समान रूप से निवास करता है ? क्‍या जरथुस्त्र के धर्म से हम राष्ट्रीय शुद्धता की आवश्यकता 
का और बौद्ध तथा जैन धर्मोंसे ज्ञान तथा सम्यक चिन्तन की आवश्यकता का पाठ नहीं सीखते ? क्या 
इस्लाम हमें सच्चे लोकतन्त्र का पाठ नहीं सिखाता--लोकतन्‍्त्र का जो हमें सब धर्मो से अधिक महान्‌ 
पैगम्बर की शिक्षाओं और जीवन में समाविष्ट मिलता है ? और क्या हम इन सबमें सिक्‍खों के साहस 
का संयोग करके महान्‌ राष्ट्रीय जीवन के गुणों को पूर्ण नहीं बता सकते ? और क्या हम अनुभव नहीं 
करते कि ईसाइयत हमें अपनी शिक्षा के रूप में बलिदान का महान रत्न प्रदान करती है ? इस प्रकार 
इन धर्मों के अनुयायी विश्व के सब धर्मों को एक ही प्रकाश की किरणें समभते हुए भारत की शुभ्र ज्योति 
को एक राष्ट्र का रूप देने के लिए परस्पर मिलेंगे ; न कुछ छुटेगा और न कुछ वहिष्कृत किया जायगा; 
सब एक दूसरे से सीखते हुए और परस्पर प्रशंसा तथा सेवा करते हुए राष्ट्र के निर्माण में योग देंगे ।* 
भारत के भविष्य के सम्बन्ध में बेसेंट का आदर्श बहुत उज्ज्वल तथा गौरवपूर्ण था। उनका 

स्वप्न था कि भविष्य में भारत और ब्विटेत मिलकर एक टाष्ट्रमण्डल का निर्माण करेंगे ।” उन्होंने 
एक विश्व राष्ट्रमण्डल की भी कल्पना की थी | उनका मानव बच्धुत्व में विश्वास था। 97 में 
कलकत्ता काँग्रेस के अवसर पर अपने अध्यक्षीय भाषण में उन्होंने गजंना की थी : “यह देखने के लिए 
कि भारत स्वतन्त्र हो, वह राष्ट्रों के बीच में अपना मस्तक ऊँचा कर सके, उसके पुत्रों और पुत्रियों का 
सर्वत्र सम्मान हो, वह अपने शक्तिशाली अतीत के योग्य बनें और उससे भी अधिक शक्तिशाली भविष्य 
के निर्माण में संलग्त हो--क्या यह आदर्श इस योग्य नहीं है कि उसके लिए कार्य किया जाय, उसके 
लिए कष्ट सहे जाये और उसके लिए जीवन धारण किया जाय तथा मृत्यु का आलिगन किया जाय ! 
क्या विद्व में ऐसा भी कोई देश है जिसकी आध्यात्मिकता के लिए हमारे मन में उतना प्रेम जाग्रत 
होता हो, जिसके साहित्य के लिए इतनी प्रशंसा और शूरत्त्र के लिए इतनी श्रद्धा उत्पन्न होती हो 
जितनी राष्ट्रों की इस गौरवमयी जननी भारत माता के लिए, जिसकी कोख से वे जातियाँ उत्पन्न 
हुईं जो आज यूरोप तथा अमेरिका से विश्व का नेतृत्व कर रही हैं ? और क्या ऐसा भी कोई देश है 
जिसने इतने कष्ट सहे हों जितने भारत ने सहे हैं, विशेषकर जब से कुरुक्षेत्र में उसकी तलवार दूट गयी 
और यूरोप तथा एशिया की जातियों ने उनकी सीमाओं को पदाक्रान्त किया, उसके नगरों को उजाड़ा 
और उसके राजाओं को मुकुट विहीव कर दिया ? वे जीतने आयी थीं, किन्तु यहाँ रहकर यहीं के जीवन 
में घुल-मिल गयीं। अन्त में, उन्न मिश्वित जातियों-को दवी विश्वकर्मा ने एक राष्ट्र के रूप में ढाल दिया 
है । इस राष्ट्र में उसके अपने गुण ही विद्यमान नहीं हैं, बिक उसने उन गुणों को भी आत्मसात कर 
लिया है जिन्हें उसके शत्रु अपने साथ लाये थे, और जिन द्वु्गुणों को लेकर वे आये थे उन्हें धीरे-बीरे 
दूर कर दिया गया है। राष्ट्रों के बीच भारत सूली पर चढ़ाया हुआ राष्ट्र है, किन्तु सहख्रों वर्षों के 
बाद आज वह पुनर्जीवन की बेला में अमर, गौरवशाली और चिर तरुण होकर उठ खड़ा हुआ है। 


32 27 सितम्बर, 9]7 की ४८८० 7८ में वेेंट का लेख । 
33. एनी वेसेंट, 2॥6 #एाड्रार थी रीवीदा रीगाद/55, पृष्ठ 3]4-35 । 
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ओर शीघ्र ही हम भारत को गर्वीला, आत्मविश्वासी, शक्तिशाली तथा स्वतन्त्र देखेंगे, वहु एशिया 
का वैभव और विश्व का प्रकाश तथा वरदान बनेगा ।” बेसेंट का विश्वास था कि भारत विश्व का 
त्राणकर्ता बत्तेगा । युग-युग से भारत त्याय, कतेव्य, क्षमता तथा सम्यक्‌ व्यवस्था का समर्थक रहा 
था। अत: आवश्यक है कि वह पहले अपनी होतव्यता को प्राप्त करे और तब मानवता के मन्दिर 
में अपनी उचित भूमिका अदा करे | वेसेंट के अनुसार यही ईश्वर की योजना थी और इसको एर्ण 
करने के लिए महात्मा तथा गुरु लोग कार्य कर रहे थे । 

(3) बन्धुत्व पर आधारित राष्ट्रसण्डल--राष्ट्रवाद आध्यात्मिक तत्व है। बह जनता की 
अन्तरात्मा की अभिव्यक्ति है | राष्ट्र ईश्वर का साक्षात रूप है । किन्तु राष्ट्रवाद केवल एक प्रक्रिया 
है, सामाजिक विकास की अवस्था है, न कि उसकी परिणति। वह पूर्णत्व को तभी प्राप्त हो सकता है 
जब विश्वबन्धुत्व का आदर पुरा हो जाय | मत्सीनी, गान्धी और अरविन्द की भाँति बेसेंट में भी 
अपनी सम्पूर्ण वाकपदुता का प्रयोग करके राष्ट्र का गुणगान किया, किन्तु उसे व्यक्तित्व के विकास 
की केवल एक अवस्था माना । उससे उच्चतर अवस्था विश्व नागरिकता का राज्य है। बेसेंट ने 
लिखा है : “योजना की दूसरी अवस्था सब राष्ट्रों के स्वतन्त्र राष्ट्रमण्डल की स्थापना है ; उस राष्ट्र- 
मण्डल सें भारत का समान स्थान और भूमिका होगी । यही कारण है कि अंग्रेज यहाँ आये और दूसरों 
को यहाँ से जाना पड़ा । ब्रिटिश राष्ट्र ही एक ऐसा राष्ट्र है जो अपने द्वीप में अपनी संस्थाओं के विषय 
में स्वतन्त्र है, यद्यपि अपने द्वीप से बाहर अपने व्यवहार में वह स्वतन्त्र नहीं है । उसे चुना गया कि वह 
यहाँ आये और भारतीय राष्ट्र से मिलकर एक विश्व सा म्राज्य की स्थापना करे* ऐसे साम्राज्य की जो 
वस्तुतः विश्व राष्ट्रमण्डल हो, शान्ति और प्रेम से शासन करने वाला विश्व संघ हो, न कि शक्ति से 
शासन करने वाला विश्व साम्राज्य | यही आदर्श है जिसके लिए हम सब कार्य कर रहे हैं । इसी के 
लिए मनु कार्य कर रहे हैं और वे अपने श्रेष्ठ पुत्रों से पूर्व तथा पर्चिम को परस्पर सम्बद्ध करने के 
कार्य में सहयोग चाहते हैं :'““उत्तका उद्देश्य है कि भारत के महान आध्यात्मिक आद्शों और 
ब्रिटेन की महान भौतिक और वैज्ञानिक प्रगति को समन्वित करके पूर्व तथा पश्चिम को भावी पीढ़ियों 
की सहायता के हेतु सामंजस्यपूर्ण सहयोग के सूत्रों से आबद्ध कर दिया जाय । भारत और ब्रिटेन इस 
राष्ट्रमण्डल के दो मुख्य घटक होंगे," और यह राष्ट्रमण्डल भविष्य के विश्व राष्ट्रमण्डल' का आदर्श 
बनने वाला है | यह छोटे पैमाने पर अन्तरराष्ट्रवाद का आदर्श है। इस आदर्श की स्थापना के लिए 
वेवस्वत मनु प्रयत्त कर रहे हैं, यद्यपि इस कार्य में उन्हें अनेक बाधाओं का सामना करता पड़ रहा 
है, जैसे मनुष्यों की इच्छाओं का पारस्परिक संघर्ष, अज्ञानियों के प्रयत्न और इनसे भी अधिक खतर- 
ताक अन्धकार की शक्तियाँ जो सदेव प्रकाश के बन्धुओं का विरोध किया करती हैं |?” 

बेसेंट का विश्वास था कि इस योजना में ब्रिटेन अपनी भूमिका अदा करेगा और इस प्रकार 
न्याय की सर्वोच्चता की रक्षा करेगा | वे लिखती हैं : “ब्रिटेन को जो अवसर मिला है वह उसी के 
लिए है, क्‍योंकि संसार भर में ऐसे स्वतन्त्र राष्ट्र हैं जो उसी से उत्पन्न हुए हैं और जिन्हें आप स्व- 
शासित उपनिवेश (डोमीनियन) कहते हैं और अन्य अनेक ऐसे देश हैं जिन्हें उसने उन्हीं की जनता 
की सहायता से प्राप्त किया है और जो आधीन राज्य कहलाते हैं ; ये सव एक संघ के रूप में संगठित 
होने की प्रतीक्षा कर रहे हैं । यदि विश्व में प्रथम बार ऐसा शक्तिशाली राष्ट्र, जैसा कि आज आप 
निश्चित रूप से हैं, शक्ति का आश्रय न लेकर न्याय करने का प्रयत्व करे, यदि वह राष्ट्र दूसरों पर 
अत्याचार करने के बजाय उनके लिए स्वतन्त्रता के फाटक खोल दे और उन सब राष्ट्रों से, जिनसे 
मिलकर यह साम्राज्य बना है, कहे : आओ और हमारे साथ मिलकर एक साम्राज्य नहीं वल्कि 

एक स्वतन्त्र राष्ट्रों का राष्ट्रमण्डल वनाइये, गोरों का राष्ट्रमण्डल नहीं अपितु ऐसा राष्ट्रमण्डल 





34. एनी वेसेंट का विश्वास था कि महात्मा और ऋषि मानव जाति के विश्वास की प्रक्रिया का निर्देशन कर रहे हैं । 

35 [808 में एनी वेसेंट ने कहा था कि भारत, जिसके नागरिक अपनी वासनाओं पर विजय पा लेंगे, ब्रिटिग 
साम्राज्य का कैसत्र बनेगा । उनका विचार था कि ब्रिटिश साम्राज्य का केन्द्र उदण्ड पश्चिम से हटकर वफादार 
पूर्व में स्थापित होगा । # है दटि हल 

36 बेसेंट ग्रेट बिटेव के साथ भारत के सम्बन्धों को वनाये रखने के लिए वहुत लालायित थीं, इसोलिए कभी-कभी 
उनके सम्बन्ध में लोगों में गलतफहमा पैदा हो गयी थी । 

37. एनी वेसेंट, 7#6 छव्दा 2०, 920॥ 
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जिसमें प्रत्येक जाति, प्रत्येक रंग, प्रत्येक वंश, प्रत्येक धर्म, परम्परा तथा रीति-रिवाज के लोग स्वेच्छा 
से सम्मिलित हों, तो सोचिये, इस सबका क्‍या अभिप्राय है। ओह ! यदि ब्रिटेन ऐसा कर सके तो 
इस महान योजना में उसकी भूमिका पूरी हो जायगी | उसका यही स्थान है ; उसके लिए यही अव- 
सर है|” बेसेंट का हृढ़ विश्वास था कि पूर्व तथा पश्चिम, एशिया और यूरोप वरावरी की हैसियत 
से साथ-साथ भागे बढ़ेंगे और मनुष्य जाति की सहायता करेंगे । 

बेसेंट के सार्वभौमवाद के आदर्श का आधार उनका यह सिद्धान्त था कि व्यक्ति, समाज, 
राष्ट्र तथा मानवता, इन सबकी प्रकृति अवयवी है | जैसा कि हम पहले लिख भाये हैं, वेसेंट 
भाध्यात्म तत्व (परमात्मा) को सर्वव्यापी मानती थीं। अपनी इस धारणा का उन्होंने ब्लूंट्‌इली और 
हरबर्ट स्पेंसर के अवयवीत्व के प्रत्यय के साथ सामंजस्य स्थापित करने का प्रयत्व किया | उन्होंने 
व्यक्तियों की सात कक्षाएँ निर्धारित कीं : 
« कीषिकीय प्राणी । 
« कोषिकाएँ ऊतकों में संघटित । 
» ऊतक अंगों में संघटित । 
अंग शरीरों में संघटित । 
- शरीर समुदायों में संघटित । 
- समुदाय राष्ट्रों में संघटित । 
- राष्ट्र मानवता में संघटित । 

अपने राजनीति विज्ञान पर भाषणों (लेक्चर्स ऑन पोलिटिकल साइन्स) में एनी वेसेंट ने 
जैविक व्यक्तियों को आठ प्रवर्गों में विभक्त किया : () सरल कोषिका, (2) अवयवी का निर्माण 
करने वाला कोषिका-समूह, (3) मनुष्य की अवस्था तक सरल अथवा जठिल अवयवी, (4) परि- 
वार बनाने वाला मनुष्य-समृह, (5) जनजाति का निर्माण करने वाला परिवार-समूह, (6) राष्ट्र 
का निर्माण करने वाला जनजाति-समूह, (7) साम्राज्य अथवा राष्ट्रमण्डल का निर्माण करने वाला 
राष्ट्रसमृह, और (8) मनुष्य जाति का निर्माण करने वाला राष्ट्रमण्डलों अथवा साम्राज्यों का 
समृह । ईश्वर अपने को प्रत्येक उत्तरोत्तर अवस्था में व्यक्त करता है । 
5. गान्धीजी के सत्याग्रह की मीमांसा 

93 से 99 तक एनी वेसेंट का भारतीय राजनीतिक जीवन की अग्रणी विशूतियों में 
स्थान था । सितम्बर 96 में उन्होंने होम रूल लीग (स्वराज्य संघ) की स्थापना की और स्वराज्य 
के आदर्श को लोकप्रिय बनाने के लिए बहुत प्रचार किया । किन्तु 99 के बाद वे अकेली पड़ गयीं । 
बाल गंगाधर तिलक के साथ उनका कुछ विवाद हो गया । जब गान्धीजी का सत्याग्रह आन्दोलन 
प्रारम्भ हुआ तो वे भारतीय राजनीति की मुख्य धारा से और भी अधिक पृथक हो गयीं; और यह 
बड़े दुःख की बात है कि जिनका किसी समय इतना अधिक आदर-सम्मान था उन्हें कुछ क्षेत्रों में सन्देह 
की दृष्टि से देखा जाने लगा ।* बेसेंट और गान्धी दोनों ही बड़े श्रद्धालु तथा गम्भीर धार्मिक ब्यक्ति 
थे। राष्ट्रवाद के सम्बन्ध में दोनों का ही दृष्टिकोण धामिक था, किन्तु उनके दाशनिक दिशाओं के 
व्यावहारिक अर्थ बहुत भिन्न थे । बेसेंट का आग्रह था कि भारत और ब्रिटेन का सम्बन्ध मनु के 
विधान का फल है । आध्यात्मिक देवमण्डल की इच्छा थी कि भारत का ब्रिटिश साम्राज्य के साथ 
गठबन्धन हो । अत: यद्यपि उन्होंने स्वराज्य का ओजस्वी भाषा का संमर्थत किया, फिर भी भार- 
तीय राष्ट्रवादी उन्हें हृदय से साम्राज्यवादी समभते थे । गान्धीजी को जनता के उत्साह की लहर 
ने ख्याति और लोकप्रियता के सर्वोच्च शिखर पर पहुँचा दिया, क्योंकि उनकी कार्यप्रणाली से जनता 
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38 एम, एन, राय अपनी 77८&॥#577०07 मे। 27८४८ नामक पुस्तक में लिखते हैं: “बस्तुतः एनी वेसेंट जन्म से 
आयरिश होने के बावजूद ब्रिटिश मध्य वर्ग के हितों की, जिनसे उनका सम्बन्ध था, प्रच्छज्न समर्थक थीं। वे 
सदेव ही ब्रिटिश साम्राज्य की समथ्थंक रही थीं । उसे वे राष्ट्र संघ (लीग आव नेशन्स) का आधार मानती 
थीं । जब राजनीतिक क्षितिज पर अपशकुन के बादल घुमड़ने लगे तो साज्राज्यवादी मध्य वर्ग के कल्याण की 
चिन्ता ने उन्हें वेचेन कर दिया । 


56 आधुनिक भारतीय राजनीतिक चिन्तत 


के विदेशी साम्राज्यवाद के संस्कृतिनाशक प्रभावों के विरुद्ध अन्तनिहित असन्तोष को उभाड़ने और संग- 
ठित करने में अभ्ृतपूर्व सहायता मिली । किन्तु वेसेंट ने असहयोग आन्दोलन की अत्यन्त असंयत भाषा 
में भत्संना की और उसको क्रान्तिकारी, अराजकतावादी तथा घृणा और हिंसा को उभाड़ने वाला 
बतलाया।। उन्होंने गान्धीजी का यह कहकर मखौल उड़ाया कि वे अस्पष्ट, स्वप्न देखने वाले और रहस्य - 
वादी राजनोतिज्ञ हैं और उन्तमें यथार्थवाद का अभाव है । उन्हें इस बात में सन्देह था कि गान्धीजी 
सच्चे हृदय से परचात्ताप, उपवास, तपस्या आदि में विश्वास करते थे | बेसेंट ने देश को आग्रह- 
पूर्वक चेतावती दी कि यदि गान्धीवादी प्रणाली को अपनाया गया तो देश पुनः अराजकता के खड्ड 
में जा गिरेगा । 
उन्होंने गान्धीजी के असहयोग आन्दोलन के विरुद्ध तीन आरोप लगाये : 


() सिद्धान्ततः यह कऋ्रान्तिकारी है। गान्धीजी सरकार को पंगु, शक्तिहीन तथा शासन के 
अयोग्य बना देता चाहते हैं । वे सरकार के सदस्यों की हत्या करने की सलाह नहीं देते, इससे यह तथ्य 
भूठा नहीं पड़ जाता कि वे क्रान्ति लाने का प्रयत्न कर रहे हैं, क्योंकि आप सरकार को मशीनगन से 
मारें अथवा शक्तिहीन करके, दोनों का परिणाम एक ही है--अर्थात आप सरकार को उलट देते हैं । 
प्रारम्भ में गात्थीजी ने सरकार के स्थात पर और कुछ स्थापित करने का प्रस्ताव नहीं किया, किन्तु 
अब वे एक कदम आगे बढ़ गये हैं और जनता से कहते हैं कि “वह अपने न्यायालय में जाय, व्यवस्था 
कायम रखने के लिए अपनी पुलिस का निर्माण करले और कदाचित उसके व्यय के लिए कर भी देने 
लगे ।” 


(2) डॉ. बेसेंट का विचार था कि असहयोग आन्दोलन भारतीयों तथा अंग्रेजों के बीच 
जातीय वैमनस्थ उत्पन्न करता है। बद्यपि इस बात से इतकार किया जा रहा है, फिर भी इसका 
उद्देश्य पारस्परिक घृणा उभाड़ना है, और उससे हिंसा का फट पड़ना अनिवार्य है। “असहयोग 
सरकार तथा जनता के बीच घृणा उभाड़ता है और जनता को सरकार का, जिसे गान्धीजी द्रष्ट तथा 
ऋर कहते हैं, शत्रु बनाता है। इसके अतिरिक्त वह जातीय घ॒णा भी प्रज्ज्वलित करता है। इसकी 
लोकप्रियता का कारण यह है कि पंजाब में किये गये अत्याचारों के कारण अगणित भारतीयों के मत 
में सरकार के विरुद्ध भारी क्रोध है। साज्राज्यीय सरकार मे भारत सरकार को आदेश दिया है कि 
वह दोषी अधिकारियों के विरुद्ध उचित कार्यवाही करे, किन्तु भारत सरकार ने इस विषय में तिष्करियता 
का परिचय दिया है, परिणामतः सरकार के मुकाबले में जनता अपने को असहाय अनुभव करती है । 
लोग असहयोग को अपने क्रोध का प्रदर्शन करने का एक मार्ग समभते हैं, इसलिए उत्सुकता के साथ 
उसमें सम्मिलित हो जाते हैं। जातीय घृणा को उभाड़ना, यदि वह सम्भव हो सके, तात्कालिक 
दृष्टि से सरकार के प्रति घृणा से भी अधिक खतरनाक है । हमारे सामने चार शस्त्रधारी मुसल- 
मानों हारा एक निःशस्त्र अंग्रेज की हत्या का उदाहरण आ ही चुका है। जिन दो हत्यारों को गिर- 
फ्तार कर लिया गया है उनका कहना है कि हमने खिलाफत सम्बन्धो भाषणों से उत्तेजित होकर 
यह हत्या को है। यह परिणाम तो पहले से ही दिखायी देता था, और यदि असहयोग को एक 
सिद्धान्त के रूप में स्वीकार कर लिया जाय तो यह एक ह॒त्या इस प्रकार की अनेक ह॒त्याओं की 
पूर्वंगामी सिद्ध होगी । यह कोई बहाना नहीं है कि हत्यारे बुरे चरित्र के व्यक्ति थे ; अज्ञानी धर्मान्धों 
में ही हिसा करने वाले मिलते हैं, न कि उच्च आदशों वाले व्यक्तियों में / गात्धीजी का यह कहना 
सत्य हो सकता है कि जिस सरकार की वे भत्सेता करते हैं उसके लिए उनके मन में घृणा नहीं है, 
केवल 'प्रेम का अभाव' है ; वे सरकार को शक्तिहीन करदें और फिर भी वे घृणा से मुक्त रहें, किन्तु 
जो उनके अनुयायी हैं उनमें न तो उनकी जैसी सहनशीलता है और न आत्मसंयम ।”/ 

(3) बेसेंट के मतानुसार गान्धीजी का असहयोग आन्दोलन समाजविरोधी श्ञक्ति था। उसका 
उद्देश्य सामाजिक व्यवस्था के वन्धनों को छिन्न-भिन्चन करके समाज की नींव को आधात पहुँचाता 
था । “असहयोग समाज की बुनियादों पर प्रहार करता है ; समाज का आधार सहयोग है, और निर- 
न्तर सहयोग के द्वारा ही उसका अस्तित्व कायम रह सकता है । असहयोग हमें पीछे ले जाकर अरा- 
जकता की अवस्था में पटक देता है, मनुष्यों को परस्पर बाँवने वाले सूत्रों को बलात भंग कर देता 


एनी बेसेंट तथा भगवान्‌दास 57 


है । उसकी परिणति अनिवायंत: दंगों और रकक्‍तपात में होगी, जिसका एक ही फल हो सकता है-- 
दमन तथा हमारी तागरिक दकश्षा में सुधार की हर योजना का स्थगन ।”!* 

न्यू इण्डिया' के 0 जनवरी, 929 के अंक में प्रकाशित अपने लेख में डॉ. वेसेंट ने भार- 
तीय राजनीति पर महात्मा गान्धी के विनाशकारी प्रभाव का रोना रोया और “असहयोग तथा सबि- 
तय अवज्ञा के दुःसाहसपूर्ण तथा निरंकुश आन्दोलनों” की कटु भत्सेता की । 
6. निष्कर्ष 

डॉ. बेसेंट अन्तरराष्ट्रीय ख्याति की एक महान विभूति थीं। उनमें न्याय तथा सत्य के उद्धार 
के लिए संघर्ष करने वाले विद्रोही की आत्मा विराजमान थी | जब वे वास्तिक और स्व॒तन्त्र विचारों 
की थीं तव उनकी आत्मा को प्राचीन धर्मशास्त्रों तथा दर्शन से शान्ति मिली। उनमें दुर्देमनीय 
आदर्शवाद था ; उन्होंने समाजवाद, मजदूर आन्दोलनों, थियोसोफी तथा कॉमनवैल्थ आऑँव इण्डिया 
बिल आदि के समर्थन में जो कार्य किये उत सबमें वह आदरशशवाद व्यक्त हुआ | 93 से 99 
तक वे भारतीय राजनीति में सक्रिय रहीं और भारत तथा ब्रिटेन में स्व॒राज्य (होम रूल) के आदर्श 
को लोकप्रिय बनाने के लिए महत्वपूर्ण प्रारम्भिक कार्य किया | 95 के कांग्रेस के उस समभौते 
में भी उनका योगदान था जिसके फलस्वरूप अतिवादी (उमग्रदली) तथा मितवादी (नरमदली) पुनः 
परस्पर मिल गये । जब, असहयोग आन्दोलन प्रारम्भ हुआ तो भारतीय राजनीति में उनका प्रभाव 
घटने लगा। उन्होंने धर्म, दर्शन तथा मारतीय राजनीति के विषय में ब्रह्म साहित्य की रचना की 
जिससे उनकी तीज बुद्धि और व्यापक ज्ञान का पता लगता है । जिस समय भारत स्वराज्य तथा 
होम रूल के लिए संघर्ष कर रहा था, जब राष्ट्रवाद के विरुद्ध संगठित शक्तियाँ कहीं अधिक प्रच॒ण्ड 
थीं और जब अनेक भविष्यवक्ता भारत के राष्ट्र होने के दावे को ही चुनौती दे रहे थे, उस समय 
राष्ट्रवाद के सम्बन्ध में घामिक और आव्यात्मिक मार्ग अपनाकर वेसेंट ने भारतीय राजनीति की 
सराहनीय सेवा की । 'भली वृद्ध एनी” भारत माता के मन्दिर की श्रद्धालु पुजारिव थीं। 9035- 
908 के बंग-मंग विरोधी आन्दोलन के समय उन्होंने बंगाल के अतिवादियों की स्वातन्त्य की माँग 
का विरोध किया, किन्तु 93 में उन्होंने भारत के पक्ष का समर्थन किया । भारत के लिए स्व- 
राज्य के आदर्श को लोकप्रिय बनाने के कारण बेसेंट का भारतीय राष्ट्रवाद के इतिहास में सदैव 
गौरवपूर्ण स्थान रहेगा । उनका प्रायः हेगेलवादी सिद्धान्त--कि राष्ट्र एक आध्यात्मिक सत्ता है-- 
भारतीय समाज के पुरातनपोषी सन्दर्भ में बहुत ही उपयुक्त था | वे पश्चिमी राजनीति की मोतिक- 
वादी और धर्मनिरपेक्ष प्रकृति के विरुद्ध थीं । 

बेसेंट ने समन्वय, सहिष्णुता तथा सावंभौम सामंजस्य के आदझ्ों का उपदेश दिया ।” उन्होंने 
धामिक घृणा तथा साम्प्रदायिक मतवाद का उन्मूलन करने की प्रेरणा दी । उन्हें पूवे तथा पश्चिम 
के मिलन में विश्वास था। उन्होंने आध्यात्मिक वन्धुत्व के आदर्श का प्रतिपादन किया | मानव एकता 
तथा अन्तरराष्ट्रवाद की आधुनिक प्रवृत्तियों के संदर्भ में बेसेंट का विश्व नागरिकता के राष्ट्रमण्डल 
का आदर्श, और आत्मत्याग, समर्पण और अनन्य सेवा का पाठ सिखाने वाला देशभक्ति और धर्म 
के एकीकरण का सिद्धान्त राजनीतिक चिन्तन को उनकी महत्वपूर्ण देन है। 

अपने “राजनीति विज्ञान पर भाषण' में उन्होंने स्वव्यापी आध्यात्मिक सत्ता के प्रत्ययवादी 
सिद्धान्त तथा ब्लूंट्बूली द्वारा प्रतिपादित अवयवीत्व.की धारणा का समन्वय करने का प्रयत्न किया । 
वे राज्य की सर्वशक्तिमत्ता के हॉव्सवादी सिद्धान्त की कटु आलोचक थीं । अपनी प्रत्ययवादी मान्य- 
ताओं के प्रति ईमानदारी के कारण तथा टॉमस एक्विनास और ग्रीन का अनुसरण करते हुए उन्होंने 
स्वीकार किया कि राज्य तथा राष्ट्र का औचित्य 'साव॑ंजनिक साध्य' की सिद्धि में ही है। किन्तु व्लूंद- 
इली की परम्परा के अनुसार उन्होंने राज्य को “बहुमानवीय अवयवी”” की संज्ञा दी। इस प्रकार वेसेंट 
ने आध्यात्मिक प्रत्ययवाद, सार्वजनिक शुभ के प्रयोजनवादी सिद्धान्त तथा सामाजिक अवयवीत्व की 
धारणा को एक सूत्र में पिरों दिया । 





39 एनी बेसेंट, 2089 शी ६०० 7767 में पृष्ठ (5-6 पर उद्रघृत । 
40 देखिये थियोत्तोफीकल सोसाइटी द्वारा प्रकाशित 2/#8 एईं/थउदा :४5४-9००: शी स्‍रिशॉडाक कावे 24040. 
4] 7द/प्रारा थ? रीगा#व47 62752, पृष्ठ 5 । 
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प्रकरण 2 
भगवानूदास 


. प्रस्तावना 


डा. भगवानूदास (869-959) थियोसरोफिस्ट थे । काशी तथा इलाहाबाद विश्व- 
विद्यालयों ने उन्हें सम्मानार्थ डाक्टरेट की उपाधियाँ प्रदान की थीं और भारत के राष्ट्रपति ने उन्हें 
भारत रत्त” की उपाधि से विभूषित किया था। उन्होंने धर्म, समाजशास्त्र तथा नीतिशास्त्र पर अनेक 
ग्रन्थों की रचना की है । उन्होंने अपना सम्पूर्ण दीर्ष जीवन बौद्धिक कार्यों में लगा दिया और इस प्रकार 
अरस्तू के उस आदर्श को चरिताथ किया कि अवकाश का प्रयोग बौद्धिक गुणों के विकास के लिए करना 
चाहिए । वे हिन्दू धर्मशास्त्रों के सूक्ष्म निवंचनकर्ता थे, और मनुस्मृति की परम्पराओं तथा आदशों 
में उनकी गहरी जड़ें थीं । वे वेसेंट तथा विवेकानन्द की भाँति निर्भीक पुनरुत्थानवादी थे और उन्होंने 
हृदय से इस बात का समर्थन किया कि भावी भारत को प्राचीन भारत की आत्मा का सार सुरक्षित 
रखना चाहिए। 


922 में भगवान्‌दास ने भारत के लिए आध्यात्मिक राजनीतिक स्वराज' की योजना तैयार 
की । उन्होंने अनुरोध किया कि चुनाव में कनवै्सिंग नहीं होना चाहिए और तन विधायकों को स्वयं 
निर्वाचन के लिए खड़ा होना चाहिए। निर्वाचकों का काम है कि देशभक्त व्यक्तियों को ढूंढ़ निकालें | 
निर्वाचन के लिए छाँटे हुए लोगों की आयु चालीस वर्ष से अधिक हो और उन्हें गृहस्थ जीवन का अनुभव 
हो । उन्हें वेतत न दिया जाय । उत्तरदायी शासत तथा स्वशासन का सार यह है कि कार्यपालिका 
विधायिका के प्रति उत्तरदायी हो ।/ ]923 में भगवानदास और चित्तरंजनदास ने स्वराज की 
योजना' की रूपरेखा तैयार की | उसमें कहा गया कि भारत के लिए एक सर्वोच्च विधायिका अथवा 
अखिल भारतीय पंचायत हो । गाँवों, शहरों, जिलों और प्रान्तों की पंचायतें मध्य और निम्न स्तरों 
पर अखिल भारतीय पंचायत का ही प्रतिरूप हों और उसके अभिकर्ताओं के रूप में कार्य करें। 


2. भगवानदास के चिन्तत का तात्विक शास्त्रीय आधार 


मगवान्‌दास समन्वयात्मक निरपेक्ष एकत्ववाद के सिद्धान्त को मानने वाले थे। वे परम तत्व 
के विषय में आध्यात्मिक हष्टिकोण को स्वीकार करते थे और उनका परमात्मा अथवा आध्यात्मिक, 
सर्वेव्यापी, पूर्ण परव्रह्म में विश्वास था| भगवान्‌ दास ते परमात्मा को 'अहम्‌ एतत न” कहा है । वे 
लिखते हैं : “यह कहने की अपेक्षा कि 'सत्‌ अवस्तु है' (जैसा कि हेगेल ने कहा है) यह कहना अधिक 
सरलता से समभ में आने योग्य है कि 'सत्‌ असत्‌ नहीं है, अवस्तु नहीं है अथवा कोई विशिष्ट वस्तु नहीं 
है; इससे भी अच्छा यह है कि “अहम्‌ अहम्‌-का-अमाव नहीं है', इससे भी अच्छा यह है कि 'मैं मैं-का- 
अभाव नहीं है, उससे भी अच्छा "मैं मैं-का-अभाव नहीं(हूँ),, और अन्त में सबसे अच्छा यह है कि 'मैं 
यह-नहीं हूँ । अथवा संस्कृत के क्रम से मैं (हैँ) यह-चहीं' (अहम्‌ -- एतत--न) । विश्व किसी काल-सापेक्ष 
अनन्त और अद्वेत ईश्वर की सृष्टि नहीं है । और न विश्व ईइ्वरत्व का रूपान्तर ही है | इस प्रकार 
दास एकत्ववादी हैं, किन्तु शंकर की भाँति वे विश्व को माया नहीं मानते । ब्लैवट्स्की द्वारा 'आइसिस 
अनवेल्ड' और “द सीक्रेट डौक्ट्व' नामक ग्रन्थों में प्रतिपादित थियोसोफी के ब्रह्माण्डशास्त्र का डा. 
दास पर प्रभाव था, इसलिए उनका विश्वास था कि ईववर की सत्ता में विदव भी सम्मिलित है । फिर 
भी भारतीय दर्शन की भाषा में उन्होंने कहा है कि 'मूल प्रकृति' 'प्रत्यगात्मा' से अभिन्‍न है।* उन्होंने 
यह भी स्वीकार किया कि विश्व में एक सार्वभौम प्रयोजन है ; यह घारणा “परमात्मा का पदार्थ में मव- 





42. भगवान्‌दात, सवए मीलीडुंगि बाद सडक दावे ईेखाबांदा विदा; +/दागाव, 

43 इस आदश्श का अनुकूल दृष्टिकीण से मूल्यांकन करने के लिए देखिये 2#४ 26677 5/777४, भाग 3, पृष्ठ 7] । 

44. भगवान्‌दास, (कशाशाफुणबदाओ शव री! में “80 03-०7098 ०० प्रा $लंट्य८८ 6 ८ 
8८)” शीष॑क लेख । 

45 शाब्दिक स्पष्टीकरण के लिए भगवानदात्त कभी-कभी मूल प्रकृति तथा शक्ति शब्दों का प्रयोग करते हैं और 
जात्मा, पदार्थ तथा शक्ति इन तीन बादि तत्वों का उल्लेख करते हूँ । 
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रोह और उसमें से आरोह के सिद्धान्त पर आधारित है। इसलिए जो कुछ घटित होता है उममें 
ईश्वरीय योजना की क्रियान्विति ही हुआ करती है | यह योजना अपने को विकास और प्रत्यावतंन 
की तालवद्ध प्रक्रिया में व्यक्त करती है| दास लिखते हैं : “ब्रह्म में स्व-पररूपता एवं स्व-स्थापना पे 
अनन्त शाइवत आमासपूर्ण असीम लयबद्ध प्रवाहों की गति और स्पतन्दन विद्यमान हैं। उसकी ये त्व- 
पररूपता तथा स्व-स्थापना दोनों ही मैं के अभाव की एक क्रमरहित, समयातीत, प्रसारातीत, धारणा- 
तीत एकरूप चेतना में आवबद्ध हैं । 

भगवानूदास संवेगात्मक सन्तुलन और मानसिक एकीकरण के समर्थक थे । उनके अनुसार 
कामुकता, लोभ और मोहजनित लगाव 'प्रेम-संबेयों की विकृृति हैं, और घृणा, अहंकार तथा ईर्प्या 
'घृणा-संवेगों' के विक्ृत रूप हैं। इन छह मानसिक विक्ृतियों की सामाजिक अभिव्यक्ति इच्द्रिय- 
परायणता, घनपरायणता, आतंकवाद, सैनिकवाद और साम्राज्यवाद के रूप में होती है। दास ने 
बतलाया कि इन सब रोगों की एकमात्र चिकित्सा यह है कि मनुष्य अपने में समुचित उदार संबेगों का 
विकास करे । इस चिकित्सा में उनकी आस्था इसलिए थी कि वे प्राचीन भारत की योग प्रणाली में 
निर्धारित मनोवैज्ञानिक तथा नैतिक अनुशासन को स्वीकार करते थे, और योग संवेगात्मक एकीकरण 
का विज्ञान है। उनका कहना था कि सामाजिक तथा राजनीतिक समस्याओं के सम्बन्ध में मनोवैज्ञानिक 
पद्धति का प्रव्तत करने वाले मनु थे । उनका यह भी मत था कि समाजशास्त्र तथा राजनीति को 
तात्विक मनोविज्ञान पर आधारित होना चाहिए। 


3. भगवान्‌दास के समाजशास्त्रीप तथा राजनोतिक विचार 


भगवान्‌दास महाभारत में भीष्म” द्वारा प्रतिपादित राजधर्म की शिक्षाओं को पुऑर्जीबित 
करने में विश्वास करते थे । उन्हें वर्णव्यवस्था के प्रवंतकों के सामाजिक संगठन के सिद्धान्त की श्रेष्ठता 
में भी गहरी आस्था थी । उनका कहना था कि वर्णव्यव॒स्था अवयवी व्यावसायिक समाजवाद है। 
वे इस प्राचीन समाजवाद को आधुनिक यूरोप के थांबिक तथा क्त्रिम समाजवाद से श्रेष्ठ मानते थे । 
उनके विचार में यूरोपीय समाजवाद घधनोपाज॑त्‌ की क्षमता को उत्तेजित करता और क्लत्रिम समता- 
बाद का समर्थन करता है ॥? इसके विपरीत प्राचीन व्यवस्था समन्वित स्वा्थेवाद और परा्थवाद का 
समन्वय करती है ।” भगवान्‌दास ने हिन्दू धर्मशास्त्रों पर आधारित जिस प्राचीच समाजवाद का 
प्रतिपादन किया उसका मुख्य सिद्धान्त है कि इतिहास की भौतिक धारणा के स्थात पर आध्यात्मिक 
भौतिकवादी निवंचन” को प्रतिष्ठित किया जाय । वे चाहते थे कि वर्गशान्ति और वर्गसन्तुलन के 
सामाजिक सिद्धान्त हमारे मार्गद्शंक होने चाहिए। उनका आदर्श था: न्यायोचित ढंग से समन्वित 
स्वाभाविक व्यावसायिक वर्गों का समाज'। ऐसे सामाजिक संगठन में स्वतस्त्रता का अर्थ होगा कर्तव्यों 
का पालन, ते कि अधिकारों का उपभोग । थे इस पक्ष में थे कि श्रम का विभाजन पुरस्कारों और श्रम 
की प्रेरक वस्तुओं का वितरण 'सामयिकता' के आधार पर होना चाहिए । इसके विपरीत, आधुनिक 
साम्यवाद में यांत्रिक तत्व की प्रमुखता रहती है । एक अवयवी सामाजिक दर्शन व्यक्ति की विशि- 
प्टवा और सामाजिक एकता दीनों का एक साथ परिवर्धन का समर्थन करेगा ।” भारतीय परम्परा 
के प्राचीन काल-परीक्षित वैज्ञानिक समाजवाद' ने सम्पत्ति तथा परिवार के निराकरण की कभी 
अनुमति नहीं दी ; उसका विश्वास इन दोनों के शुद्धीकरण में था । जअगवान्‌दास का कथन था कि 
ब्राह्मण, क्षत्रिय, वैद्य और शुद्ध, इन चार व्यावसायिक वर्गो को श्रेणियों में संगठित किया जाय, और 
46. भगवान्‌ दास, /75/7, पृष्ठ ]0 । 
47 वही, पृष्ठ 266 । 


48. भगवानृदाव, उ#6 568 शु 5०८व 08दाइंटवररिक, 4॥दरकाई 0. र49बध7 उद्धार: ३०८ ८7४70, 
मद्रास, 4934 | 


49. भगवानदास, 3०6६४ ै९600/ ८07 व्ठंफ ऊरंवों मीटकषिवाद8 70 सावीदा 27०2/ध75, पृष्ठ 58 ॥ 
50 भगवान्‌दास, ॥7क्रांव॑ (48 ०78 27977 7४879, पृष्ठ डऊ5 । उन्होंने 'वद्धिवादी मानवतावादी व्यक्ति- 


वादी समाजवाद' का समर्थन किया है और कहा है कि ऐसी व्यवस्था ही आधुनिक रोगों तथा संघर्ष रत राजनीतिक 
विचारधारामों का उपचार है । 


5। भगवानृदास, 4शहंधाई कक. री474ं87॥ एद्ंगारंप्र 3०८/ंद॥), पृष्ठ 5। 


60 ॥ आधुनिक भारतीय राजनीतिक चिन्तन 


उन श्रेणियों के अध्यक्ष चारों वर्गों में से ज्ञान और अनुमव के आधार पर निर्वाचित किये जाये ।* 
सामाजिक विकास की रूपरेखा निर्धारित करते हुए वे लिखते हैं : “सुदूर अतीत में असभ्य जनजातियों 
के प्रवृत्यात्मक सामूहिक जीवन तथा आदिम साम्यवाद से विकास की प्रक्रिया आरम्भ हुई; उसके 
उपरान्त वतंमात्त के अत्यधिक प्रतियोगितामूलक, प्रथक्कारी तथा स्वार्थवादी व्यक्तिवाद का दौर आया | 
अब इसमें से निकलकर पीछे की ओर सुड़ना और उच्चतर स्तर पर विचारपूर्ण चेतनामूलक, वैज्ञानिक 
आधार पर नियोजित सहयोगी समाजवाद की स्थापना करना है | आज परिचिम में जिस अस्वाभाविक 
यांचिक, समतामूलक और सत्तावादी, इसलिए अनिवायंत: अस्थिर साम्यवाद का परीक्षण किया जा 
रहा है, वह समस्या का हल नहीं है; बल्कि समाजवाद स्वाभाविक हो, मनोवैज्ञानिक नियमों और 
तथ्यों पर आधारित हो, व्यक्तियों की स्वाभाविक प्रवृत्तियों और व्यवसायों के आधार पर संगठित 
वैयक्तिक-सामाजिक संगठन का समाजवाद हो जिसमें जीवन-निर्वाह के साधनों तथा जीवन के पुर- 
स्‍्कारों का न्‍्यायसंगत वितरण हो ।''यही मानव प्रगति का वांछनीय मार्म प्रतीत होता है।” यद्यपि 
भगवान्‌दास वर्णव्यवस्था को प्राचीन समाजवाद के नाम से पुनर्जीवित करना चाहते थे, किन्तु उससे 
यह निष्कर्ष निकालना अनुचित होगा कि उन्होंने आधुनिक जाति-व्यवस्था के अन्तर्गत किये गये अन्यायों 
का कभी समर्थन किया । उनका अनुरोध था कि जाति-व्यवस्था की जटिलता को बहुत कुछ शिथिल 
किया जाना चाहिए ।” किन्तु वे वर्गविहीनता के स्थान पर व्यावसायिक वर्गों के समर्थक थे । 
डा. भगवान्‌दास ने सभी धर्मों की तात्विक एकता का समर्थन किया, क्‍योंकि उनका विश्वास 

था कि तत्वतः सभी धर्म एक हैं। इस प्रकार वे विश्व धर्म--थियो सोफी तथा अच्तर्राष्ट्रवादी संस्क्ृति-- 
के आदर्श के अनुयायी थे ।* उनके विचार में युद्ध गहराई में पड़े हुए रोगों की बाह्य अभिव्यक्ति हैं 
इसलिए उनके उपचार के लिए एक बौद्धिक विश्वधर्म की आवश्यकता है, और वही स्थिर तथा सामं- 
जस्यपूर्ण विश्व-व्यवस्था का आधार बन सकता है ।* भगवान्‌ दास एक अन्तर्राष्ट्रीय संस्कृति के पथ- 
प्रदर्शक थे। उतका कहना था कि अन्तर्राष्ट्रीय संस्कृति में सब धर्मों और संस्क्ृतियों के सामान्य और 
आधारयूत तत्वों का समावेश होना चाहिए ।* अरविन्द की भाँति उन्होंने भी वेदान्त तथा विज्ञान 
के समन्वय की कल्पना की थी | उनकी इच्छा थी कि पूर्व तथा पश्चिम का मिलन हो। इसलिए 
उन्होंने संघर्षों के स्थान पर शान्ति का पक्षपोषण किया ।” वे स्थानीय पंचों और साम्प्रदायिक मत- 

वादों से कट्टरता के साथ चिपटे रहने के भी विरुद्ध थे। राष्ट्र संघ (लीव आव नेशन्स) राजनीतिक 

तथा आशिक स्तरों पर मानव बच्घुत्व को साक्षात्कार करने का एक प्रयत्न था। भगवान्‌दास ने सच्चे 

हृदय से इस बात का समर्थत्त किया कि इस भौतिक राष्ट्रसंघ के एक अपरिहाय॑ पूरक के रूप में एक 

“सब धर्मों के आध्यात्मिक संघ का भी संगठन किया जाना चाहिए। 

सभ्यता के सम्बन्ध में मी अलबर्ट शवाइट्जर, गान्धी तथा अरविन्द की भाँति भमगवानूदास 

का भी दृष्टिकोण नैतिकताबादी था । वे नैतिक मान्यताओं को पुनर्जीवित करने के पक्ष में थे । वे 

लिखते हैं : “सभ्यता अपने ताम को तभी साथ्थंक कर सकती है जब उसमें सद्भावना, बल्कि प्रेमपूर्ण 

सक्तिय सहानुभूति, आत्मसंयम, मिताचार, साहस, सहनशीलता और कंव्य की उत्कृष्ट भावना 

व्याप्त हो; जबकि इन शुणों का इन्द्रियपरायणता, अहंकार, घुणा, लोभ, ईर्ष्या तथा .स्वार्थभूलक भय 

पर आधिपत्य हो । हृदय के पूर्वोक्त गुण ही उस सच्चे समाजवाद के सतयुग की स्थापना कर सकते 





52. (गाथाफरगढए मआादादा 205०8/9 में भगवान्‌दास का लेख, पृष्ठ 222 ॥ 

53. भगवानूदास, 506// 77९८०05/४८६४०४, पृष्ठ 78 । भगवानूदास का विचार था कि भारत का पराभव मुख्यतः 
इसलिए हुआ है कि समाज व्यवस्था स्वाभाविक व्यावसायिक प्रवृत्तियों पर ब्राधारित न रहकर वंशानुक्रम पर 
बाधारित हो गयी है । देखिये उनकी 4४ 0968४ कब 4०0० शहाड्वा00, पृष्ठ !99॥ 

54 भगवान्‌दास, 2#6 #55क्रादां छाप णी 4 म्लाडश5, 

55. भगवानदास, //४०-6 शत्वा बात [छ 0ग्ोए एफर, विगांब वह बाद विमाब सशाह्ाक, 

56 भगवानूदास के अनुत्तार मानवतावाद, अन्‍्तर्राष्ट्रवाद, बन्तरघमंवाद सव एक दूसरे के पहलू हैं। 

57 भगवानृदास, 2/#४ <62४८४ ० 2८४८८, मद्राल, 948 (तृतीय संस्करण) । 

58 भगवाम्‌दास, 5*5छंगापयें शिप्तराए, पार फ्रैगधंड रण वैविाल्यंवे 2705टलॉए,!) 2ढद्राद्यार्व 
(माफ्ाधशाण दंगा 057८ (नजमेर 4933) पृष्ठ 73-]03 । 

59 भगवानदास, //5/म6, पृष्ठ 2] । 


एनो बेसेंट तथा भगवान्‌दास 6[ 


हैं जिसकी मनुष्य युग-युग से कामना करता आया है। ऐसा समाजवाद एक और कृत्रिम तथा बलात 
थोपे गये साम्यवाद से भिन्न होगा | दूसरी ओर वह उस उत्पीड़नकारी व्यक्तिवाद के दर्गणों से मुक्त 
होगा जिसकी अभिव्यक्ति हृदयहीन पूँजीवाद और क्रूर सैनिकवाद के रूप में होती है हक 
अन्तर्गत बहुसंख्यक मनुष्य इसलिए कष्ट भोग रहे हैं कि समाज उपर्युक्त अवगुणों से व्याप्त हो गया 
है ।'' सर्वप्रथम मनुष्य का हृदय उदारता, सहानुभूति के धामिक संवेग से ओतप्रोत होना चाहिए । 
सच्चा समाजवाद प्राणिमात्र की एकता की भावना पर ही आधारित किया जा सकता है, जिसका 
अर्थ है परमात्मा का साक्षात्कार करना ।!* 

भगवान्‌दास व्यक्ति को प्राथमिकता देते हैं, और इसे वे भारतीय परम्परा के अनुकल मानते 
हैं । उन्होंने लिखा है : “भारत का प्राचीन परम्परागत उत्तर *'है कि राज्य मनुष्य के लिए है, 
सरकार की स्थापना जनता अर्थात समाज द्वारा की जाती है, सरकार का मौलिक कार्य कानून तथा 
व्यवस्था कायम रखना है, और सार्वजनिक कल्याण का परिवर्धन करना उसका सेवा कार्य है, और 
उसका मौलिक कार्य सेवा कार्य के अधीन होता है ।/* राज्य के दो मुख्य काम हैं : () दुष्ट-निग्रह, 
और (2) शिष्ट-संग्रह । क्षत्रियों की श्रेणी दुष्ट-निग्रह का मौलिक कार्य करेगी | ब्राह्मणों, वैश्यों और 
शुद्रों की श्रमिक श्रेणियाँ राज्य के सेवा कार्य का सम्पादन करेंगी । किन्तु ऐसा प्रतीत होता है कि 
भगवानूदास की पुनरुत्थानवादी योजवा में व्यक्ति को अपना व्यवसाय चुनने का बहुत कम अवसर 
मिल सकेगा । प्राचीन भारतीय चिन्तन के अनुसार व्यक्ति को दाह निक विचारों के विषय में स्वतन्त्रता 
थी, किन्तु सामाजिक व्यवस्था के प्रबल आधिपत्य के कारण उसे सामाजिक तथा राजनीतिक मामलों 
में स्वतन्त्रता का प्रयोग करने की बहुत कम सुविधा थी। किन्तु यदि व्यक्ति को प्राथमिकता मिलनी 
है तो वह सामाजिक, आर्थिक और राजनीतिक स्तरों पर भी मिलनी चाहिए। इस विपय में 
भगवानदास के प्राचीन साम्यवाद के पास देने को कुछ भी नहीं है। 

भगवानूदास पर पृथ्वी पर ईश्वर के राज्य की अगस्तीनी (सन्त अगस्ताइन) की धारणा का 

गम्भीर प्रभाव था । उन्होंने लिखा है : “धम्मशास्त्रों में पृथ्वी पर ईश्वर के राज्य की चर्चा है। 
स्पष्ट है कि यह राज्य स्वराज्य ही है जिसमें उच्चतर आत्मा” शासन करती और कानून वनाती है । 
उच्चतर आत्मा उन जीवों में निवास करती है जो अन्य प्राणियों के साथ एकात्म्य का अनुभव करते हैं 
और इसलिए जो त्यागी, बुद्धिमान, परोपकारी तथा अनुभवी हैं ।/ इसी सरल तथ्य में मनुष्य की 
सभी समस्याओं की कुंजी निहित है । यदि उच्चतर आत्मा परिवार के विषय में सोचने लगे तो 
गृहस्थ जीवन सुखी होगा ।““यदि वह आशिक क्षेत्र पर शासन करने लगे तो आवश्यकता और 
आराम की वस्तुओं का वितरण न्यायसंगत होगा, क्योंकि धन का संग्रह स्वार्थपूर्ण उद्देश्यों की सिद्धि 
के लिए नहीं बल्कि अपने को न्यासधारी (ट्रस्टी) समभने वाले स्वामियों के माध्यम से सार्वजनिक 
कल्याण के लिए किया जायगा ।*“यदि वह राजनीति का नियमन करने लगे तो कोई भी व्यक्ति 


60. भगवान्‌दास, 7#6 -#5#74/ 077४9 ० 46 /४8867005, पृष्ठ 550 । 

6]. भगवान्‌दास, 4#ह8४ड ०5. 40487 5764/75%09, पृष्ठ 50 | दास का कथन है कि साम्यवादी नियोजन का 
सबसे बड़ा दोष यह है कि उसमें “वैयक्तिक जीवन को व्यवस्थित ढंग से नियोजित करने का प्रयत्न नहीं किया 
जाता ।' 

62. भगवानदास, “एशवांब्ा (पॉप, फ#द्का 69/8765/ (४ 772८४०॥ (वम्बई, द कन्नड 
प्रेस, [95) पृष्ठ 3-9 | 

63 भगवान॒दास के अनुसार स्व अर्थात्‌ उच्च आत्मा के द्वारा समाज का शासन ही स्वराज है। इसका अभिप्राय 
हुआ “'सर्वोत्तम, सर्वाधिक वृद्धिमान और सर्वाधिक परोपकारी व्यक्तियों ' का शासन | भगवानूदास तथा चिंतरंजन- 
दास द्वारा रचित 0६//9४ <56#2४॥72 ० ७:४६/६ में भगवान्‌दास का लिखा हुआ परिशिष्ट, पाँचवाँ संस्करण 
(सी. डब्ल्यू, डेनियल कम्पनी, लन्‍्दन, 930) पृष्ठ 30 । 

64 सर्वेभुतेपु च आत्मानम्‌ । 

स्वंभूतानि च आत्मनि ॥॥ 

समम पश्यनू, च आत्म-यज 

स्व-राज्यमू अधिगच्छति ।॥ 
(जो आत्मा को सब प्राणियों में और सब प्राणियों को बात्मा में देखता है, जो सबको समभाव से देखता और 
जिसका जीवन एक यज्ञ है, वह वास्तविक स्वराज्य को प्राप्त होता है ।) 


6) आधुनिक भारतीय राजनीतिक चिन्तन 


पार्टी के लिए कार्य न करेगा, राभी राज्य की सेवा करेंगे, क्योंकि सभी मामलों का प्रबन्ध त्यायोत्तित, 
सता, उदार तथा सम्यक्‌ हितों का संवर्धन और संरक्षण करने वाला होगा । ऐसी स्थिति में पार्टियों 
की आवश्यकता ही न रहेगी और ते परस्पर भगड़ने वाले धार्मिक पंधों अथवा आपस में टकराने 
वाले आशिक हितों के आधार पर पार्टियाँ बनेगी । जहाँ कहीं उच्चतर आत्मा--बु द्विमान, स्वार्थ- 
हीन, परोपकारी, पिश्वसित, सम्मानित, जनता के चुते हुए तथा निर्वाचित और जनता के श्रेष्ठतम 
गुणों का प्रतिनिधित्व करने वाले पुरुषों और स्त्रियों में पिण्डीभुत उच्चतर आत्मा--राज्य करती, 
शासन करती, फानूत बताती, निर्देशन करती, पथप्रदर्शन करती तथा सलाह देती है, वहीं ईश्वर का 
राज्य है, क्योंकि वहीं धर्म का राज्य, शासन और प्रभाव है । मनुष्य जाति की सामूहिक तथा 
वेयक्तिक बुद्धि में स्व॒राज (जनता के उच्चतर स्व का राज) का यह्‌ अध बेठा देता, स्त्रियों, पुष्षों, 
युवकों तथा वझ्धों सबके हृदयों को इस महात सत्य से भर देवा--स्वराज को प्राप्त करने और फिर 
उसका संरक्षण करने का यही एक तरीका है | 
4. निष्कर्ष 
भगवानदास तुलतात्मक धर्मों के पंडित तथा धामिक स्तर पर समन्वय के समर्थक थे । उनकी 
रचताएं विस्व के विभिन्न धर्मशास्त्रों के उद्धरणों से भरी पड़ी हैं। किन्तु उत्तकी शैली बिखरी हुईं 
है, क्योंकि उन्हें अपनी बात को समझाने के लिए अनावश्यक विज्ञेषणों का संग्रह करने का शौक 
था । यदि दादाभाई नीरोजी को रचनाएँ इसलिए नीरस होती थीं कि उसमें ब्रिटिश राजनी तिज्ञों के 
भाषणों और लेसों तथा सरकारी रिपोर्टो के अनन्त उद्धरणों की भरमार रहती थी, तो भगवावू्‌दास 
फी रचनाएँ धर्मशास्त्रों के अगणित उरूरणों के कारण शिथिल तथा जटिल हो जाती थीं । किन्तु वे 
उनके धर्मशास्तीग पाण्डित्य की दोतक अवष्य हैं । 
भगयान्‌दास ने प्राचीन समाजवाद तथा सामाजिक पुननिर्माण की योजनाओं का प्रतिपादन 
करके प्राचीन हिन्दू धर्मशास्मों में वर्णित व्यावसायिक 'चातुर्वण्पं' व्यवस्था का ही समर्थन किया है। 
वे वर्गहीवता के स्थान पर व्यावसायिक वर्गों की स्थापना करवा चाहते हैं। इस प्रकार, भगवान्‌दात्त 
फा दावा है कि उन्होंने हमारे सासते व्यावसायिक अवयवी हिन्दू समाजवाद का सामाजिक दर्शत 
प्रस्तुत किया है। किन्तु आधुनिक मानवता सामाजिक न्याय तथा समानता की सरोज में सनु से बहुत 
जागे बढ़ गयी है। आधुनिक बौद्धिक जगत धर्मशास्‍्त्रों तथा प्राचीन पितरों के उपदेश का अनुसरण 
करने के लिए सहमत तहीं होगा । भगवानूदास ने दयावन्द और विवेकातन्द की भाँति वततमान जाति 
प्रथा को वर्णव्यवस्था के वैदिक आदणों के समरूप बनाने के लिए जो तफऊे प्रस्तुत किये हैं वे समय 
को देखते हुए पुराने पड़ गये हैं। वे एव लेखकों की इतिहासवादी तथा पुरातनपोषी प्रतृत्तियों के 
योतक हैं ; भाज के भारत के सामाजिक सदर्भ में उदका विज्ञेष महत्व नहीं है । मनुस्मृति में जो 
सामाजिक विष दिसायी देता है उत्फा आधुनिक जवयवी समाज के उद्देश्यों को पुरा करते के लिए 
प्रयोग नहीं क्रिया जा सफता । वर्तमान सारतीय संविधान में उल्लिसित मूल अधिकारों तथा राज्य 
फे तीति-विर्देशक तत्वों का मनुस्मृति में व्याप्त घोर सामाजिक अन्याय के सिद्धान्त के साथ सामंजस्य 
नहीं किया जा सफता । भावी भारत फे सामाजिक तथा राजनीतिक पिद्धान्त और राज्यनीति का 
निर्देशन शास्वत पितरों की बाय बुछि के आधार पर नहीं किया जा सकता, उसके लिए तो हमें 
जीवित पी़्ियों के संयुक्त मानसिक तथा नेतिक साधनों का सहारा लेना पड़ेगा । 
भगवादुदास वतंमाद युग की परियह्‌ तथा सट्टेदाजी की उन्मादपूर्ण दौड़ के विषद्ध थे और 
चाहते थे कि सम्पत्ति का प्रयोग सम्यक्‌ उद्देश्यों के लिए किया जाय । उन्होंने हिन्दुओं के सरलता, 


संयम तथा वासना-निशह्‌ के आदझशों का समर्थन किया । उन्होंने हमें परिवार प्रथा के विघटन के 


किन्त्‌ दास फे रचनात्मक सुकाव कोरे उपदेश है । उतमें मौलिकता नही है; वे भारतीय सामाजिक 
सिन्‍्तन की पुरानी धारणाओं का पिष्टपेषण मान हू । 





65 उेसेट थी भांति भगपयानदात भो प्लेटो ते रस चिास्त ने क्रपादी थे वि शासन सर्यपरेष्ठ क्तोमो वे हो 
ऐना छाहिए । है रा 
66 भगयानदास, उफिंश आकरदाययों एियया ता | हटाए, पृष्ठ 55]-52॥ 


दर 
है| 


एापो # 


३] 


रवीच्रनाथ ठाकुर 


4. प्रस्तावना 
बोर ( ह ६98 20४08: 80 28 मानवतावादी तथा अल्तरराष्ट्रवादी रीद्नाव 
आत्मा के बधिवक्ता थे । एक अर्थ में प्रात्नीन भारतीय प्रज्ञा के 
सारतत्व के रूप में वे कालिदास, चण्डीदास और तुलसीदास की परम्परा में थे । उनकी वाणी तथा 
लेखती, दोनों में ही अदभुत मोहिनी शक्ति थी, और उनकी साहित्यिक प्रतिमा अभिभुत करने बाली 
थी । अनेक दशकों तक वंगाल में उत्की व्यापक रूप से प्रशंसा होती रही । उन्होंने बग माता को 
'ईदवरीय अनुकम्पा का अवतार! मानकर अभितन्दित किया । परिचम में उनका भारत के मसास्कृतिक 
इत तथा उसके उच्च आदर्शवादी रहस्यवाद के माने हुए काव्यान्मक व्याख्याता के रूप मे अभिनरदन 
किया गया । यदि विवेकानन्द अमेरिका के लिए भारत के दार्शनिक सन्देशबाहक थे, तो टैगोर बाहरी 
जगत में उसके सन्देश को पहुंचाने के लिए संवेगात्मक तथा काव्यात्मक साधन मिद्ध हुए । उनकी 
रचनाओं ने न केवल बंगाल और भारत के साहित्य को, अपितु विश्वमाहित्य को सम्रुद्ध बनाया है । 
उनकी शैली की गरिमायुक्त सरलता, जाज्वल्यमान कल्पना तथा वस्तुओं को परखने की अन्त:प्रणा- 
त्मक क्षमता ने उन्हें प्रायः अद्वितीय साहित्यिक स्थान प्रदान किया है ! एक आवश्यात्मिक कबि के 
रूप में वे मानवता के भविष्यद्रष्टा थे और उनकी साहित्यिक रचनाओं में हमें ऋषियों की-मी द?- 


का 


गामी दृष्टि देखते को मिलती है। संशयवादी तथा भौतिकवादी जगत के समक्ष उन्होंने प्र 
प्रामाणिक नैतिक तथा आध्यात्मिक सन्देश को अनावृत्त करके रख दिया है। उनके वाब्यगीतों री 
मोहिनी आराध्य तथा सार्वभौम है| अतः उन्हें विश्व-गायक माना जाता है । 

रवीद्रताथ भारतीय पुत्र्जागरण और स्वतन्त्रता 


आदगों, इच्छाओं, आकांक्षाओं तथा लालसाओं को स्पप्टता प्रदान की । उ्कें भारत के अ्तीय प 
गर्व था। वे कहा करते थे कि भारत के गगनमण्डल में ही ऊपा की प्रथम २ब्मि प्रस्फुद्ित हई | 
गया था। दियाए 


और इसी देश के ग्रहों तथा वनों में जीवन के श्रेप्ठतम धाद्रययों का निरुपण किया गय 
राष्टगीत 'जन गण मन की रचना उन्होंने की थी । उन्होंने बक्सर जेल के रायनीधिय बलिए 
और पीड़ितों का अभिनन्दन किया था । जलियाँवाला वाग में किद्ने गये राक्षती अत्याचार 
प्रसुप्त ध को प्रज्ज्वलित कर दिया और परिणामत्त: उन्होंने 27 मई, 99 को ८ 
द्वारा प्रदत्त नाइट की उपाधि को वापस कर दिया। तत्कालीन वाइसराय हाई 5 
उन्होंने जो पत्र लिखा, वह राजनीतिक चिल्तन के क्षेत्र में एक महत्वप्र्ण प्रदेख है । 
टैगोर को सांस्कृतिक समन्वय तथा अन्तरराष्ट्रीय एकवा में विश्वास बा, श्र दे हर 





# टएुहा 








राष्ट्रभक्ति की भत्सेना किया करते ये । किन्तु वे भारतीय दास्ट्रवाद के एक दोद्ित ; 
गये थे। बंकिमचन्द्र के वाद उन्होंने बंगाल के साहित्यिक पुनज्यित्श आखिालन वा हट रेट! 
यह साहित्यिक पुनर्जागरण राजनीतिक उथल-पुथल तथा चेतता की बीडिक दुखद मे हहड 

गो द्रेह के बपयाद्र में त्निदुत्त हागिन्ोते दे । 


64 आधुनिक भारतीय राजनीतिक चिन्तन 


टैगोर की उत्प्रेरित तथा स्फूतिदायक कविता और गद्य एक गिरी हुई जाति के पुनरुद्धार का साहि- 
त्यिक साध्यम बन गयी क्‍योंकि उनकी रचनाओं में भारतीय संस्कृति के कतिपय श्रेष्ठतम आदर्श 
समाविष्ट थे | उनके गीतों तथा सन्देशों ने सामाजिक तथा राजनीतिक कायेकर्ताओं को प्रेरणा दी । 
इसलिए यद्यपि उन्होंने स्वतन्त्रता के घमासान राजनीतिक युद्ध में भाग नहीं लिया, फिर भी वे 
भारतीय स्वतन्त्रता के ऋषि के रूप में सबेत्र पूजे जाते थे । 
रवीन्द्रनाथ आधुनिक एशिया की एक अग्रणी विभूति थे | कवि तथा साहित्यकार के रूप में 
उन्होंने अन्तरराष्ट्रीय मान्यता प्राप्त करली थी, और कुछ लोग उन्हें बंगला साहित्य का गेटे कहकर 
अभिनन्दित करते हैं । किन्तु वे कवि और लेखक से भी कुछ अधिक थे । पश्चिम में वे भारत के 
प्रमुख राष्ट्रीय नेता माने जाते थे । शिक्षा के क्षेत्र में उनके प्रयोगों से आक्ृष्ट होकर यूरोप के बड़े- 
बड़े विद्वान उनकी विश्वभारती में आ गये । इस प्रकार उन्होंने आधुनिक भारत के एक महान 
सांस्कृतिक नेता का महत्व और पद प्राप्त कर लिया । 
2. टेगोर के राजनीतिक चिन्तन का दार्शनिक्ष आधार 
रवीन्द्रनाथ माण्ड्क्य उपनिषद के “सत्यम्‌, शिवम्‌ और अद्वैतम्‌” की धारणा के अनुयायी थे । 
वे एकेश्वरवादी भी थे, किन्तु उनमें हिन्नू एकेश्वरवादियों की सी कट्टरता नहीं थी। उन्हें अपने पिता 
तथा ब्रह्म समाज के वातावरण से जो एकेश्वरवादी आस्था विरासत में मिली थी वह सर्वेश्वरवादी 
एकत्ववाद के तत्वों के संयोग से अधिक पुष्ट हो गयी थी । कुछ अंशों में वे सोन्दर्यात्मक अखण्डा- 
त्मक एकत्ववादी थे, और उन्हें परमात्मा की उच्चतम स्रजनशीलता में विश्वास था। वे यह भी 
मानते थे कि परमात्मा प्रेम की पूर्णता है । अपनी परवर्ती रचनाओं में उन्होंने परमात्मा को परम 
पुरुष माला ; और परम पुरुष की धारणा में उनकी गहरी आस्था हो गयी । इस प्रकार उन्होंने 
आध्यात्मिक सत्‌ को धारणा में गहरा सग्रुणात्मक पुट लगा दिया। उन्होंने एक शाइवत परम आध्या- 
त्मिक सत्ता की सर्वोच्चता को स्वीकार किया, किन्तु उन पर उपनिषदों की देवी सर्वव्यापकता की 
धारणा और वैष्णवों के सगुण परमात्मा की धारणा का भी प्रभाव था । उनका यह भी हृढ़ विश्वास 
था कि ईइवर का साक्षात्कार अन्तःप्रज्ञामूलक प्रत्यक्षानुभूति से ही होता है, और यह प्रत्यक्षानुभुति 
हेतुविद्या की वाक्यात्मक ताकिक प्रक्रिया और प्र॒त्ययात्मक व्यवस्था से परे होती है। कभी-कभी 
टैगोर ने परम सत्‌ को निराकार, वाक्रहित, रंगरहित निरपेक्ष सत्ता माना है। किन्तु अनेक स्थलों 
पर उन्होने उसका ऐसे साकार सावंभौम सत्‌ के रूप में भी उल्लेख किया है जिसकी आराधना की 
जा सकती है और जिससे प्रेम किया जा सकता है,” क्योंकि परम सत्‌ मन और व्यक्ति है न कि 
केवल' नियम अथवा निर्वेयक्तिक द्रव्य । इस प्रकार भारतीय चिन्तन के अन्य सम्प्रदायों की भाँति 
टैगोर में भी हमें एक ही साथ सर्वेदवरवादी सर्वेव्यापकता और एकेश्वरवाद की स्वीकृति देखने को 
मिलती है। वे प्रकृति और इतिहास को शाश्वत आत्मा की असीम सुजनात्मकता की अभिव्यक्ति 
और प्रकटीकरण मानते हैं । उनके विचार में परम आध्यात्मिक नित्य, सत्ता तथा उसकी निरन्तर 
सृजनात्मकता इन दोनों घारणाओं को एक साथ स्वीकार कर लेने में कोई अन्तविरोध नहीं है । 
टेगोर पृथ्वी पर दैवी प्रेम के सन्देशवाहक थे। गीतांजलि' में उन्होंने ईश्वरीय प्रेम की व्याप- 
कता का गान किया है, और अपने बन्धुओं को आमंत्रित किया है कि वे इस प्रेम सागर का रसास्वादन 
करें | प्रेम न तो परिज्ञान का विरोधी है और व उसके बाहर है । वह तो चेतना की उच्चतम अव- 
स्था है। सर्वानुभव ब्रह्म का प्रेम के द्वारा ही साक्षात्कार किया जा सकता है। दान्‍्ते की भांति 
टैगोर का भी विश्वास है कि पाप, दुष्कर्म और अपराध इसलिए होते हैं कि हम ईश्वरीय प्रेम के 
रहस्य को पहचानने में भूल करते हैं | वैयक्तिक आत्मा तथा विव्वात्मा के बीच विरोध की घारणा 





2 रवीन्द्रनाथ ने कभी-कभी ईश्वर को सम्पूर्ण विश्व का त्जनहार माना है, किन्तु साथ ही साथ उन्हें नेतिक पुरुष 
के रूप में जात्मा की सत्ता में भी विश्वास है । 

3. अपनी 7॥6 रीधांहंगा रत 2467 नामक पुस्तक में (पृ. 24) टैगोर लिखते हैं कि परमात्मा को समग्र वस्तुओं 
में व्याप्त है वही मानव विश्व का ईश्वर है । बलवर्ट श्वाइट्जर का कहना दे टैगोर एकत्ववाद और द्वैतवाद 
के बीच ऐसे विचरण करते हैं मानो दोनों के वीच कोई खाई ही न हो । देर उवॉका 7708 द्वाव॑ 75 


000४०/॥:४४ पृष्ठ 244 । 
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से उत्पन्न मिथ्या अहम्‌ ही पाप और दुष्कर्म का कारण है | यदि हम प्रेम की सर्वोपरिता को स्वी- 
कार करलें तो आत्मा की सम्पूर्ण व्यथा का शमन हो जायगा । इस प्रकार प्रेम भावात्मक स्वतन्त्रता 
है । इसलिए वे लोगों को अहंकार, ईर्ष्या, क्रोध, काम आदि पापवृत्तियों के विरुद्ध चेतावनी देते हैं, 
और सर्वव्यापी तथा सर्वत्र छलकते हुए ईश्वरीय प्रेम की अनुभूति से हर्पोत्फुल्ल हो उठते हैं । किन्तु 
उनके अनुसार कष्ट, वेदता, पीड़ा और दु:ख का भी ईश्वरीय व्यवस्था में स्थान है । वे न्‍्यायशील 
परमात्मा का विधान हैं और वे मनुष्य की आत्मा को शुद्ध और पवित्र करने के लिए होते हैं । 

पेनेटियस तथा सिसेरो की माँति रवीन्द्रनाथ का भी विश्वास था क्रि ब्रह्माण्ड की प्रक्रिया 
दैवी सत्ता से व्याप्त है । विश्व परमात्मा की लीला है । इस प्रकार टैगोर ने विश्व तथा जीवन की 
स्वीकृति के दशन को अंगीकार किया, क्योंकि ईश्वरीय लीला से बच निकलने का कोई नैतिक 
औचित्य नहीं है । सरसराती हुई पत्तियाँ, वेगवतती सरिताएँ, तारादीप्त रात्रि और मध्याह्न का भुल- 
साने वाला ताप--ये सब ईइवर की विद्यमानता को प्रकट करते हैं । भौतिक शक्तियों के निर्धारित 
जगत के मूल में ईश्वरीय शक्ति स्पन्दित हो रही है । तथापि, यह कहना सत्य के अधिक निकट होगा 
कि गति तथा उष्मागतिकी के प्राकृतिक नियम की, जिनका विज्ञान अध्ययन करता है, सृजनात्मक 
आत्मा के सामंजस्थ तथा एकता को व्यक्त करते हैं। टैगोर के अनुसार विश्व में वृद्धि की उतनी 
अभिव्यक्ति नहीं है जितनी कि सृजनात्मक संकल्प की ; और सम्पूर्ण जगत ईइवरीय शक्ति की 
प्रचरता से ओतप्रोत दिखायी देता है । विश्व का बाहुलय तथा निरन्तर वृद्धिमाव विविधता ईश्वर 
की अतिशय सृजनात्मकता का प्रमाण है। अतः सृष्टि परमात्मा के व्यक्तित्व की अभिव्यवित है । 
आँधी तथा महासागर, सूर्य तथा शशि, पवेत तथा प्रृथ्वी सब कुछ ईश्वरीय आनन्द का विस्फोट हैं । 
इसलिए टैगोर की हृष्टि में प्रकृति भौतिक तथा जड़ शुक्तियों का यान्त्रिक संयोजन तथा एकन्नी- 
करण मात्र नहीं है। अतः अमूर्त शक्तियों का अध्ययन करने वाला विज्ञान केवल विश्व 533 
रहस्य का उद्घाटन नहीं कर सकता । विश्व एक आत्मा और शाश्वत स्वरसाम्य की अभिव्यक्ति 
है, क्योंकि इसमें प्रभु का निवास है। इसलिए गेटे की भाँति टैगोर भी प्रकृति के साथ सीन्दर्यात्मक 
आदान-प्रदान में मग्त हो जाया करते थे । उन्हें वृक्षों की बन्धु-मण्डली में मैत्री की अनुभूति होती 
थी और वे वनों, सरिताओं, चट्टानों तथा चीलों के मधुर रव से उल्लसित ४ उठते थे । उन्होंने 
अपनी रचनाओं में प्राकृतिक तथा ऐन्द्रिक वस्तुओं का तिरस्कार अथवा निषेध नह किया वल्कि उन्हें 
एक नया दाशंनिक तथा आध्यात्मिक अर्थ प्रदान किया | उनकी रचनाओं के महान आकपंग का यही 
मुख्य कारण है । उनका कहना था कि यह विश्वास कि विदव में आत्मा है, मानव संस्कृति को पूर्व 
की एक विशेष देन है ।” के 

रवीन्द्रनाथ सार्वमौम सामंजस्य के कवि थे । उनका दैवी सामंजस्य ' विश्वास था | इसका 
अभिप्राय यह है कि यदि मनुष्य को इस बात की अनुभूति हो जाय कि विश्व में एक उच्च 3 आ 
कारी शक्ति है तो अन्तविरोधों से उत्पन्न कटुता और अन्तर्निषेधजनित कलह तथा ककशता हा 24 
हो सकता है। उनकी कवित्वपूर्ण आत्मा कुरूपता, अव्यवस्था, तथा घृणा के प्रति विद्रोह किया करत् 

थी, क्योंकि वे समभते थे कि सार्थक, आनन्दमय, सम्बद्धता ही विहव की गृढ़ प्रकृति है जिसका दर्शन 

: उन्हीं कलाप्रिय नेत्रों को हो सकता है जो सर्जतशील परमात्मा के सत्य तथा सौन्दय का साक्षात्कार 
करना चाहते हैं । कलाकार की दृष्टि वैज्ञानिक तथा तकंश्ञास्त्रवेत्ता की ताकिक तथा कि 
प्रक्रियाओं से गुणात्मक रूप में भिन्न हुआ करती है। टैगोर को सामंजस्य की तलाश थी न किता जे 
प्रस्तावना की । वे सामंजस्य को व्यक्तित्व का सार मानते थे । उन्होंने सर्देव सार्मजस्य का ही उप- 
देश दिया। उनका विश्वास था कि ईइवर के अनुभवातीत राज्य तथा मनुष्य के ऐहिंक जगत न 


४ त्यः देशन और पय- 
4. कहीं-कहीं पर टैगोर ने लिखा है कि सावंभौम वृद्धि सृजनात्मक प्रत्यय को शाश्वत लय॒ का नि 
प्रदर्शन करती है---285976/£9, पृष्ठ 54 । श कक 
नेम ; क्षाओं से नहीं 
5 अलवर्द श्वाइट्जर का कथन है कि टैगोर का “वस्तुओं में आत्मा' का सिद्धान्त 0 2 5 
मिलता है, अपितु उस पर आधुनिक प्राकृतिक विज्ञान का प्रभाव है । देखिये खिदद्या 
22602/0/787, पृष्ठ 248 । 
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सामंजस्य है । वे मनुष्य तथा प्रकृति के बीच भी सामंजस्थ” के समर्थक थे, क्योंकि परमात्मा के 
अन्तर्यामीपन का बाह्य जगत तथा मनुष्य के अच्त:करण दोनों में साक्षात्कार करना है। शाइवत 
आत्मा अपने को प्रकृति की शक्तियों तथा मनुष्य की चेतना, दोनों में ही व्यक्त करती है। अतः प्रकृति 
को ईश्वर के साथ सम्बन्ध स्थापित करने का साधन बसाया जा सकता है । उन्हें प्रकृति की वस्तुओं 
तथा शक्तियों के साथ आदान-अदान करने में आनन्द आता था । वे प्रकृति पर विजय पाने के पाश- 
विक सार्ग का अनुमोदत करने के लिए कभी तैयार नहीं थे । वे वस्तुगत जगत को सृजनात्मक आत्मा 
के अलौकिक आनन्द तथा उल्लास से ओतप्रोत कर देना चाहते थे । उनका कहना था कि प्रकृति के 
साथ हमारे सम्बन्ध अवयवी सहानुभूति तथा आनन्दमय अनुभव से व्याप्त होने चाहिए | इस प्रकार 
वे प्रकृति के साथ तालमेल चाहते थे । सामाजिक क्षेत्र में उन्होंते सामाजिक संघर्षों के माक्संवादी 
पंथ का खण्डन किया। उन्होंने इतिहास का हिंसा, युद्ध तथा अस्तित्व के लिए अन्धाधुन्ध संघर्ष के 
शब्दों में निवेंचल करना कभी स्वीकार नहीं किया । उन्होंने सामाजिक कल्याण को ह्रृदयंगम करने 
का उपदेश दिया । वे चाहते थे कि सभी सामाजिक समूहों का एक स्वायत्त संघ स्थापित होता 
चाहिए । उन्होंने नागरिक तथा ग्रामीण क्षेत्रों के बीच भी सामंजस्थ का समर्थन किया । इस प्रकार 
टैगोर ने अनन्त संघर्षों के नित नवीन साहसिक कार्यों तथा विजयों के आधुनिक फौस्टवादी पंथ के 
स्थान पर सामंजस्य, समन्वय, प्रेम तथा आध्यात्मिक तालमेल का समर्थत किया । उनका कहना था 
कि अन्तविरीध, अव्यवस्था तथा संघर्ष की तुलना में सामंजस्य का आदी विश्व में निहित सौन्दर्य 
तथा व्यवस्था को प्रकट करता है । सामंजस्थ की लय मनुष्य को निष्क्रितता, हृदयहीवता, निराशा 
तथा दुःखवाद से मुक्ति देती है। उनके अनुसार तथ्यों का नाम सत्य नहीं है, बल्कि तथ्यों का साम॑- 
जस्या सत्य है, और सौन्दर्य तथा प्रेम सामंजस्य की अभिव्यक्ति हैं । 
दयानन्द तथा गान्धी की भाँति टैगोर का भी विश्वास था कि विश्व में नैतिक शासन के 
स्वेब्यापी ब्रह्माण्डीय तियम हैं । इसलिए उन्हें ऐसा प्रतीत होता था कि संसार की तुच्छ से तुच्छ 
वस्तु अथवा प्राणी को चोट पहुंचाना ईश्वर की कल्याणकारी अनुकम्पा के विरुद्ध अपराध है | अतः 
साम्राज्यवाद, निरंकुशता, शोषण, क्ररता और बर्बरता को कल नहीं तो परसों अवश्य दण्ड भोगता 
पड़ेगा क्योंकि ईश्वर के न्याय की रक्षा अवश्य होनी है । घमण्ड, लोभ तथा उद्दण्डता को अच्त- 
तोगत्वा दण्डित होना ही है । 
बाल्यकाल में टैगोर का ब्रह्म समाज के बुद्धिवादी वातावरण में पालन-पोषण हुआ था, इस- 
लिए निराधार मतवादों तथा अन्धविश्वासों के प्रति उनका हष्टिकोण आलोचनात्मक बन गया था 
और इसलिए उन्हें बुद्धि तथा बुद्धि के प्रदीपन में विश्वास था । किन्तु वे कल्पनाशील भी थे, इसलिए 
उनकी पुण्यशीलता, उत्साह, प्रेम तथा भावनाओं में भी आस्था थी | साथ ही साथ उन्होंने लाइब- 
नित्स के इस मत को भी अंगीकार कर लिया था कि विचार मन में जन्मजात हुआ करते हैं, और 
वे इच्द्रियानुभूति के बजाय अन्तःप्रज्ञा को मैतिकता का आधार मानते थे । जहाँ तक परमार्थ (वास्त- 
विक सत्ता) का सम्बन्ध था, उतका विश्वास था कि बुद्धि उसकी गहराई तक पहुँचने में असमर्थ 
है ।” मनुष्य अपने सम्पूर्ण व्यक्तित्व के द्वारा ही परमार्थ तक पहुँच सकता है । 
टैगोर का विश्वास था कि कला का जन्म मनुष्य की अतिरिक्त शक्ति से होता है !” वे 'भूमा' 
(पूर्णता) के आराधक थे । विश्व आदि ज्ञक्ति की लीला है, और जीव तथा प्राणी प्राणदा आध्या- 
त्मिक सृजनात्मक शक्ति के भ्रतिविम्ब हैं। इस आदि शक्ति की मानवीय स्तर पर भी अभिव्यक्ति होती 
है, और वही सृजनात्मक इच्छा सभी अभिव्यक्तियों की स्रोत है । कला शाश्वत आत्मा की स्वतन्त्रता 
ओर सृजनात्मक एकता को प्रकट करने का साधन है | वह आनन्द की अभिव्यक्ति भी है। उसका 


6 खीद्धनाथ टैगोर, 7#6 उप्थाक्ांणा थी 2467, पृष्ठ 5 : “हमारे तथा इस विश्व के बीच जिसका ज्ञान हमें 
इन्द्रियों, मन तथा जीवन के अनुभवों से होता है, गहरा एकात्म्य है ।” 

व्‌. #ऋट्वएंए८ छाग्री0, पृष्ठ 32व हि ल्‍ु 

8 हैगोर, 4०9 20४5, पृष्ठ 5 : “कोरा तकंपूर्ण मन उस चाकू के समान है जिसमें केवल फलक ही फलक हैं । 
बह प्रयोग करने वाले हाथ को लहूजुहान कर ईत्ता है ।! 

9. #ढछगादापु), बष्याय 4, "वियोंदा छे 4ीाए हए 
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मुख्य उद्देश्य आनन्द की सृष्टि करना है न कि सामाजिक आवश्यकताओं को पूति करना । उन्होंने 
लिखा है : “अनन्त में एक प्रकार का कल्पनोत्पादक आनन्द निहित है, उसी की प्रेरणा से हमें कल्पना 
करने में आनन्द मिलता है। ब्रह्माण्ड की गति की लय हमारे मन में संवेग उत्पन्न करती है और वह 
संवेग सुजनात्मक होता है ।/?" इस प्रकार सृजनात्मकता अतिरिक्त शक्ति की क्रीड़ा से सम्बद्ध है। 
जब तक मनुष्य की शक्तियाँ पृथ्वी से निर्वाह-सामग्री प्राप्त करने में व्यय होती रहती हैं तव तक उसे 
अपनी अन्तनिहित शक्तियों के उस्मुक्त प्रयोग के लिए स्वच्छुन्दता तथा अवकाश नहीं मिल पाता । 
किन्तु कुछ व्यक्तियों में व्यूबतम प्राथमिक आवश्यकताओं की पूर्ति के बाद इतनी शक्ति बच रहती है 
कि वे सृजनात्मक क्रीड़ा का आनन्द ले सकते हैं, और नवीनता की सभी क्ृतियाँ इस अतिरिक्त शक्ति 
से ही सम्बन्धित होती हैं। कला में गहरा आत्मग्त तत्व होता है, क्योंकि कलाकार देश और काल 
के तात्कालिक सन्दर्म में से आनन्द की वस्तुएँ निचोड़ लेता है, और उन्हें अनन्त के शाशवत आनन्द 
का प्रकटीकरण मानता है। अतः कला फोटोग्राफी की भाँति प्रकृति का यथार्थ पुनरांकन नहीं है, 
बल्कि वह प्रकृति को आदर्श रूप देना तथा अनन्त सौन्दर्य को वैयक्तिकता प्रदान करना है। सृजनता- 
त्मक मानवीय कल्पना जिन वस्तुओं और पदार्थों का चित्रण करती उनके भीतर वह पहले स्वयं 
प्रविष्ट हो जाती है । कला मानव संवेगों की सार्वमौमता पर निर्भर होती है, और “अतिरिक्त' शक्ति 
पर आधारित सौन्दर्यानुभूति की क्षमता इस बात की द्योतक है कि कलाकृतियां आत्मा से प्रसृत होती हैं । 
3. ढेगोर का आध्यात्मिक मानवतावाद 

टैगोर मानवतावादी थे क्‍योंकि वे प्रेम, साहचरय तथा सहयोग के सन्देशवाहक थे | कवि तथा 
शिष्ट साहित्य के पण्डित होने के नाते वे संकीर्ण विभाजक रेखाओं के प्रति उदासीन थे, और उन्होंने 
एक सम्पूर्ण मानवता को एक अवयवी समग्र मानकर उसी पर अपना ध्यान केन्द्रित किया | उन्होंने 
संगठित मानव को एकता तथा सामंजस्य का सन्देश दिया, और विलाप, करुणा, दुःख, अपव्यय तथा 
एकाकीपन के उस पार श्ञान्ति तथा प्रेम का दर्शन किया । उनका विश्वास था कि मनुष्य का महान 
उत्सव प्रगति कर रहा है। उनके मानवतावाद का पोषण आध्यात्मिकता की जड़ों में हुआ था, जिसने 
यह सिखाया कि मनुष्य को अनन्त के पर्यवेक्ष्य में समझने का प्रयत्व किया जाना चाहिए । परम पुरुष 
--अन्तर्यामी--मानव व्यक्तित्व में निवास करता है । ससीमता असीम तथा अनन्त की बहुल अभि- 
व्यक्ति का माध्यम मात्र है। फ्योरदाख भी मानवतावादी था, किन्तु उसके मानवतावाद की जड़ें 
भौतिकवाद में थीं। इसके विपरीत टैगोर पुनर्जागरण युग के मानवतावादियों की भाँति ईइवर में 
विश्वास करते थे, इसलिए सार्वभौम मानव में मी उनकी आस्था थी ।** व्यक्तिगत मनुष्य सर्जनशील 
परमात्मा के प्रतिरूप हैं। मनुष्य ईश्वर का अद्भुत प्रतिरूपण भान्र है ।* मनुष्य का शरीर ईइवर के 
सृजनात्मक परीक्षणों की प्रयोगशाला है । ईश्वर की आराधना तीर्थ स्थानों के मन्दिरों तथा विशाल 
नगरों के गरिरजाघरों में ही नहीं होती, भूमि जोतकर तथा पत्थर तोड़कर भी परमात्मा की पूजा की 
जा सकती है । परमात्मा मनुष्य तथा वाह्म वस्तु जगत दोनों के माध्यम से अपनी अनन्त सर्जनशीलता 
को व्यक्त करता है? । किन्तु मनुष्य की आत्मा बाह्य जगत की वस्तुओं की तुलना में अनन्त की गुणा- 
त्मक दृष्टि से उच्चतर अभिव्यक्ति है । इसीलिए टैगोर मनुष्य की आत्माको ऊँचा उठाना चाहते थे” | 
शासन तथा संगठित शक्ति के अन्य केन्द्रों ने मनुष्य की आत्मा को बहुत काल से कुचल रखा है”। 


]0 रवीद्धनाथ टैगोर, (/८८४४०४ (7709 (मैकमिलन एण्ड कं., लन्‍्दन, ]920) पृष्ठ 70॥ 

]] हिन्दुओं की नर भौर नारायण की पुरानी धारणा आध्यात्मिक मानववाद के सिद्धान्त का प्रतिपादन करती है । 

]2 टैगोर रज्जव और रेदास को मानव धर्म के आदश्श का प्रवर्तक मानते थे। 7#6 #शहांका री शक, 

ष्ठ !2। 

]3 दल विचार की “नर हरि' शब्द में निहित भाव से तुलना कीजिए । 

]4 टैगोर, ७//८9 27/४5, पृष्ठ 56 : “ईश्वर मनुष्य के हाथों से अपने ही पुष्पों को भेंट के रूप में वापस पाने की 
प्रतीक्षा करता है ।” 

]5 कभी-कभी कहा जाता है कि रवीन्द्रनाथ “अनुभवात्तीत मानवतावाद” के प्रवर्तक हैं | अपनी /प्थाडरशा ण शरद 
नामक पुस्तक में वे लिखते हैं : “मनुष्य के असीम व्यक्तित्व में विश्व समाविष्ट है ।” 

6 यद्चपि टैगोर आध्यात्मिक समानता और नैतिक समत्व में विश्वास करते थे, फिर भी उन्होंने सामाजिक तथा 
आर्थिक समानता के सिद्धान्तों पर बल नहीं दिया । आथिक समानता का सिद्धान्त कवि की संवेदनशील बकात्मा 
को भवश्य आघात पहुँचाता । 
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अब उसे आनन्द तथा सौन्दयं की अनुभूति के द्वारा मुक्त करता है। जब हमें वैयक्तिक मनुष्य के 
अस्तित्व और वास्तविकता की गहरी चेतना होगी तभी हम व्यवस्था तथा क्षमता के नाम पर किये गये 
सामाजिक अत्याचारों तथा निष्प्राण कर देने वाली दासता की विशालता को भलीमभांति समभ सकेंगे । 
टेगोर मानव आत्मा की स्वतन्त्रता चाहते थे और वह बौद्धिक तथा नैतिक प्रदीपन पर निर्भर होती है। 
मनुष्य के अन्त:करण में ससीम तथा असीम के बीच जो तनाव पाया जाता है, वह इस बात का द्योतक 
है कि उसमें पूर्णत्व को प्राप्त करते की लालसा सर्देव विद्यमान रहती है । टैगोर ने पुनः इस बात पर 
बल दिया कि गणितशास्त्रीय विश्लेषण तथा प्रत्ययात्मक संरचनाओं को छोड़कर मनुष्य की तिरस्कृत 
मात्मा को ही आदर्श माता जाय । मनुष्य जीवन के साथ हमारा व्यवहार सच्चाई तथा भक्ति भावना 
से युक्त होता चाहिए, हम उसे एक भ्रान्ति अथवा माया न समझें । मानवतावाद ही हमें पृथकत्व तथा 
साम्प्रदायिक संकीर्णता से बचा सकता है और वही हमें विज्ञान तथा पुरोहितों के दर्शन से मुक्ति दिला 
सकता है । मनुष्य जटिल विविधताओं और बाहुलल्‍य का साकार रूप है, और हम उसकी गहराई को तब 
तक नहीं नाप सकते जब तक कि हम निरपेक्ष सिद्धान्तों और मतवादों की दुनिया से सुक्ति नहीं पा लेते । 
टेगोर का सत्य के सम्बन्ध में भी मानवतावादी दृष्टिकोण था । मनुष्य के विषय में केवल 
परमार्थ (परम सत्ता) ही सत्य है। वे मनुष्य को सर्वशक्तिमान परमात्मा की सुजनात्मक प्रक्रिया 
की परिणति मानते थे,” क्योंकि उतके मतानुसार मनुष्य की अतिरिक्त शक्ति का मूल आध्यात्मिक है, 
और अतिरिक्त शक्ति ही उसके व्यक्तित्व का सार है। अतः मनुष्य का आन्तरिक जीवन अनन्त के हृदय 
का अभिन्न अवयवी अंग है । टैगोर को महायान सम्प्रदाय की घर्मकाय की धारणा में आध्यात्मिक 
मानवतावाद का वीज उपलब्ध हुआ था--धर्मकाय सिद्धान्त के अनुसार बुद्ध का व्यक्तित्व असीम ज्ञान 
तथा करुणामूलक प्रेम का मूर्त रूप है । मानव इतिहास में प्रथम बार एक मनुष्य ने अपने को अनन्त 
की साकार अभिव्यक्ति अनुभव किया था। किन्तु जिस शक्ति ने बुद्ध का निर्माण किया था वह प्रत्येक 
मनुष्य में विद्यमान होती है | टैगोर लिखते हैं : “सत्य, जिसका सावंभौस सत्ता के साथ एकात्म्य है, 
तत्वतः मानवीय होना चाहिए, अन्यथा जिसको हम लोग सत्य समभते हैं, कभी सत्य नहीं कहा जा 
सकता--कम से कम वैज्ञानिक सत्य तो सत्य कहा ही नहीं जा सकता, क्‍योंकि उसकी प्राप्ति तर्क की 
प्रक्रिया द्वारा होती है, और तक की प्रक्रिया चिन्तन का एक साधन है, और चिन्तन एक मानवीय वस्तु 
हैं ।'सत्य को पहचानने की प्रक्रिया में एक अनन्त संघर्ष छिपा रहता है। इस संघषे में एक ओर 
सावभौम मानव मन होता है, और दूसरी ओर व्यक्ति की सीमाओं में बंधा हुआ वही सार्वभौम मत । 
दोनों के बीच समभौते की प्रक्रिया निरन्तर चला करती है और वह हमें विज्ञान, दर्शन तथा नीतिशास्त्र 
के क्षेत्रों में दिखायी देती है। कुछ भी हो, यदि कहीं कोई ऐसा सत्य है जिसका मानवता से कतई कोई 
सम्बन्ध नहीं है तो हमारे लिए उसका कतई कोई अस्तित्व नहीं हो सकता ।'''मेरा धर्म है : अति- 
बैयक्तिक मनुष्य अर्थात सार्वभौम मानव आत्मा तथा मेरे अपने व्यक्तिगत जीवन के बीच समभौता 
समन्वय । मेरी हिबटे व्याख्यानमाला का यही विषय है जिसको मैंने मानव धर्म का नाम दिया है।///” 
अपनी “जीवन देवता' शीर्षक कविता में टैगोर ने वतलाया है कि “अनन्त' को भी इस बात की आव- 
श्यकता हैं कि ससीम मानव प्राणी उसके साथ प्रेम तथा सहयोग का आचरण करें। 
उन्होंने गाया है : 
“तुम जो मेरे जीवन की अन्तस्तम -आत्मा हो, 
कया तुम प्रसन्न हो, मेरे जीवन के प्रधु ? 
क्योंकि मैंने तुम्हें अपना उस सुख-दु.ख से भरा प्याला अपित कर दिया है 
जो मेरे हृदय के कुचले हुए घावों को निचोड़ने से मिल सका, 
मैंने रंगों और गीतों की लय के ताने-वाने से तुम्हारी सेज के लिए चादर बुनी, 
और अपनी आकांक्षाओं के पिघले सोने से 
तुम्हारे व्यतीतमान क्षणों के लिए खिलौने बनाये । 





[7 दैगोर, 574) फी/05, पृष्ठ 5] ; “ईश्वर मनुष्य के दीपकों ये क 


प्य पने तारों से तधिक प्यार करता है । 
8 ध्गोर, 7॥6 'टिक्षाभा रण रैक, एष्ठ 233, 233 वैदि 


पुरुष मून्तर में परम पुदप का सिद्धान्त निद्वित है ! 
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मैं नहीं जानता तुमने मु के अपना साथी क्‍यों चुना, 
मेरे जीवन के प्रभु ! 

क्या तुमने मेरे दिनों और मेरी रातों को एकन्न किया, 

मेरे कर्मों और स्वप्नों को अपनी कला की रससिद्धि के लिए, 

ओर अपने संगीत की माला में पिरोया मेरे शरद और वसन्त के गानों को, 

और अपने मुकुट के लिए बटोरा मेरे परिपक्व क्षणों के पुष्पों को ? 

मैं देख रहा हूँ कि तुम्हारे नेत्र मेरे हृदय के अबेरे कोने को ताक रहे हैं 

मेरे जीवन के प्रश्ु, 

मुझे सन्‍्देह है कि तुमने मेरी असफलताओं और भूलों को क्षमा किया है । 

क्योंकि अनेक दिन मैंने तुम्हारी सेवा नहीं की और अनेक रातों तुम्हें भूला रहा; 

वे पुष्प निरर्थक थे जो छाया में मुरछा गये और जो तुम्हें अपित नहीं किये गये, 

प्रायः मेरी वीणा के थके तार 

शिथिल पड़ गये तुम्हारे स्वरों के तान पर 

और प्राय: व्यर्थ गेवाये क्षणों को नष्ट देखकर 

मेरो एकाकी संब्याएँ आँसुओं से आप्लावित हो गयीं ।” 

इस कविता में अनन्त शाइवत सृजनात्मकता को ही जीवन देवता कहा गया, उसे अपने को 
मनुष्य के समक्ष निरन्तर प्रकट करते रहने में आनन्द आता है | मनुष्य भी अपनी अगणित कला- 
कृतियों के द्वारा परम पुरुष को प्रसतन करने का प्रयत्न करता है। अतः मानवता की आत्मा में अनन्त 
की अभिव्यक्ति ही सबसे बड़ा सत्य है । इस प्रकार सत्य के दो पक्ष पूर्णता को प्राप्त होते हैं-“-अगणित 
वस्तुओं के रूप में परमात्मा की आत्माभिव्यक्ति, और ससीम का उठकर परमात्मा के आनन्द और 
एकता में विलीन हो जाना । 
रवीन्द्रनाथ सार्वभौम मानव के सन्देशवाहक हैं ।“” वे एक अनन्त सत्ता के अस्तित्व को स्वीकार 

करते हैं और अनन्त सृजनात्मकता के साथ उसे एक रूप मानते हैं ।” अनन्त परम पुरुष जब अपने को 
व्यक्तियों के रूप में प्रकट करता है तो वही ससीम प्रतीत होने लगता है । अतः अपनी सृजनात्मक सेवा 
द्वारा परम पुरुष को व्यक्त करना ही मनुष्य का धर्म है। इस सृजनात्मकता की स्पन्दनशील आध्यात्मिक 
गतिशीलता ही विश्व के सम्पूर्ण वैभव, रमणीयता, सुगन्ध तथा लालित्य का स्रोत है। इस आत्मा की 
विद्यमानता के आनन्द का रसास्वादन करना ही व्यावहारिक प्राणी की गरिमा तथा परम घर्मं है। * 
परमात्मा ही सूजन की प्रक्रियाओं का अधिष्ठातृ देवता है और उसे सौन्दर्य को व्यक्त करने वाली वस्तुओं 
में तथा सेवा और कला तथा साहित्य की कृतियों में रस मिलता है । किन्तु टैगोर का;उच्चतम आदर 
भादि शक्ति के दाशनिक साक्षात्कार का अभिजाततंत्रीय सिद्धान्त नहीं है । उनका आदश लोकतांत्रिक है, 
जिसका अभिप्राय है कि मजदूर,किसान तथा जुलाहा भी परमात्मा की अनुकम्पा का निरन्तरसाक्षात्कार 
तथा अनुभव करते रहतु हैं क्योंकि ईइवर ध्मशास्त्रियों की नीरस ताकिक कल्पनाओं और शास्त्रार्थों 
के वीच प्रकट होने की कृपा नहीं कर सकता । टैगोर के मन में विनम्र हृदय वाले प्राणियों के लिए स्पष्ट 
पक्षपात है और उनका सृजनात्मक उत्साह निम्नतम कोटि के कार्यों में व्यक्त होता है। भूमि जोतना, 
सड़क बनाना, लिखना आदि भी उतने ही पवित्र कार्य हैं जितना कि परमात्मा का चिन्तन । टैगोर पर 


हड 


दरबारों की तड़क-भड़क और प्रासादों के ठाउ-बाट का प्रभाव नहीं पड़ता था । वे महायुद्ध के लिए 


9 टैगोर की मालव सम्बन्धी धारणा तथा अरविन्द द्वारा प्रतिपादित अति मानव की धारणा के बीच कुछ हच्चेर 
है । टैगोर अनुभवग्नाह्मय मानव मुल्यों को अधिक महत्व देते हैं । यद्यपि वे ब्रह्माण्डीय तौन्दर्य तथा आध्यात्मिक 
एकता के सन्देशवाहक हैं फिर भी उनके मुल्यों में प्रेम, सामंजस्य और शान्ति का उच्च स्थान है । अरविन्द 
का आग्रह है कि मनुष्य को मानव सुल्यों से भी परे पहुँचकर देवी मूल्यों का साक्षात्कार करना चाहिए । टैगोर 
के मानवतावाद में अनुभवगम्य तथा स्थल तत्वों पर अधिक वल है । 

20 पूर्ण स्वतन्त्रता के साक्षात्कार की चार अवस्थाएं हैं--व्यक्तित्व की पूर्णता, व्यक्तित्व से ऊपर उठकर समाज 
साथ एकात्म्य समाज से ऊपर उठकर विश्व के साथ एकात्म्य और विश्व से परे अनन्त में विलीन होना । 23 

2].. रवीन्द्रनाथ टैगोर, 7/6 70202702 ० 24व॥ में पृष्ठ 5 पर लिखते हैं कि मनुष्य का वहुकोशिकाइुक्त शरार 
नाशवान है। किन्तु बहुव्यक्तित्वपूर्ण माववता अमर है । 


ज्के 
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भालों की खड़खड़ाहट का उदहण्डतापुर्ण प्रदर्शन देखकर भयभीत होने वाले नहीं थे । उनकी हृष्टि में 
स्वतन्त्रता की रक्षा के लिए युद्ध करने का साहस ही परम पुरुष के प्रति सबसे बड़ी श्रद्धांजलि है ।/ 
अतः उन्हें उदारता तथा विवेक की उस महानता की खोज थी जो जीवन की सरल वस्तुओं में आराम 
पाने से उपलब्ध होती है। वे जनजाति के हुटे-फूटे मन्दिर के पवित्र स्थान में मोक्ष की खोज करना 
चाहते थे, वे एकाकी तथा समाज के बहिष्कृत व्यक्ति के जजं रित शरीर के पवित्रीकरण में ही अवन्त 
की पूजा करता चाहते थे |” 
मनुष्य के व्यक्तित्व के सम्बन्ध में टैगोर की धारणा आध्यात्मिक है। जो व्यक्तित्व के सम्बन्ध 
में सही दृष्टिकोण अपनावा चाहता है वह व्यक्तित्व विषयक भौतिक तथा मनोवैज्ञानिक धारणाओं को 
स्वीकार नहीं कर सकता । व्यक्तित्व भौतिक तथा मानसिक शक्तियों का पुंज मात्र नहीं है, वह उससे 
भी परे की वस्तु है । वह एकता का आध्यात्मिक सिद्धान्त है। वह एकीकरण का अनुभवातीत सिद्धान्त 
है जो मनुष्य के विविध अनुभवों को एक व्यवस्था के रूप में बाँधता और बाँधकर रखता है । उसकी 
प्रकृति मुख्यतः संवेगात्मक तथा निर्णयात्मक है, न कि बोधात्मक । दूसरे शब्दों में, जानता व्यक्तित्व का 
मुख्य गुण नहीं है; उसके मुख्य गुण हैं संबेग तथा निर्णय अथवा संकल्प की शक्ति । टैगोर का व्यक्तित्व 
सम्बन्धी सिद्धान्त व्यक्तिगत मानव प्राणी को बहुत ऊेचा उठा देता है ॥£ उन्हें सार्वभोम प्रत्ययों 
तथा धारणाओं की भअमृर्तता से प्रयोजन नहीं है । बल्कि इसके विपरीत उत्तका उद्देश्य परमात्मा की 
प्रतिकृतिस्वरूप व्यक्ति की सृजनात्मकता का सौन्दर्यात्मक बोध है। व्यक्तिगत मातव प्राणी सारभृत 
सत्ता हैं और वे अपनी देवी सृजनात्मकता को व्यक्त करना चाहते हैं। उनकी भावनाएँ, अनुभव तथा 
विचार पवित्र वस्तु हैं; राजनीतिक सत्ता पवित्रता का दावा नहीं कर सकती । राजनीतिक सत्ता के 
देवत्व का सिद्धान्त मिथ्या तथा मूख॑तापूर्ण है । 
रवीन्द्रनाथ मनुष्य के अन्तःकरण की पवित्रता को स्वीकार करते हैं । वे नैतिक अन्तःप्रज्ञा- 
वादी थे, उतके अनुसार मानव अन्तःकरण नैतिक कार्य का आदर्श तथा कसौटी प्रस्तुत करता है। 
धर्मशास्त्र तथा परम्पराएँ नैतिक मापदण्ड का एकमात्र स्रोत नहीं हैं | सम्मवतः अन्तःकरण के कानून 
की सर्वोच्चता का सिद्धान्त रवीन्द्रनाथ ने अपने पिता देवेन्द्रगाथ ठाकुर के उपदेशों तथा रचनाओं से 
ग्रहण किया था । अपनी कविताओं तथा गद्यात्मक रचनाओं में टंगोर ने मानव अन्तःकरण तथा अनु- 
भवों के महत्व को पवित्रता प्रदान की है, और उनका कहना है कि हमारे अनुभवों की तात्कालिक तथा 
निश्चित वास्तविकता अनन्त सत्ता की वास्तविकता का प्रमाण है । 
बौद्ध धर्म की शिक्षाओं, वेदान्ती प्रत्ययवाद तथा वैष्णव धर्म के प्रभाव के फलस्वरूप मारतीय 
परम्पराओं में पारलोकिक नैतिकता, भिक्षुकोचित तपश्चर्या तथा त्याग का बहुत गुणगान किया गया 
था । अनेक सम्प्रदायों में सामाजिक कर्म के विरुद्ध दार्शनिक विद्रोह को ही नैतिकता का सार माना 
गया था । किन्तु रवीन्द्रनाथ ने मनुष्य के संवेगों की हत्या करने की और मातव स्वभाव के सौन्दर्या- 
त्मक तथा सामाजिक पक्ष का दमन करने की कभी अनुमति नहीं दी । उन्होंने पर्वत-गरुहाओं के 
अँपेरे कक्षों में और वनों के आश्रमों में बेठकर आत्मा के वैमव को ढूंढने से इनकार किया। वे मनुष्य 
के समन्वित विकास के कवि थे, जिसका अभिप्राय है कि मनुष्य के व्यक्तित्व और दाक्तियों का 
सर्वागीण पुरुषोचित तथा ओजपूर्ण विकास हो । वे जीवन को उसके सभी रूपों के साथ अंगीकार 
करता चाहते थे--जैसे आनन्द, दुःख, आदशो, प्रेम, शोकपूर्ण घटनाएँ तथा विपम परिस्थितियाँ 
इत्यादि । वे उस निषेधवृत्ति के विरुद्ध थे जिसका सम्बन्ध उन साधुओं मभौर संन्यासियों के पंथों के साथ 
जोड़ा जाता है जो एकास्त में बंठकर अनन्त के आनन्द का चिन्तन किया करते हैं । -संन्यासियों से 
उनका कहना है : “अपने घ्यात को त्यागकर वाहर तिकलो और अपने पुण्यों तथा सुगन्धि पदार्थों को 
एक ओर छोड़ दो । क्या हानि है यदि तुम्हारे वस्त्र फट जायें अथवा मैले हो जायें । उससे मिलों और 





22. 476 झाशाह्ाम मी 2447, पृष्ठ |20 । 

23 टैगोर का कहना है कि सरल ग्रामीण जानता है कि वास्तविक स्वत्तन्त्रता क्या है-- बषात्मा के एकाकोपन से स्व- 
तन्व्ता, वस्तुओं के एकाकीपन से स्वतन्त्रता 77 उ2#6 मिलाहांगा रा 2447, पृष्ठ 86 । 

24. रवीन्द्रनाव टैगोर, कीयोँ 06/8772: *मरझ्ते अनेक के जुए के नीचे बपना हृदय कभी नहीं झुकाना चाहिए ।” 


रवीन्द्रनाथ ठाकुर 7] 


उसके साथ-साथ खड़े होकर परिश्रम करो तथा पसीना बहाओ ।”* रवीद्धनाथ मे अपने पिता के उदात्त 

जीवन को देखा था जिन्होंने गृहस्थ होते हुए भी अपने जीवन में दैवी आनन्द की अनन्तता का साक्षात्कार 

करने का प्रयत्न किया था। वेदान्तियों के संन्यासवाद के विरुद्ध विद्रोह का भण्डा राममोहन राय ने ही 

खड़ा कर दिया था । रवोद्धनाथ पर ब्रह्म समाज के प्रत्यक्षवाद (वस्तुनिष्ठावाद) का गहरा प्रभाव 

पड़ा था। इसीलिए उन्होंने सिखाया कि सामाजिक कर्तव्यों को प्राथमिकता दी जानी चाहिए । वे 

दार्शनिक चिन्तन, भक्तिपूर्ण भाराधना तथा रचनात्मक कम--इन तीनों का समन्वय करना चाहते थे ) 
उनका कहना था कि जो व्यक्ति समाज के प्रति अपने कर्तव्य तथा दायित्व की अवहेलना करके शुद्ध 

जीवन का पूर्ण॑त्व प्राप्त करना चाहता है वह सामाजिक साहचर्य तथा एकता के आदझशों के साथ विश्वास- 
घात करता है।” त्याग तथा कट्टर शुद्धाचारिता विरोधगूलक आन्दोलन हैं, उन्हें सामान्य जीवन का 

आदश नहीं माना जा सकता । ईश्वर जैसे भव्य मन्दिरों और ग्रिरजाघरों का है बसे ही टूटे-फूटे घरों 
का भी है ।/ इसलिए उन्होंने सामाजिक पारस्परिक सहयोग को विशेष महत्व दिया, जिसका अभि- 

प्राय है कि सहानुभूति का प्रसार ही तात्विक वस्तु है। निम्न, परित्यक्त, अपमानित तथा नष्ट हुए 
न्यक्तियों के प्रति करुणामूलक सहानुभूति मानवतावादी आचारशास्त्र का भावात्मक लक्षण है। भव: 
मानवत्तावादी होने के नाते टैगोर ने पड़ोसियों के कष्टों के प्रति आँख बन्द कर लेना उचित नहीं 

समझा और न उन्होंने कभी ऐसा किया । 
4, टेगोर का इतिहास दर्शन 

(क) इतिहास की सामाजिक व्याख्या--टैगोर ने इतिहास की सामाजिक व्याख्या स्वीकार 

की । उसके अनुसार मनुष्य सामाजिक, संवेदनशील तथा कल्पनाशील प्राणी है, न कि यांत्रिक वस्तु 
अथवा राजनीतिक प्राणी । कास्त, दूखाइम तथा लॉरेंट्स वान स्टाइन की भाँति टैगोर ने भी समाज 
को ही प्राथमिकता दी । उनका कहना था कि राजनीति समाज का केवल एक विशेषीक्त तथा ब्यव- 
सायीक्ृत पक्ष है । मारत का इतिहास जातीय तथा सामाजिक समन्वय की चिर भ्रक्तिया की अभि- 
व्यक्ति है। प्राचीन भारत में राजनीतिक तथा सामाजिक क्षेत्रों को एक दूसरे से पृथक रखा गया था। 
घर तथा आश्रम भनुष्य की शक्तियों के संगठन के दो मुख्य केन्द्र थे । लोग राज्य की लगभग उपेक्षा 
करते हुए जीवन बिताते थें। अपने 'स्वदेशी समाज' में टैगोर ने लिखा है: “हमारे देश में राजा था 
जो अपेक्षाकृत स्वतंत्र हुआ करता था, और नागरिक दायित्व का भार जतता पर था। राजा ब्राय: 
युद्ध और आखेट में संलग्न रहता था | वह अपना समय राजकाज में व्यय करता अथवा निजी 
आमोद-प्रमोद में, इस विषय में वह केवल धर्म के प्रति उत्तरदायी ठहराया जा सकता था पे किन्तु 
जनता की दृष्टि में उसका (जनता का अपना) सामाजिक कल्याण राजा के कामों पर निर्भर नहीं 
था ।” टैगोर का केवल राजनीतिक दायित्व में विश्वास नहीं था । टैगोर को प्राचीन भारत के निम्न- 
लिखित आद्शों की पुनः स्थापना में ही देश के कल्याण की आशा दिखायी देती थी: सरल जीवन, 
सरल तथा शुद्ध दृष्टि तथा आध्यात्मिक अनन्त के आदेशों का अनुगमत । उतका कहता था कि 
भारतीयों को पहले अपना आन्तरिक सुधार कर लेना चाहिए, तभी उनकी माँगों का विदेशी प्रभुओों 
पर कोई प्रभाव पड़ सकता है। जो देश और जनता अपने घर में कुछ निदकृष्ठतम प्रकार के सामा- 
जिक अन्याय और अत्याचार करते हैं, उनके पास साम्राज्यवादियों की उद्दण्डता का विरोध करने 
के लिए नैतिक अन्तःकरण नहीं हो सकता । है 
टैगोर ने सामाजिक एकता और सुदृढ़ता पर बल दिया | उनके संवेदनशील कवि हृदय को 

उस पाशविक बल, क्रूरता तथा यांत्रिक संगठित दुर्धपता को देखकर भारी आाधात पहुँचता थाजी 
राज्य का एक सामान्य लक्षण बन गये हैं। फिर भी उन्होंने कभी राज्य का पुर्णेतः उन्मुलद करते के 
सिद्धान्त को स्वीकार नहीं किया । उन्होंने मैक्स स्टर्चनर और साइकेल बकूनित के अराजकतावादी 


25 रवीन्द्रनाथ टैगोर, “गीतांजलि! ]] । कह 

26 रवीद्रनाथ टैगोर, 7/6 64/4४॥४7, पृष्ठ 78 : “मैं अपना घर-द्वार छोड़कर वतर की शरण कभी नहीं लू वा। 

27 रवीन्द्रनाथ के अनुसार “विश्वप्रज्ञानधन' का साक्षात्कार प्रकृति में ही नहीं अपितु परिवार तथा समात्र में मे 
करना है । तीन क्षेत्र हैं जिनके द्वारा चेतना का प्रसार तथा परिवर्धन सम्भव है : (अ) कला तथा विज्ञान, (बा) 
परिवार, समाज तथा राजनीतिः गौर (इ) घर्मं ।” 


72 आधुनिक भारतोय राजनीतिक चिन्तन 


सिद्धान्तों का कभी अनुगमन नहीं किया । किन्तु उनका सदैव इस बात पर बल था कि व्यक्ति को 
अपनी शक्तियों तथा क्षमताओं का विकास करना चाहिए। कुछ पाइचात्य सामाजिक विचारों की 
भाँति टैगोर का भी विश्वास था कि राज्य का मुख्य काम बाधाओं का निवारण करना नहीं है बल्कि 
जनता को इस योग्य बनाना है कि वह स्वयं अपनी बाधाओं कों दूर करने में समर्थ हो सके । यदि 
लोग अपने कतंव्यों का समुचित रीति से पालन करें तो उनकी क्षमता तथा अभिक्रम की शक्ति पुष्ठ 
होती है अन्यथा उसका अपक्षय हो जाता है । 
(ख) भारतोय इतिहास का दर्शन--टैगोर ने भारतीय इतिहास के दशन पर भी विचार 
प्रकट किये हैं | भारतीय सभ्यता का दृष्टिकोण उदार तथा विशद है क्योंकि उसका पोषण बनों में 
वायु की स्वच्छन्द क्रीड़ा के वीच हुआ था। आश्रम भारतीय संस्कृति की सर्वव्यापी भावना के प्रति- 
निधि थे | उनके जीवन में जीवित प्राणियों तथा बाह्य प्रकृति के बीच बन्धुत्व तथा सामंजस्थ की 
अनुभूति व्याप्त रहती थी | भारतीय संस्कृति ने अपने को सामाजिक समन्वय के सिद्धान्त तथा आच- 
रण में व्यक्त किया । उसमे शासकीय उतार-चढ़ाव और उत्थान-पतन को अतिशय महत्व नहीं दिया। 
उसकी प्रकृति सामाजिक है । इसके विपरीत यूतानी सम्प्रता का दृष्टिकोण संकीर्ण था, क्योंकि उसका 
निर्माण दीवारों से घिरे हुए नगरों के बीच हुआ था । यूरोपीय सभ्यता में राजनीतिक शक्ति को 
अतिशय महत्व दिया गया है। भारतीय इतिहास तथा संस्कृति का प्रधान लक्षण है: अनेक में एक 
की खोज अर्थात्‌ विविधता में एकता का दर्शन करना ।* टैगोर लिखते हैं : “भारत सभ्य विश्व के 
समक्ष अनेकता में एकता के आदर्श का मूतेरूप बनकर खड़ा हुआ है । विश्व में तथा अपने भीतर 
'एक' को देखना, अनेक के बीच एक को प्रतिष्ठित करना, ज्ञान के द्वारा उसकी खोज करना, कर्म 
द्वारा उसकी स्थापना करता, प्रेम में उसका साक्षात्कार करता और जीवन में उसकी घोषणा करना-- 
यह है जिसे भारत संकटों और कठिनाइयों का सामना करते हुए, अच्छे और बुरे दिनों में, शताब्दियों 
से करता आया है। जब हम उसके इतिहास में इस केन्द्रीय तथा शाइवत तत्व को ढूंढ़ निकालेंगे तो 
हमारे अतीत को हमारे वर्तमान से पृथक करने वाली खाई पट जायगी ।” हमें भारत के सम्पूर्ण 
इतिहास में समन्वय की प्रक्रिया की ही खोज करनी है। भारतीय आय॑ अपने साथ सरल काव्य की 
मोहिनी लाये । द्रविड़ों ने अपनी संवेगात्मक तथा कल्पनाशील प्रकृति के द्वारा संगति तथा रचनात्मक 
कलाओं के विकास में योग दिया । बौद्ध धर्म ने गम्भीर नैतिक आदर्शवाद का पुट जोड़ दिया | इस 
प्रकार भारतीय इतिहास में विभिन्‍न जातियों की विविध विशेषताओं तथा उनके सांस्क्ृतिक आदर्शों 
की अन्तर्भुक्ति की प्रक्रिया निरन्तर होती चली आयी है। जातीय तथा सांस्कृतिक समन्वय इस देश 
की बड़ी समस्या रहा है । समन्वय की खोज आदि आध्यात्मिक सत्ता की तलाश की प्रतीक है-- 
यह अगणित प्रकार की विविधता के बीच एकता के चिर प्रयत्न का प्रमाण है। 
टैगोर ने भारत की आध्यात्मिक विरासत के अतुल मुल्य को स्वीकार किया। उन्होंने पश्चिम 
अन्धानुकरण में निहित विराष्ट्रीयकरण की प्रवृत्तियों का विरोध किया । मारत ने सेव ही सत्य, 
शिवं तथा झ्ाइ्वत आत्मा को ऊँचा रखा था, अब उनका परित्याग कर देना उपहासास्पद होगा ॥# 
भारत की भूमि में पश्चिम की निर्जीव भोतिकवादी आथिक सभ्यता का प्रतिरोपण करना निरर्थक 
है । किन्तु टैगोर ने पाइचात्य तथा मारतीय संस्क्ृतियों के समन्वय के आदर्श को भी स्वीकार किया । 
उनका कहना था कि पर्चिम का वैज्ञानिक अनुसन्धात और साहस की भावना और सामाजिक 


28. ढैगोर, 776 ्शाहंक ता 24, पृष्ठ 30 : “जो शाश्वत है वह सीमाओं की बाधाओं के ढारा अपने को 
साक्षात्कृत करता है।” 

29. “लृप्ाद थ८६55३९० ० शतां&5 लां5६009,7 7#6 फरण्दशादाबा 0:व87/9, 0०, जड़ा, 
]956 में प्रकाशित, पृष्ठ ]3 । 

30 देखिये टैगोर, >(वांभाहं॥, पृष्ठ 4-5 : “किन्तु भारत में हमारी समस्याएँ केवल आन्तरिक रही हैं, इसलिए 
हमारा इतिहास सदत सामाजिक तालमेल का इतिहास रहा है, प्रतिरक्षा अथवा काक्रमण के लिए शक्ति संगठित 
करने का इतिहास नहीं रहा । 

3]. देखिए टैगोर, 7/ फिलांड्ांगा रथ 2407, पृष्ठ 30 : “इस एकता की चेतना आध्यात्मिक है, और इसके प्रति 
निप्ठावान रहना ही हमारा धर्म हैं! वह हमारे इतिहास में अधिकतर दया पूर्ण प्रदीपन के रूप में ब्यक्त होने 
की प्रतोक्षा किया करती है। 


रवीन्द्रनाथ ठाकुर गा 


भादर्शवाद श्रेष्ठ आदशे हैं, ओर भारतीय उन्हें सीख सकते हैं। पश्चिम के की 
साहित्यिक तथा कलात्मक उपलब्धियों में भी महान वैभव और श्री निहित है ता 2208 
उस भयंकर आशिक प्रतियोगिता के उन्माद को ज्यों का त्यों समग्र रूप में अंगीकार कर लेने का 
कोई बुद्धिसंगत आधार नहीं है, उसने तो पश्चिम को ही संघर्ष, हिसा तथा अनवरत सैनिक तैयारियों 
का खूनी अखाड़ा बना दिया है ।* 

टैगोर का कहना था कि सामाजिक तथा जातीय समन्वय ही भारत की होतव्यता है। वे 
सार्वेभौम आयेवाद अथवा आकामक ब्राह्मणवाद का सन्देश लेकर नहीं आये थे । भारतीय सम्यता 
में एकीकरण और समायोजन की जो ऐतिहासिक प्रक्रिया चिरकाल से चली आयी थी उसकी विपय- 
वस्तु को टैगोर ने सैद्धान्तिक धरातल पर बहुत ही स्पष्ट ढंग से मिरूपित कर दिया । उन्होंने लिखा हैः 

है संगीत के हृदय, इस पवित्र तीर्थस्थान में जाग्रत हो जा, 

इस भारत भूमि में, विशाल मानवता के इस तट पर । 

यहाँ मैं भुजाएँ पसारे खड़ा हूँ देवी मानव का अभिनन्‍्दन करने के लिए, 

और आनन्‍्ददायी प्रशस्ति द्वारा उसका गुणगान करने के लिए । 

इन पहाड़ियों में जो गम्भीर ध्यान में मस्त हूँ 

इन मँदानों में जो अपने वक्षस्थल पर सरिताओं की मालाएँ धारण किये हैं, 
यहाँ तुम्हें उस भूमि का दर्शन होगा जो चिर पवित्र है, 

इस भारत भूमि में, विशाल मानवता के इस तट पर । 

न जाने कहाँ से और किसके आह्वान पर, 

मनुष्यों की ये कोटि-कोटि सरिताएं, 

आतुरता से दौड़ती हुई आयी हैं अपने को इस महासागर में विलीन करने हेतु । 
आर्य, अनायें, द्रविड़ और चीनी, 

सिथियन, हुण, पठान और मुगल सब एक शरीर में घुलमिल गये हैं । 

अब पदिचमी जातियों ने इसके द्वार खोले हैं, और वे सब अपनी-अपनी मेंट लेकर आयी हैं 
वे देंगी और पायेंगी, एक करेंगी और एक होंगी, वे लौटकर नहीं जायेंगी । 

इस भारत भूमि में, विशाल मानवता के इस तट पर । 

आओ आये, अनाये, हिन्दू, मुसलमान, सब आशभो, 

है पादरियो, है ईसाइयो, आओ, सब के सब आओ । 

आओ क्राह्मणों, सब, मनुष्यों की बाँह पकड़कर अपने हृदय को पवित्र करलो। 
तुम सब आओ जो वर्जन और प्रथक करते थे; असम्मान सब घो डालो । 
आओ, माँ के अभिषेक में सम्मिलित हो जाओ, इसके पवित्र कमण्डल को भर दो 
उस जल से जो सबके स्पशे से पवित्र हो चुका है, 

इस भारत भूमि में, विशाल मानवता के इस तट पर । 

(ग) प्राच्य तथा पाश्चात्य सभ्यता का दर्शन--रवीन्द्रनाथ टैगोर के अनुसार सम्यता का 
सार मानवता का प्रेम है, न कि भौतिक श्क्ति का संचय । अपने प्रारम्मिक दिनों में वे पहिचम तथा 
ईसाइयत से प्रभावित हुए थे ।* उनका मानस विज्ञद, उदार तथा व्यापक था। वे एक ऐसी सावें- 
भौम मानवतावादी संस्कृति का विकास चाहते थे जिसे चीनियों, हिन्दुओं, यहूदियों और ईसाइयों 
ने अपने-अपने योगदान से समृद्ध किया हो । वे यह भी मानते थे कि पदिचम के विज्ञान ने चूंकि 
प्रकृति के नियमों पर आधिपत्य स्थापित कर लिया है इसलिए उसमें मनुष्य को मुक्त करने की शक्ति 





32. टैगोर ने ऐतिहासिक प्रगति के नैतिक नियम का समर्थन किया । पश्चिमी राष्ट्रों में बैतिक मूल्यों के प्रति जो 
सन्देह की प्रवृत्ति बढ़ रही है उस पर उन्हें वड़ा दुःख था । इसलिए प्रथम विश्व युद्ध को वे दण्डात्मक युद्ध कहा 
करते थे । 

33. अपने प्रारम्भिक जीवन में टैयोर ने लिखा था : “यूरोप का दीपक अभी भी जल रहा है, हमें चाहिए कि अपना 
पुराना बुझा हुआ दीपक उसकी ज्योति से जला लें और काल के मार्ग पर चलना त्रारस्म कर दे। अंग्रजा के 
साथ हमारे सम्बन्ध का जो उद्देश्य है उसे पूरा करना हमारा कर्तेव्य है 
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विद्यमान है । पाश्चात्य मानवता की सृजनात्मक प्रकृतियों तथा पश्चिम की संस्क्ृति में विश्वनाग- 
रिकतावाद, बुद्धिवाद, मानवतावाद तथा अनुसन्धान की जो प्रचण्ड भावना देखने को मिलती है 
उसका टैगोर पर बहुत प्रभाव पड़ा था। इसके विपरीत पदिचमी मानव की असीम साम्राज्यवादी 
उग्रता और हिसात्मक क्रूरता ने टैगोर की काव्यात्मक संवेदनशीलता तथा मानवता को विशेष आघात 
पहुँचाया था । अपनी अस्सीबीं जन्मगाँठ के अवसर पर एक भाषण में उन्होंने कहा था : “एक दिन 
मैंते अंग्रेजों को यौवन की शक्ति से पूर्ण, जरूरतमन्दों की सहायता करने के लिए सदेव उद्यत एक 
स्वस्थ राष्ट्र के रूप में देखा था, किन्तु आज मैं देख रहा हूँ कि वे समय से पहले ही वृद्ध हो चुके 
हैं और उस महामारी के दुष्प्रभाव से जजरित हैं जिसने प्रच्छुन्न रूप से उनके राष्ट्र की समृद्धि और 
कल्याण को लूढ लिया है। अब हसारे लिए अपने मन में सभ्यता के उस सखौल के प्रति सम्मात 
का भाव बनाये रखना सम्भव नहीं है जो शक्ति के बल पर शासन करने में विश्वास करता तथा 
जिसे स्वतन्त्रता में तनिक भी आस्था नहीं है । अंग्रेजों ने हमें अपनी सभ्यता की सर्वोत्तम उपलब्धियों 
से वंचित रखकर और हमारे साथ मानवीय सम्बन्ध स्थापित न करके हमारी प्रगति के सब मार्गों 
को प्रभावपूर्वक बन्द कर दिया है ।” पश्चिम के साम्राज्यवादियों ने पूर्वी देशों की जनता को पुंसत्व- 
हीन बना दिया था और उनकी बुद्धि को कुण्ठित कर दिया था, इसके अंतिरिक्त उनकी नीति में 
आध्यात्मिक सामंजस्यथकारी शक्ति का नितान्‍्त अभाव था । टैगोर ने इस सबके लिए भी पश्चिमी 
राष्ट्रों की कटु आलोचना की । अन्त में, जब उनकी आत्मा तीक्र वेदना से पीड़ित हो उठी तो उन्होंने 
सहायता के लिए पूर्व के उन ऋषियों की ही शरण ली जिन्होंने अन्धकार, भय तथा मृत्यु के स्थान 
पर स्वतन्त्रता, शान्ति, प्रकाश तथा अमरत्व का स्वप्त देखा था । उनकी दृष्टि में भारत पूर्व के लोगों 
की प्रेम, सौन्दर्य, सत्य तथा पवित्रता की इस आकांक्षा का प्रतिनिधि था । 
टैगोर के अनुसार पूर्व के नैतिक तथा आध्यात्मिक दशत सें भविष्य का सन्देश निहित था । 
इसके विपरीत पश्चिम के साम्राज्यवादी परजीवी जन्तुओं की भाँति एशिया तथा अफ्रीका की जातियों 
का रक्त चूस रहे थे ओर इससे विजयी राष्ट्रों का ही नेतिक अध:पतन हो रहा था । आदर्श हल यह 
होगा कि परलोक और आध्यात्मिकता का सन्देशवाहक भारत और ठोस पृथ्वी पर निर्माण करने वाला 
परद्चिम--ये दोनों परस्पर मिलें और मंत्री के सम्बन्ध स्थापित कर आगे बढ़ें ।/ केवल इसी प्रकार 
अमर आत्मा की सब सनन्‍्तातें परस्पर आध्यात्मिकता के आलिगन में आबद्ध हो सकती हैं ।* 
5. टेगोर के राजनीतिक चिन्तव के समाजशास्त्रीय आधार 
टंगोर इस सीमा तक समाजवादी थे कि वे राज्य की तुलना में समाज को अधिक प्राथमिकता 
देते थे । इसलिए समाज की निषेधात्मक आलोचना के बजाय उन्होंने रचनात्मक सामाजिक प्रयत्तों 
पर बल दिया । वे समाज को आध्यात्मिक अवयवी मानते थे | मनुष्य में दो प्रकार की जन्मजात 
प्रवृत्तियाँ हैं। उसमें अपने सुख और अपने उत्कष को इच्छाएँ होती हैं । उनकी पूर्ति आत्मकेन्द्रित, 
आथिक तथा शारीरिक क्रियाकलाप से होती है । किन्तु मनुष्य में सामुहिक कल्याण और सामाजिक 
उपकार की इच्छाएँ भी अन्तनिहित होती हैं । जाति के परिरक्षण के लिए आवश्यक उपकार की प्रवृत्ति 
कुछ अंशों में सभी प्राणियों में अन्तनिहित हुआ करती है। इस प्रकार मनुष्य में दो प्रकार की इच्छाएँ 
पायी जाती हैं । टैगोर लिखते हैं : “हमारा एक वृहत्तर शरीर भी है; वह समाज शरीर है। समाज 
एक अवयवी है; उसके अंगों के रूप में हमारी अपनी वेयक्तिक इच्छाएँ होती हैं । हम अपना आनन्द 
तथा स्वच्छन्दता चाहते हैं | हम दूसरों की अपेक्षा प्राप्त अधिक करना चाहते हैं और देता कम चाहते 
हैं। यही छीना-फपटी तथा भंगड़ों की जड़ है । किन्तु हमारे अन्दर एक अन्य इच्छा भी है, वह हमारे 
सामाजिक व्यक्तित्व की गहराई में सक्तिय रहती है। यह सम्पूर्ण समाज के कल्याण की इच्छा है । वह 
तात्कालिक तथा वैयक्तिक सीमाओं को लाँघ जाती है और अनन्त के पक्ष में जा खड़ी होती है | 
सामाजिक व्यवस्था में वृद्धि की मावना व्याप्त होती है और वह भावनाओं के आदान-प्रदान द्वारा 





34 अपनी प्रुस्तक ऑटयंगाधांए में टैगोर ने लिखा है कि मैची का बादर्श जापानी संस्कृति छा मूल है । 

35 रवीन्द्रगाव, 2/#6 उप्ताइाएा रण 467, पृष्ठ 734-35 : “प्रच्छचन्न मानवता की सतत खोज हो उसको 
सभ्यता है । 

36 हैगोर, “पफ्नट ?767]6ए ० 8८? ७००/७४०. पृष्ठ 83 ! 
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जीवित बनी रहती है। मनुष्य की नैतिक तथा सौन्दर्यात्मक चेतना का मूल समाज में ही होता है। अतः 
समाज एक ऐसा तत्व है जो मनुष्य को अपने अहं से ऊपर उठने में सहायता देता है । समाज मनुष्य 
के लिए स्वाभाविक है और उसकी सामाजिक प्रवृत्तियों की तुष्टि करता है, क्योंकि वह अन्तरवंयक्तिक 
सम्बन्धों का एक सूक्ष्म ताना-बाना है। टेगोर लिखते हैं : “समाज का अपने से वाहर कोई प्रयोजन 
नहीं है | वह स्वयं अपने में साध्य है। वह मनुष्य की सामाजिकता की स्वतः और स्वच्छन्द अभि- 
व्यक्ति है। वह मानदीय सम्बन्धों का स्वाभाविक तियमन है, जिससे मनुष्य पारस्परिक सहयोग से 
जीवन के आदशों का विकास कर सके । उसका राजनीतिक पक्ष भी है, किन्तु वह केवल एक विशेष 
प्रयोजन के लिए है । वह आत्म-परीक्षण के लिए है। वह केवल शक्ति का पक्ष है, मानवीय आदझों 
का वहीं | और प्रारम्मिक काल में उसका समाज में पृथक-स्थान था, तथा वह पेशेवर लोगों तक सीमित 
था ॥” सम्माज एक जीवन्त अवयवी है और कालान्तर में वह अपनी आधारसूत प्रवृत्तियों को विक- 
सित कर लेता है और एक भर्थ में ही उसकी भावना” बन जाती हैं । अतः समाज ईइवर की अभि- 
व्यक्ति है । उसका उद्देश्य मनुष्य को उसकी दैवी प्रकृति का स्मरण कराना है; साथ ही साथ वह 
आह्वान करता है कि मनुष्य अपने बोद्धिक प्रदीपन तथा विस्तृत सहानुभूति को व्यक्त करे | सामा- 
जिक आदान-प्रदान के विस्तृत जीवन में मनुष्य अभिभृतकारी एकता के रहस्य का अनुभव करता 
है ।” मनुष्य को इस प्रकार के साक्षात्कार का अवसर और सुविधा मनुष्यों के समाज में ही उपलब्ध 
हो सकती है। वह उसकी सामुहिक सृष्टि है, और उसके द्वारा उसका सामाजिक व्यक्तित्व सत्य तथा 
सौन्दर्य में अपने को प्राप्त कर सकता है । यदि समाज ने केवल अपनी उपयोगिता को ही व्यक्त किया 
होता, तो वह एक अंधेरे नक्षत्र की भाँति अस्पष्ट तथा अहृर्य बना रहता । किन्तु, जब तक वह 
अष्ट नहीं हो जाता तब तक वह अपने सामूहिक कार्यकलाप द्वारा सत्य का सन्देश देता रहता है; 
यह सत्य ही उसकी आत्मा है और उस आत्मा का अपना व्यक्तित्व होता है । सामाजिक आादान- 
प्रदान के इस वृहत जीवन में मनुष्य को एकता के रहस्य की अनुभूति होती है, जंसी कि संगीत में 
उस एकता की अनुभुति से ही मनुष्य को ईश्वर का भान हुआ । इसलिए हर धर्म जनजातीय ईइवर 
की घारणा को लेकर प्रारम्म हुआ ।* वििलिभ 

रवीन्द्रनाथ को समाज के कार्यात्मक सिद्धान्त में मी विश्वास था | वे समाज को व्यर्थ के 
सामाजिक स्तरों में विभक्त ओर संगठित करने की प्रक्रिया के विरुद्ध थे, क्योंकि उतके विचार में इस 
प्रकार का स्तरीकरण सामाजिक अत्याचारों को स्थायित्व प्रदान करता है। वे अपने समय में प्रच- 
लित सामाजिक नैतिकता की गड़बड़ी और अव्यवस्था को भलीमाँति समभते थे। पाश्चात्य सम्यता 
के आघात के लिए कारण पुरातन मुल्य अपदस्थ हो रहे थे । ऐसी निराशा तथा उद्विग्नता की वैला मं 
टैगोर ने सिखाया कि व्यक्ति समूह, संघ और समुदाय के जीवन में भागीदार बनकर ही अपने जीवत के 
प्रयोजन को पूरा कर सकता है । टैगोर ने समाज के प्रति परमाणवीय तथा व्यक्तिवादी हृप्टिक्रोण का 
परित्याग करने पर बल दिया और सिखाया कि सामाजिक ढाँचा तत्वतः अवयवी है । किन्तु सामाजिक 
अवयवी एक जीवन्त समग्र तभी बन सकता है जब समाज के सदस्य पारस्परिक कर्तव्यपालन के सूत्रा 
में बंधे हों और सब अंगों और वर्गों के साथ समानता का व्यवहार करें। इस प्रकार टैगोर प्रत्यक मनुप्य 
के व्यक्तित्व को सांस्कृतिक परिवेश .एवं प्रयोजनमुलक सामाजिक पारस्परिकता और समूह तथा 
साहचर्यात्मक जीवन की कार्यात्मक अन्तरनिर्भरता की प्रुष्ठभूमि में देखना चाहते थे । जा 

टैगोर अपने समय के परजीवी आश्थिक वर्गों के विरोधी थे । यद्यपि उनका जन्म स्वश्न ५४ 
जमींदार परिवार में हुआ था, किन्तु उस वर्ग की नैतिकता के सम्बन्ध में उनका अम दूरहों गया वा 
और उसमें उनकी आस्था जाती रही थी | जमींदार लोग पाव्चात्य साम्राज्यवाद और पूजावाद हे 
हितों के संरक्षक थे ; उनमें उन नागरिकता तथा देशमक्ति के गुणों का नितान्त अमाव था जिनके कारण 
किसी समय सामन्‍्त वर्ग का शुरत्व गौरव और प्रतिष्ठा का द्योतक माना जाता था | उनका ददृस्य 


37. मरदांगादएंआ, पृष्ठ 9 । है 22500 2 
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(समाज) को यह व्यापक भावना स्वभाव से ईश्वरीय है ।” 
39 छव्वए०८ (779, पृष्ठ 2[-22 । 
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धन-संचय था न कि सामाजिक सेवा तथा न्याय । टैगोर का विश्वास था कि नये सभाज के निर्माण के 
लिए नेतृत्व न तो साहुकारों और उद्योगपत्तियों से मिल सकेगा और न जमींदारों से ; वह तो बुद्धि- 
जीबी मध्यवर्ग से ही उपलब्ध होगा । अपनी साहित्यिक रचनाओं में उन्होंने बंगाल के जमींदार वर्ग की 
शिथिलता तथा चिर्जीवता का दिग्दशेन कराया है और बुद्धिजीवी मध्यवर्ग में विश्वास प्रकट किया है | 
प्रारम्भ में जाति-व्यवस्था व्यावसायिक सामाजिक संगठन के सिद्धान्त पर आधारित सामाजिक 
मेल-मिलाप का माध्यम थी | उन दिनों वह भारतीय आर्यों तथा देशज जनता की पारस्परिक झन्रुता 
को दूर करने का साधन सिद्ध हुई। किन्तु कालान्‍्तर में विधटन की प्रक्रिया आरम्भ हो गयी। ब्राह्मण, 
जिनका क्॑व्य दशेन, संस्कृति, कला और धर्म की रक्षा करना था, एकाधिकारी पुरोहित वर्ग बन गये 
और शुद्वों पर अत्याचार करने लगे । इस प्रकार सामाजिक परतन्त्रता की प्रणाली आरम्भ हुई जिसने 
मनुष्यत्व की भावना कुचल दी, और जिन वर्गों के हाथों में शक्ति थी उनको देवतुल्य घोषित कर दिया। 
वर्तमाव जाति-प्रथा एक जड़ निष्प्राण व्यवस्था है जो व्यक्ति को कुचल देती है। वह अनुदारता तथा 
निष्क्रितता को भी जन्म देती है और गतिशीलता तथा अभिक्नम भावना को दबा देती है। अतः 
रानाडे और आगरकर की भाँति रवीन्द्रनाथ ने भी बतलाया कि राजनीतिक स्वतन्त्रता के उपभोग 
की क्षमता सामाजिक उदारवाद तथा मुक्ति के द्वारा ही प्राप्त की जा सकती है। वे जाति-प्रथा के 
हानिकारक परिणामों के पूर्णतः विरुद्ध थे । उन्होंने लिखा है : “उदाहरण के लिए, भारत में जाति 
का विचार समष्टि का विचार है। यदि हम किसी ऐसे व्यक्ति से मिलें जो इस समष्टि के विचार के 
प्रभाव में है तो हम पायेंगे कि अब वह एक शुद्ध व्यक्ति नहीं है; उसका अन्त:करण मानव प्राणियों के 
मूल्य को आँकने में पूर्णतः जाग्रत नहीं है । वह सम्पूर्ण समाज की भावना को व्यक्त करने का एक 
त्यूताधिक निष्क्रिय माध्यम है। यह स्पष्ट है कि जाति का विचार सृजनात्मक नहीं है; वह केवल 
संस्थात्मक है। वह किसी यांत्रिक व्यवस्था के द्वारा व्यक्तियों के पारस्परिक सम्बन्धों में तालमेल 
बिठलाने का प्रयत्न करता है । वह व्यक्ति के निषेधात्मक पक्ष अर्थात उसकी पृथकता को महृत्वदेता 
है । वह व्यक्ति में निहित निखिल सत्य को आघात पहुँचाता है|”? अपनी “जाबाल सत्यकार्मा 
शीर्षक कविता में उन्होंने वंशानुगत अधिकारों के विरुद्ध उपदेश दिया और इस बात का समर्थन 
किया कि समाज के निम्ततम वर्गों को शिक्षा की समान सुविधाएँ दी जानी चाहिए । उन्होंने बहि- 
प्करण के उस निष्ठुर नियम की भत्संता की जो अनमनीय और रूढ़िवद्ध समाज का लक्षण है । 
उत्तका कहना था कि जाति-प्रथा वंशानुक्रम के नियम को अतिशय महत्व देती है और उत्परिव्तेन 
(म्यूटेशन) तथा सामाजिक तरलता के नियम की अवहेलना करती है । इसलिए उन्होंने जाति-प्रथा 
के उन्मूलन का समर्थत किया । अस्पृश्यता की विक्वृत प्रथा ने उनके कवि हृदय की सम्पूर्ण व्यथा को 
मुखरित कर दिया । उन्होंते लिखा है : 
ओ मेरी भाग्यहीन माँ ! जिनको तुमने अपमानित किया है वे तुम्हें नीचे 
घसीटकर अपने ही स्तर पर पटक देंगे । 
जिनको तुमने मानवता के अधिकारों से वंचित किया है वे तुम्हें घसीट 
कर अपनी ही स्थिति में ले आयेंगे । 
प्रतिदित मनुष्य के स्पर्श से बचकर तुमने मनुष्य में निहित 
देवत्व का अपमान किया है । 
इसलिए तुम पर स्वर्ग का शाप पड़ा है और तुम्हें दुर्मिक्ष के द्वार पर 
विवश्ञ होकर हर किसी के साथ भोजन करना पड़ा है | 
तुम नहीं देख पा रही हो कि तुम्हारे द्वार पर खड़ा हुआ 
मृत्यु का दूत तुम्हारी जाति के अहंकार को अभिद्यप्त कर रहा है । 
यदि तुमने सबके मालिगन से वचना चाहा और अपने को अहंकार की मोटी दीवारों में बन्द 
कर लिया तो तुम्हें उस मृत्यु का आलिगन करता पड़ेगा जो तुम सवको एक समान 


कर देगी । 
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जब 932 में रेम्जे मेकडोनल्ड ने साम्प्रदायिक निर्णय की घोषणा की तो टेगोर ने अपने देश- 
वासियों को सलाह दी कि वे उसकी उपेक्षा करें और अपनी सारी शक्तियों को विवेकशूुन्य साम्प्रदायिक 
और वर्गंगत भेदमाव का उन्मूलन करने में केन्द्रित कर दें । इस प्रकार उनका विश्वास था कि यदि 
बुद्धिजीवी अपनी शक्तियों को सही दिशा में जुटा दें तो देश की प्रचलित सामाजिक वुराइयों को 
टूर किया जा सकता है। 
6. देगोर के राजनीतिक विचार 

(कफ) अधिकारों का सिद्धान्त--टैगोर अधिकारों का सन्देश देने आये थे |? किन्तु उनके 
विचार में अधिकार किसी व्यक्ति की अपनी निजी सम्पत्ति नहीं है, वे सामाजिक कल्याण की वृद्धि 
में निष्काम योगदान देने से ही उत्पन्न होते हैं | उन्होंने लिखा है: “० सच्ची मानव प्रगति/-» 
सहानुभूति के क्षेत्र के विस्तार के साथ ही होती है। हमारे सम्पूर्ण काव्य, दर्शन, विज्ञान, कला और 
धर्म हमें इस वात में सहायता देते हैं कि हम अपनी चेतना के लक्ष्य को अधिक उच्च तथा विज्ञाल 
क्षेत्रों की ओर विस्तृत करें । मनुष्य बृहृत्तर स्थान पर कब्जा करके अधिकारों को अजित नहीं करता 
और न वाह्म. आचरण के द्वारा ; उसके अधिकारों का क्षेत्र उतना ही विस्तृत होता है जितना कि वह 
स्वयं वास्तविक है, और उसकी वास्तविकता उसकी चेतना के प्रसार से नापी जाती है | यदि 
मनुष्य अपने जैसे ईश्वर के प्राणियों के साथ अपनी एकता का साक्षात्कार कर लेता है तो उसे अपने 
दावों के लिए युद्ध नहीं करता पड़ता बल्कि आत्मा का शाइवत अधिकार” ही उसकी स्थिति का 
आधार बन जाता है। टैगोर ने उन लोगों की भर्त्सना की जो जातीय अहंकार और शक्तिमद के 
वशीभूत होकर मानव गरिमा का अपमान करते हैं ; उन्होंने ईईबर के नैतिक आदेशों का पक्ष लिया, 
क्योंकि उनका विश्वास था कि वे निश्चय ही सम्यकता, न्याय तथा स्वतन्त्रता की रक्षा करेंगे । यदि 
लोभ, भोगवृत्तियों की लालसा और निरंकुश शक्ति निरन्तर बलवती होती जाय तो फिर ईश्वर भी 
मौन होकर नहीं बेठ सकता । रो 

विवेकानन्द की भाँति टैगोर ने भी इस बात की आवश्यकता पर बल दिया कि अधिकारों की 
प्राप्ति के लिए व्यक्ति तथा समूह दोनों को ही शक्ति का अर्जंन करना चाहिए । दासताजनित अपमान 
को स्वीकार कर लेने से मनुष्य के हृदय में विराजमान दवी प्रकाश की ज्योति क्षीण हो जाती है ! ऐसी 
स्वीकृति का अर्थ होता है असत्य और अन्याय के सामने समर्पण करना । दौबेल्य मानव आत्मा के साथ 
विश्वासघात है । इसलिए टैगोर हृदय से चाहते थे कि भारत के दलित तथा अकिचत लोग अपने 
पुनरुद्धार के लिए नैतिक शक्ति का अर्जन करें, और निरंकुश उम्रता तथा साम्राज्यवादी दक्ति के अहं- 
कार के सामते भुकने से इनकार कर दें । वे ग्रामोद्धार के पक्षपाती थे और इसलिए चाहते थे कि किसान 
अपने अधिकारों क्के सम्बन्ध में सचेत हों ।/ 904 में “बंगदशंन' में प्रकाशित अपने स्वदेशी सी 
शीर्षक लेख में उन्होंने गाँवों के पुनस्संगठन का समर्थन किया । उनका सुझाव था कि थोड़े-से गाँवों 
की मंडली अपने मंडप में ग्राम कल्याण तथा पुनर्वास की योजना बनाये । वे चाहते थेकि जिलों और 
गाँवों में प्रान्तीय प्रतिनिधि-सभाओं की शाखाएँ खोली जाये। उन्होंने कुटीर उद्योगों का समर्थन किया 
और ग्रामीण जनता को सलाह दी कि वह अपने में अभिक्रम की योग्यता तथा सहयोग की मावना का 
विकास करे । 908 में बंगाल प्रान्तीय सम्मेलन के अवसर पर अपने अध्यक्षीय मापण मे उन्हांन 
कहा : “रैयत को शक्तिशाली होना ,चाहिए जिससे किसी को उस पर अत्याचार करने का प्रवामन 
ही न हो सके । क्या जमींदार दुकानदार हैं जो अपने तुच्छ लाभ का ही हिंसाव लगाते रह !्‌ उनका 
वंशानुगत विशेषाधिकार दान देना है, यदि वे अपने इस अधिकार का प्रयोग नहीं करते तो उनकी वची- 
खुची शवित भी उनके हाथ से निकल जायगी।” इस प्रकार हम देखते हैं कि टैगोर के अनुसार जमीदारा 


4]. रवीन्द्रनाथ टैगोर ने 7॥6 (6! ० 77६४४ नामक पुस्तक में लिखा है : “मनुष्य को अपर्न का टका हे 
सम्बन्ध में भीख नहीं माँगनी है, उसे चाहिए कि वह अपने लिए उनका स्वयं सज्जन करे ।” वे बीड्धिक विवाद 
के अधिकार को आधारभुत मानते थे । 

42. बरद्ांदाव, पृष्ठ ।8-]9 । न 

43. ]904 में बलवर्ट हॉल कलकत्ता में उन्होंने इस वात पर वल दिया कि समाज का प्ुनर्निर्माण पुरान तादज 
और नमूनों के आधार पर किया जाय । 
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का काम रैयत के कल्याण की व्यवस्था करना था न कि उसका उत्पीड़न करता । मनुष्य के लिए 
अपने अधिकारों को प्राप्त करते का एक ही मार्ग है--रचनात्मक कार्य में संलग्न रहता और उससे 
उत्पन्न कष्टों को सहना तथा धीरजपूर्वक आत्मत्याग करना । यह मार्ग लम्बा और कठिन है, इसमें 
सन्देह तहीं । इसलिए समाज रूपी शरीर के अगणित छिद्रों को भी बन्द करना है। टैगोर ने अपने 
देशवासियों को यह भी सलाह दी कि वे ह्वाइट हॉल के अहंकारी साम्राज्यवादियों के उन टुकड़ों 
को अंगीकार न करें जिन्हें वे कभी-कभी हमारे सामने कंजूसी और घृणा के साथ फेंक दिया करते 
हैं; बल्कि उन्हें चाहिए कि अपनी सुदृढ़ शक्ति की नींव डालें । 
सर सैयद अहमदख्खाँ की भाँति टेगोर को भी इस बात का दु:ख था कि भारत में अंग्रेजी शासन 
,« यांत्रिक था और उसमें वैयक्तिक पुट की कमी थी; शासकों और शासपितों के बीच न तो उदार रतापूर्ण 
“४ आदान-प्रदान था और न सामाजिक सहानुभूति के सम्बन्ध थे | यद्यपि भारत के मुगल शासन में अनेक 
दोष थे ; फिर भी उसके अन्तर्गत शासक वर्ग तथा प्रजा के बीच सामाजिक सम्बन्धों को विकसित करने 
का प्रयत्त किया गया था । किन्तु अंग्रेजों ने अपने तथा भारतीय जनता के बीच सेव दूरी बनाये 
रखने का प्रयत्त किया था| इसका कारण कुछ तो उनका भय था, किन्तु उनका जातीय अहंकार और 
अभद्र व्यवहार भी इसके लिए उत्तरदायी थे । रवीन्द्रनाथ की संवेदनशील आत्मा ने इस स्थिति के 
विरुद्ध विद्रोह किया, और इंगलैण्ड के वैयक्तिक सम्बन्धों से शून्य शासन के प्रति भारी रोष व्यक्त किया । 
यही कारण था कि वे भारत के राजनीतिक स्वतन्त्रता के अधिकार के समर्थक थे । उन्होंने इस बात 
को बड़ी तीक्षणता के साथ व्यक्त किया कि राजनीतिक स्वाधीनता के अभाव में जनता का नैतिक बल 
क्षीण होता है और आत्मा संकुचित हो जाती है। केवल आत्मनिर्णय मानवता के अधिकारों की रक्षा कर 
सकता है । अतः टैगोर ने भारत के आत्मनिर्णय के अधिकार का समर्थन किया । 922 में 'बंगालीं 
पन्निका' में प्रकाशित अपने एक पत्र में उत्होंते अहिसा की शक्ति में आस्था प्रकट को, किन्तु शर्ते यह 
रखी कि वह स्वतः प्रसूत हो । 923 में उन्होंने कहा कि जिन्हें परिषदों में आस्था है उन्हें उनमें 
प्रवेश करने की स्वतन्त्रता होती चाहिए । किन्तु उन्हें चित्तरंजन दास तथा मोतीलाल नेहरू के इन 
विचारों से सहानुभूति नहीं थी कि स्वराज्य दल के सदस्यों को परिषदों में 99 के भारत शासन 
अधिनियम को छिन्न-भिन्‍त करने के उद्देश्य से ही जाना चाहिए | 930 में उन्होंने महात्मा गान्धी 
के गोलमेज सम्मेलन में भाग लेने के विचार का समर्थन किया । 

(ख) स्वतन्त्रता का सिद्धान्त--टैगोर ने स्वीकार किया कि प्रकृति तथा इतिहास में आवश्य- 
कता और नियतिवाद के नियम कार्य करते हैं । मनुष्य समाज के बन्धनों में बंधा होता है। किन्तु यदि 
एक ओर वस्तु जगत पराधीनता का क्षेत्र है तो दूसरी ओर आध्यात्मिक जगत में मनुष्य स्वतन्त्रता और 
स्वच्छंदता को भी उपलब्ध कर सकता है । यह स्वतंत्र आध्यात्मिक जगत सुजनात्मक बाहुलथ का 
प्रांगण है ।” आत्मा की शक्तियों से प्रसुत यह अतिरिक्त सुजनात्मकता ही स्वतन्त्रता का स्रोत है, और 
उसकी जड़ें आध्यात्मिक हैं | अतः टैगोर के अनुसार मनुष्य के लिए आवश्यकता के बन्धतों को 
तोड़कर स्वतन्त्रता के जगत में प्रवेश करना सम्भव है । 

स्वतन्त्रता तथा स्वतःता के सिद्धान्त के प्रतिपादक होने के नाते* टैगोर ने चिन्तन और कर्म 
की स्वतन्त्रता तथा अन्तःकरण की स्वतन्त्रता का समर्थव किया । उनकी संवेदनशील कवि आत्मा ने 


44 अपनी राजनीतिक रचनाओं के प्रारम्भिक काल में टैगोर "नेतृत्व के सिद्धान्त में विश्वास करते थे। स्वदेशी 
समाज में उन्होंने लिखा है : “सर्वोत्तम उपाय यह है कि हम किसो हृढ़ व्यक्ति को नेता बना लें ओर उसे 
अपना प्रतिनिधि मानकर उसके चतुदिक एकत्र हों जायं । उसके शासन को स्वीकार करने से हमारे आत्म- 
सम्मान को किसी प्रकार की ठेस नहीं पहुँचेगी, क्योकि वह स्वतन्त्रता का ही प्रतोक होगा ।” व्यक्तिवादी लोकतंत्र 
के कुछ समर्थक टेगोर के इस नेतृत्व-सिद्धान्त को बुरा मानेंगे । जन गण मन में भी नेता (राडा) का ग्रुणयान 
किया गया है । किन्तु अपनी परवर्ती रचनाओं में टैगोर सम्भवनः राजत्व के सिद्धान्त को स्वीकार करने के लिए 
तैयार नही होते । 

45. रवीच्रनाथ टैगोर, 2,००४ 5 ७7 दाव॑ 6705778, पृष्ठ 9] : “भेरी दृष्टि में अहप्ठ मायों पर विचरण करने 
वैसे ही स्वतंत्र हैं जैसे वन के पक्षी । 

46 देखिये “आह्वानः तथा 'शंखः शीपंक्न कविताएँ । 'कर्तार इच्छया कर्म शोपंक् लेख में टैगोर ने साम्प्रदाधिकता 

तथा अनष्ठाववादियों की आलोचना को है और समाज तथा राजनीतिक संगठन दोनों में ही स्वतन्त्रता की माँग 


की हे। 
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सभी रूपों में शक्ति के केलद्ीकरण के विरुद्ध विद्रोह किया । उन्हें मानव आत्मा की स्वतन्त्रता तथा 
स्वायत्तता से प्रेम था। उनके अनुसार यांत्रिक रूढ़ियों और संकी्ण सामाजिक पंथों के कुप्रभाव का 
शमन करने की एकमात्र औपधि स्वतन्त्रता है । कैवल वही मृत्यु, लज्जा और वन्धनों के विरुद्ध खड़े 
होने की शक्ति प्रदान कर सकती है ।* अतः उन्होंने धर्म संघ, राज्य आदि उन सब संगठित संस्थाओं 
के दावों के विरुद्ध विद्रोह किया जो व्यक्ति की शक्तियों को कुचल देठी हैं । रज़्य का अस्तित्व इसलिए 
है कि वह व्यक्ति के हितों की रक्षा करे, व्यक्ति राज्य के लिए नहीं है | इस प्रकार टैगोर ने वाध्यता 
तथा बाह्य आधिपत्य के विरुद्ध मानव आत्मा की नैतिक तथा आध्यात्मिक स्वतन्त्रता को पवित्र माना ।* 
विवेकानन्द तथा अरविन्द की भाँति टैगोर भी स्वतन्त्रता के आध्यात्मिक सिद्धान्त की मानते 
थे। उनके अनुसार आत्म-साक्षात्कार के द्वारा आत्मा को प्रदीप्त करना ही स्वतन्त्रता का सार है। 
वास्तव में सार्वभीमता की प्राप्ति ही स्वतन्त्रता है। इसलिए प्रेम स्वतन्त्रता तक पहुँचने का सही मार्ग 
है । अलगाव तथा पृथकत्व से विश्व के अर्थतंत्र का तालमेल विगड़ जाता है । सहानुभूतिपूर्ण सहयोग, 
करुणा तथा विश्वासमूलक मेल-मिलाप से मनुष्य की शक्तियों का विकास होता ओर उसके परिणाम- 
स्वरूप स्व॒तन्त्रता का वरदान उपलब्ध होता है। अहंकार का जीवन पृथकत्व तथा नीरसता का जीवन 
है, उसे निश्चय ही स्वतन्त्रता का जीवन नहीं कहा जा सकता। सहानुभूति तथा समझदारी की भावना 
से ही आध्यात्मिक एकता की अन्तर्निहित शक्तियों का प्रस्फुटन होता है। स्वतन्त्रता की उपलब्धि के 
दो ही साधन हैं--सब प्राणियों की व्यापक अन्तरनिर्भरता को समझ लेना और परमात्मा की शाश्वत 
सुजनात्मकता का निष्काम भाव से साक्षात्कार कर लेना । 'गीतांजलि' में टैगोर लिखते हैं: 
जहाँ मन में निर्मेयता है और मस्तक ऊंचा है ; 
जहाँ ज्ञान पर प्रतिवन्ध नहीं है ; 
जहाँ संसार संकीर्ण घरेलू दीवारों से विभक्त होकर खण्ड-खण्ड नहीं हुआ है; 
जहाँ शब्दों का निस्सरण केवल सत्य के गहरे स्रोत से होता है; 
जहाँ अथक उद्यम पूर्णता के आलिगन के लिए भुजाएँ पसारता है ; हे 
जहां बुद्धि की तिर्मेल जलधारा निर्जीव टेव के सूखे मरुस्थल की सिकता में लुप्त नहीं ही गयी है; 
जहाँ तुम मन को निरन्तर विस्तीर्ण होने वाले चिन्तन ओर कर्म की ओर म्रेरित करते हो ; 
हे परमपिता ! उस स्वतन्त्रता के दिव्यलोक में मेरा देश जाग्रत हो ।” 
ईसाइयत के प्रारम्मिक दाश॑निकों, एक्टन तथा उदारवादियों की भाँति टैगोर ने भी 
राजनीतिक शक्ति की विनाशकारी लीला की भत्सना की । वे व्यक्तित्व का सन्देश लेकर आये थे, व कि 
आाधिपत्य का | उनका हढ़ विश्वास था कि परमात्मा का शाश्वत नियम शक्ति के ठेकेदारों की अवश्य 
ही नीचा दिखायगा । शक्ति एक शाइवत्त महामारी है | शक्ति का धारणकर्ता तथा जिसके विरुद्ध 
उसका प्रयोग किया जाता है, दोनों ही अष्ट हो जाते हैं और इससे स्वतः ईद्वर के क्रोब को मिमंत्रण 
मिलता है। ईइवर अथवा दिव्य माता का अहृश्य हाथ निरुचय ही यांत्रिक शक्ति तथा कूटतीतिक 
चतुराई के ठेकेदारों को धूल में मिला देगा ।” आत्मा पीड़ितों के आँसुओं की पुकार को अवश्य ही 
सुनती है। टैगोर ने लिखा है: “शक्ति को शक्तिशालियों के आक्रमणों के विरुद्ध ही सुरक्षित नहीं 


47. रवीन्द्रनाथ टैगोर, 'गीतांजलि!, 28 | सत्य का आद्वान' में टैगोर लिखते हैं, “जो अपने भीतर स्वराज श्राप्त 
करने में सफल नहीं हुए हैं, वे उसे बाहरी जगत में भी खो वेंठेंगे ।” 

48 अपने लेख “802८ थ्यपे 50७08? में टैगोर ने लिखा है कि भारत ने सदैव समाज का पोषण किया कौर 
इस लिए कतंव्यपालन पर सबसे अधिक बल दिया गया। इंगलैण्ड में राजनीतिक स्वतन्त्रता को अधिक गूल्यवान 
माना“गया है, इसके विपरीत भारत में स्वतन्त्रता को उच्च स्थान प्रदान किया गया है । 

49 “गीतांजलि|ं 35 नि 

50. रवीन्द्रनाथ ठैगोर, “6 (०णीााला-3 ए774ए९८०१? 77928 माहाए०४, पृष्ठ 95-0 । यहाँ पद दवाई है 
दुर्योधन को शक्ति-पूजा के प्रवर्तंक के रूप में चित्तित किया है। दुर्योवन कहता है, “केवल मूर्ख न्याय का दबाने 
देखा करते हैं, सफलता उनका वरण नहीं करती; किन्तु जो शासन करने के लिए उत्पस्त होते हूँ वे निर्मम या 
सिद्धान्तहीन शक्ति का भरोसा करते हैं ।” पृष्ठ 99 । टैगोर स्वयं इस हृष्ठिकोण का खण्दन करते है और सैंतिक 
प्रणाली की सर्वोपरिता का उपदेश देते हैं। 


80 आधुनिक भारतीय राजनीतिक चिन्तन 


बनाना है, दुर्बलों से भी उसकी रक्षा करनी होगी । दुर्बलों के मुकाबले में ही इस बात का खतरा है कि 
वह अपता सन्तुलन खो बैठे । शक्तिशालियों के लिए दुर्बेल उतना ही बड़ा खतरा है जितना कि गीली 
बालू हाथी के लिए। वे प्रगति में सहायक नहीं होते क्योंकि वे प्रतिरोध नहीं करते हैं; वे केवल नीचे 
की ओर घसीटते हैं । जिन लोगों को दूसरों के विरुद्ध निरंकुश शक्ति का प्रयोग करने की आदत पड़ 
जाती है वे प्रायः यह भूल जाते हैं कि ऐसा करके वे एक ऐसी अहृश्य शक्ति को जन्म दे रहे हैं जो किसी 
दिन उत्तकी शक्ति को चकनाचूर कर देगी | पददलितों के मुक रोष को नैतिक सन्तुलव के सावेभौम 
नियम से प्रचण्ड सहायता मिलती है। वायु जो इतनी पतली और सारहीन होती है, ऐसी आँधियाँ 
उत्पन्त कर देती है जिनका कोई प्रतिरोध नहीं कर सकता । इतिहास ने इस बात को बार-बार सिद्ध 
कर दिया है; और वर्तमान समय में तिरस्कृत मानवता के विद्रोह से उत्पन्न तूफान खुलकर वायु- 
मण्डल में एकत्र हो रहे हैं ।/” जिन सम्यताओं ने हृदयहीनता का आचरण किया और दुर्बल जातियों 
को दास बनाकर रखा अथवा मानव मूल्य और गरिमा के श्रेयस्कर सिद्धान्त की अवहेलना की उन्हें 
अन्त में अपनी मृत्यु के रूप में अपने आचरण का अनिवार्य मूल्य चुकाता पड़ा । एक नैतिक कानून है 
जो सभ्यताओं को शासित करता है। प्रेम और न्याय ही ऐतिहासिक दीर्घजीवन के एकमात्र अधि- 
कायपत्र हैं, उन्हीं का अनुगमन करके सम्यताएँ दीर्घकाल तक जीवित रह सकती हैं । 
टैगोर ने भारत के व्यापक सामाजिक तथा सांस्कृतिक विकास के आदशे को स्वीकार किया। 
उन्हें न तो फीरोजशाह और गोखले के आदर्शों से सहानुभूति थी और न वे तिलक के आदर्शों से सहमत 
थे मितवादियों की भूल यह थी कि उनकी जड़ें देश की सांस्कृतिक परम्पराओं में गहरी नहीं थीं । 
अतिवादियों की नीति में दोष यह था कि उन्होंने केवल राजनीतिक कार्यवाही की पद्धति पर ही अपनी 
शवितियाँ केन्द्रित कर दीं, और देश को निर्जीव कर देने वाली सामाजिक कुरीतियों और रूढ़ियों की ओर 
ध्यात तहीं दिया ।“ टैगोर के विचार में सामाजिक प्रबुद्धता और सांस्कृतिक अविच्छिन्नता दोनों 
का ही पोषण करना आवश्यक था । इसके लिए सामाजिक तथा नैतिक पुनर्जागरण की आवश्यकता 
थी, अर्थात्‌ मूल्यों तथा निर्देशक सिद्धान्तों को अधिक गहराई के साथ आत्मसात करना और अपनी 
आत्मा को शुद्ध करना, दोनों ही अपरिहाय थे । 
टैगोर भारत तथा एशिया की राजनीतिक स्वतन्त्रता के समर्थक थे | उन्होंने भारत के लिए 
स्वराज्य का वाक्पदुता के साथ पक्षपोषण किया । उन्हें ऐसी सम्माववा लगती थी कि स्वराज्य से 
देश में नैतिक और बौद्धिक प्रकाश फैलेगा तथा ग्रेट ब्रिटेव अपनी राजनीतिक होतव्यता को पूरा कर 
सकेगा । यह सत्य था कि ब्रिटेन में लोकतन्त्र शताब्दियों के परीक्षणों, प्रयोगों, संघर्पों और दुःखों के 
बाद प्रगति कर पाया था। उसने एक महान साहसिक काय॑ में अग्रगन्ता की जो भूमिका अदा की 
थी उसका उसे भारी मूल्य चुकाना पड़ा था। किन्तु भारत भी उस मार्ग पर चलना आरम्भ कर 
सकता था। वह ब्रिटेन की सफलताओं और विफलताओं से बहुत कुछ सीख सकता था । स्वराज्य 
ही देश के राजनीतिक रोगों की एकमात्र औषधि थी । 9व6 में टैगोर ने टोक्यों विश्वविद्यालय में 
अपने भाषण में चीत, मारत और सिआम (थाईदेश) की स्वतन्त्रता की आवश्यकता पर बल दिया 
था। 9व9 में उन्होंने भारत के तत्कालीन वाइसराय लाड््ड चैम्सफोर्ड को जलियाँवाला वाग के राक्षसी 
हत्याकाण्ड के विरुद्ध एक पत्र लिखा था। उसमें उन्होंने कहा : “पंजाब के कुछ स्थानीय उपद्रवों का 
दमन करने के लिए सरकार ने जो कार्यवाहियाँ की हैं उनकी राक्षसी ऋरता ने हमारे मन को वर्ब- 
रतापूर्वक ककभोर दिया है और हमें स्पष्ट कर दिया है कि अंग्रेजों की प्रजा के रूप में हमारी 
स्थिति अत्यधिक विवशता और असहायता की है। हमारा विश्वास है कि अमागी जनता को जो 
दण्ड दिया गया है और जिस ढंग से दिया गया है वह उसके अपराध के अनुपात में इतना कर है कि 
सभ्य शासन के प्राचीन अथवा अर्वाचीन इतिहास में उसका जैसा अन्य उदाहरण मिलना असम्मव 





5] (#व्व77०८ एए9, पृष्ठ 27 । 


52. देखिये टैगोर, औव/णाधधफ॥), पृष्ठ [22 ! “हम जपनी वर्तमान विवशधता के अपनी सामाजिक क्मियों को दोप 
देने का कभी स्वप्न भी नहीं देखते ।**“हम सोचते हैं कि हमारा काम दासता की बालू पर स्वतन्त्रता का चमस्कार 


खड़ा करना है । वस्तुत: हम अपने ऐतिद्वासिकक प्रवाह के सही मार्च में बाँध खड़ा कर देना चाहते हैं और दूसरी 
जातियों के इतिहास के स्वोत से शक्ति प्राप्त करना चाहते हैं । 


१6 है 


रवीद्धनाथ ठाकुर - 8] 


है, कुछ विशिष्ट अपवादों को छोड़कर जब हम यह सोचते हैं कि जिस जनता के साथ यह व्यवहार 
किया गया वह निःशस्त्र और साधनहीन थी और जिस शक्ति ने यह सब कुछ किया उसके पास 
मानव-संहार के लिए अत्यधिक भयंकर और सक्षम संगठन है, तो हमें हृढ़ता के साथ कहना पड़ता 
है कि इस कुक्ृत्य की कोई राजनीतिक आवश्यकता नहीं थी, और नैतिक औचित्य ती मौर भी कम 
था। यद्यपि सरकार ने सभी समाचार पत्रों तथा संचार साधनों को गला घोंटकर चुप कर दिया है, 
फिर भी पंजाब में हमारे भाइयों को जो अपमान और यातनाएं भोगनी पड़ी हैं उनका थोड़ा-बहुत 
विवरण खामोशी के उस पढे में से छतकर भारत के कोने-कोने में पहुँचा है । उससे हमारी सम्पूर्ण 
जनता के ह्रदय में क्रोध की जो वेदना उत्पन्न हुई है उसकी हमारे शासकों ने उपेक्षा कर दी है ; 
सम्भवतः वे अपने को इस बात पर बधाई दे रहे हैं कि उन्होंने जनता को अच्छा-खासा सबक सिखा * 
दिया है । इस क्ररता और हृदयहीनता की अनेक भांग्ल-भारतीय (एऐंग्लो-इण्डियन) समाचार पत्रों ने 
प्रशंसा की है और वे पाशविकता की इस सीमा तक पहुँच गये हैं कि उन्होंने हमारी यातनाओं का 
उपहास किया है। किन्तु सत्ताधारियों ने उनकी इस क्र धृष्टता पर कोई प्रतिवन्ध नहीं लगाया है, 
जवकि उन्हीं सत्ताधारियों ने वेदना की हर चिल्लाहट को और पीड़ितों का प्रतिनिधित्व करने वाले 
पत्र-पत्रिकाओं के निर्णय की हर अभिव्यक्ति को निष्ठुरतापूर्ण सावधानी के साथ कुचल डाला है । हम 
यह देख रहे हैं कि हमारी प्रार्थनाएँ व्यर्थ सिद्ध हुई हैं और प्रतिशोष के आवेश ने हमारी सरकार 
की राजनीत्तिज्ञोचित दृष्टि को अन्धा कर दिया है । यदि सरकार चाहती तो वह अपनी भौतिक शक्ति 
तथा परम्पराओं के अनुरूप सरलता से उदारता का परिचय दे सकती थी । ऐसी स्थिति में मैं अपने 
देश के लिए कम से कम यही कर सकता हूँ कि अपने करोड़ों देशवासियों के विरोध को व्यक्त कर 
दूं और उसके जो भी परिणाम हों उन्हें अपने ऊपर ले लूं ; मेरे देशवासी स्वयं आप तक अपनी 
आवाज नहीं पहुँचा सकते, क्योंकि आतंक की वेदना ने उन्हें सहसा मूक कर दिया है। वह समय 
आ गया है जब हमारे सम्मान के पदक अपमान और तिरस्कार की इस असंगत पृष्ठभूमि में हमारी 
लज्जा को और भी अधिक स्पष्ट कर रहे हैं। और जहाँ तक मेरा सम्वन्ध है मैं सव विशिष्ट उपा- 
घियों से वंचित होकर अपने उन देशवासियों की पंक्ति में खड़ा होना चाहता हूँ जो अपनी तथाकथित 
अकिचनता के कारण उस अधोगति को सहन करने के लिए विवश किये जा सकते हैं जो मानव 
प्राणियों के लिए सर्वथा अनुचित है |” 932 में जब म्खिल भारतीय कांग्रेस द्वारा संचालित सवि- 
तय अवज्ञा आन्दोलन महात्मा गान्धी के नेतृत्व में पूरे जोर के साथ चल रहा था, उस समय टैगोर 
मे इस बात का समर्थन किया कि भारतीय जनता के मूल दावों को स्वीकार कर लिया जाय और 
भारत को स्वाधीनता का सार तुरन्त प्रदान कर दिया जाय । उन्हें ब्रिटेन तथा भारत के बीच 
सहयोग में विश्वास था, किन्तु वे चाहते थे कि यह सहयोग मैंत्री और विश्वास पर आधारित 
होना चाहिए | इसका अर्थ था कि भारतीय जनता का मानता तथा आत्मनिर्णय का अधिकार स्वी- 
कार कर लिया जाय 

टैगोर के राजनीति दर्शन को एक महत्वपूर्ण देन उनका स्वतन्त्रता का सिद्धान्त है । उन्होंने 
स्वतन्त्रता का ग्रुणगान किया और प्रेम, पवित्रता, कल्पना तथा सृजनात्मकता का सन्देश दिया तथा 
सब प्रकार के प्रतिवन्धों और यान्त्रिक नियमन का विरोध किया। उनकी दृष्टि में स्वतन्त्रता का 
अर्थ पृथकत्ववादी स्वाधीनता नहीं है ; वल्कि पूर्ण सामाजिक सम्बन्धों का आनन्दपूर्ण सामंजस्य ही 
स्वतन्त्रता है। उन्होंने पटुतापूर्ण तथा प्रभावकारी शब्दों में मनुष्य की स्वतःता तथा वैयक्तिकता की 
प्रशंसा की है । वे उस यान्त्रिक भौतिकवादी सभ्यता के घोर शत्रु थे जो व्यक्तियों को सुयोग्यता तथा 
संगठन के रक्तपिपासु आदर्शों की वेदी पर चढ़ा देना चाहती है | स्वतन्त्रता के सम्बन्ध में इस प्रकार 
का आग्रह हमारे गणतन्त्र की नींव को सुदृढ़ कर सकता है । 


53 टैगौर का 'लंदन टाइम्स” को पत्र, मई 932॥ 

54 डा. तारकनाथदास का यह मत निराघार है कि टैगोर लोकतन्त्रवादी नहीं थे और जनता के कल्याण के लिए 
सर्वाधिक बुद्धिमान तथा सर्वेश्रेष्ठ व्यक्तियों का शासन चाहते थे। डा. तारकनाथदास ने बपनी पुस्तक 
खथिफिवोद ० उद्ू्‌टूणर : मछ खिहाहा०फ, ऊ०दांदां बाद 20756 7६/4७5. (सरस्वती पुस्तकालय, 
कलकत्ता, 932) में पृष्ठ 32 पर टैगोर के आदर्श की तुलना प्लेटो के विधायक तथा भरस्तू के जमभिनाततस्त 
से की है। किन्तु उनकी यह तुलना अनुचित है । 
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(ग) राष्ट्रवाद की समालोचना--रवीन्द्र के हृदय में भारत के लिए गहरा, हादिक तथा 
उत्कट प्रेम था। उन्हें अपनी जन्मभूमि से, अपने पूर्वजों की शक्ति तथा स्फूरतिदायिनी वसुन्धरा से, 
गहरा अनुराग था । 905-06 में उनकी देशभक्तिपूर्ण वाणी सम्पूर्ण बंगाल में व्याप्त हो गयी.। 
उन्होंने भारत माता को 'विश्व-मोहिनी”* कहकर अभिनन्दित किया । किन्तु उनकी संवेदनशील 
आत्मा की क्रान्तिकारी तथा अराजकतावादी कार्यों से सहानुभूति नहीं हो सकती थी | 907 के 
बाद टैगोर ने अपने को साहित्यिक तथा शैक्षिक कार्यों तक ही सीमित रखा। यदाकदा उन्होंने राज- 
तनीतिक समस्याओं पर भी अपने विचार व्यक्त किये किन्तु राजनीति में सक्तिय भाग लेना बन्द कर 
दिया । अपनी गहरी देशभक्ति के बावजूद वे उस अवैयक्तिक राजनीतिक राष्ट्रवाद को अंगीकार न 
कर सके जिसका स्वरूप यूरोप तथा जापान में देखने को मिलता था । 

टैगोर को मनुष्य के आध्यात्मिक साहचर्य में विश्वास था । उन्होंने 'मानव जाति के महा 
संघ' की कल्पना की थी । इसलिए वे राष्ट्रीय राज्य के आदेशों का पालन करने के लिए तैयार नहीं 
थे । राष्ट्रवाद पृथकत्व का पोषण करता है और आक्रामक उग्रता विश्व की सभ्यता के लिए एक 
खतरा है । राष्ट्रीय अहंकार संकीर्ण कल्पता तथा आध्यात्मिक संवेदनशीलता के अभाव का परिणाम 
है। वह शासितों की इच्छा और सम्मति को महत्व न देकर साम्राज्यवाद तथा उम्र राष्ट्रवाद को 
जन्म देता है । साम्राज्यवादी शक्ति की मदोन्मत्तता के परिणामस्वरूप उपनिवेशी जगत में बर्बरता के 
भयंकर कत्य किये जाते हैं । इसीलिए टैगोर जनता के पक्षधर थे, न कि राष्ट्र के । उन्हें भारत की 
जनता की आत्मा के पुनरुद्धार में विश्वास था। भारत एक अमर आध्यात्मिक शक्ति था और है। 
किन्तु वे राष्ट्र को देवता मानकर पूजने के विरुद्ध थे। वे समभते थे कि राष्ट्रवाद का धर्म संवेदता 
हर लेने वाली औषधि की भाँति खतरनाक है । वह मनुष्य की चिन्तन की शक्तियों को कुण्ठित कर 
देता है, और उसे उत सत्ताधारियों का विनम्र दास बता देता है जो दूरस्थ उपनिवेज्यों से लाभ 
बदोरने के उद्देश्य से उत्पादन की दैत्याकार व्यवस्था की रचना करते हैं | संगठित राष्ट्रवाद मनुष्य 
की आध्यात्मिक संवेदन-शक्ति पर तुषारपात कर देता है। परिणामत: वह जीवन के वास्तविक 

उद्देश्य अर्थात प्रेम, नैतिक स्वतन्त्रता और आध्यात्मिक सामंजस्य के महान आदझशाँ के प्रति अन्धा हो 
जाता है । राष्ट्रवाद आधुनिक पूंजीवादी साम्राज्यवादी राज्यों का युद्धघोष है। ये राज्य मनुष्यों की 
संवेदन-शक्तियों को क्षीण और कुण्ठित कर देते हैं जिससे वे स्वेच्छा से शासक वर्मों द्वारा रचे हुए 
युद्धों में अपने आपको भौंकने के लिए तत्पर रहें । अतः टैगोर ने राष्ट्र-पूजा के स्थान पर ईश्वरीय 
राज्य की नागरिकता के धर्म का उपदेश दिया। उन्होंने राष्ट्रवाद को संगठित सामुदायिकता और 
यांत्रिक लोलुपता बतलाया और उसकी मत्संना की । और इसीलिए उन्होंने सावंभौम माववतावाद 
की शक्तियों को उन्मुक्त करने के लिए प्रचार किया । उनका कहना था कि अन्तनिहित मानवीय 
शक्तियों के बन्धत तोड़ना आवश्यक है ।* 

टेगोर ने आक्रामक वाणिज्यवाद और उग्र विजयलोलुपता की, जिसे परिचिम के देशों में अपना 
धर्म बता रखा था, घोर निन्‍दा की । पाइचात्य राष्ट्रों के बाह्य राजनीतिक सम्बन्ध विश्वासघात, 
भयंकर ईर्ष्या तथा रोगमूलक मय पर आधारित थे, और प्रेम का स्थान सन्देह तथा अस्त्र-शस्त्रों 
ने ले लिया था | 99 में जब पंजाब हृ॒त्याकाण्ड पर विवाद चल रहा था, उस समय ब्रिटिश 
साम्राज्यवादियों ने जिस हृदयहीनता का परिचय दिया उससे टैगोर की आत्मा को मारी वेदना हुई । 
अपनी इस वेदना को व्यक्त करते हुए उन्होंने सी. एफ. एंड्ररज को एक पत्र में लिखा था : “उन्होंने 
वर्बर करता, को निलेज्जतापूर्वक क्षमा कर दिया है । उनके भाषणों से यह बात स्पष्ट है और उनके 
समाचारपत्रों में भी इस वात की प्रतिध्वनि मिलती है । उनका यह रवैया गहित और भयावह है । 
आंग्ल-भारतीय शासन के अन्तर्गत हमारी जो अपमानजनक स्थिति है उसकी अनुभूति पिछले पचास 





55 विपिनचन्द्र पाल ने “59 एऐडंग्रवा्याछव 7 38067, साबदा टिकट, में पृष्ठ 8-]9 पर 
लिखा है कि दंगाल के विभाजन के उपरान्त राखी उत्सव का विचार टैयोर ने ही दिया या । टैगोर ने ही 
]906 में प्रधघम वार कलकत्ता विश्वविद्यालय की परीक्षाओं का बहिप्कार करने का प्रस्ताव किया था । 

56 अपने लेख 'शिक्षार मिलन में दंगोर ने लिखा है कि सांस्कृतिक शिक्षा के द्वारा राष्ट्रवाद से सम्बन्धित बहुंकार 
पर विजय प्राप्त की जा सकती है । 


रवीन्द्रनाथ ठाकुर 83 


अथवा उससे भी अधिक वर्षो से दितप्रतिदिन अधिक कट्‌ होती आयी है | फिर भी हमें एक बात 
से सान्त्वना थी, हमें विश्वास था कि अंग्रेज जाति न्यायप्रिय है, उसकी आत्मा को शक्ति क्रे विप की 
घातक मात्रा ने दूषित नहीं कर दिया है, क्योंकि इतनी मात्रा उस अधीन देझ्ष में ही उपलब्ध हो 
सकती थी जहाँ की जनता का पुंसत्व कुचलकर उसे पूर्णतः: असहाय बना दिया गया हो। किन्तु विप 
हमारी अत्याशा से कहीं अधिक गहरा पौढ़ गया था और ब्रिटिश राष्ट्र के मर्मागों पर आक्रमण कर 
चुका है ।” टेगोर ने पश्चिमी जातियों की साहसी प्रवृत्ति और वैज्ञानिक उत्सुकता की सराहना की 
थी और वे परिचिम के स्वतन्त्रता, विधि तथा कार्यकुशलता के आदर्शों के भी प्रशंसक ये । यह सत्य 
है कि पदिचम ने सामाजिक और नागरिक दायित्व तथा चेतना का अधिक ऊँचा आदर प्रस्तुत किया 
था । किन्तु पश्चिम में राष्ट्रवाद के नाम पर जिस संगठित लुटेरेपन का आचरण किया जा रहा था, 
उसकी टैगोर ने कटु आलोचना की थी । परिचम की साम्राज्यवादी शक्तियों की मानवभक्षी सम्यता 
जो एशिया तथा अफ्रीका के राष्ट्रों का रक्त चूस रही थी, विश्व के लिए एक भारी खतरा थी । 
उसकी राक्षसी ऋरता तथा रक्तपिपासु प्रेत की-सी लूट की लालसा ने उसकी नैतिक चेतना को 
भ्रष्ट कर दिया था, और इसलिए वह पूर्व के लिए भयंकर खतरा बन गयी थी ।” टंगोर लिखते 
हैं : “राजनीतिक सभ्यता जिसका उद्भव यूरोप की आत्मा से हुआ और जिसने सारे विश्व को 
बाहुल्‍प से उगने वाले खरपतवार की भाँति पदाक्रान्त कर रखा है, बहिष्करण की प्रवृत्ति पर आधा- 
रित है |: जब इस सभ्यता का उत्कर्ष हुआ और उसने विश्व के महाद्वीपों को तिगलने के लिए 
अपने भूखे जबड़े खोले उससे पहले भी संसार में युद्ध और लूटमार होती थी, राजतन्त्रों का परि- 
वर्तेत होता था और फलस्वरूप विपदाएँ आती थीं । किन्तु ऐसी भयावह और असाध्य लोलुपता का 
हृद्य, राष्ट्र द्वारा राष्ट्र का ऐसा समग्र भक्षण पृथ्वी के बड़े-बड़े खण्डों को काट-काटकर मलीदा 
बनाने की ऐसी विश्ञालकाय मशीनें, और ऐसी भयंकर ईरष्याओं--डरावने दाँतों और पंजों वाली 
एक दूसरे के मर्मागों को फाड़ खाने के लिए उद्यत ईर्ष्याओं--का नंगा नाच कभी नहीं देखा गया 
था । यह राजनीतिक सभ्यता वैज्ञानिक है, मानवीय नहीं । नैतिक आदर्शों का सार्वजनिक रूप से 
इस प्रकार जो उन्मूलन किया जा रहा है उसकी समाज के हर व्यक्ति पर प्रतिक्रिया होती है, उससे 
धीरे-धीरे दौर्बल्य उत्पन्न होता है जो दिखायी नहीं देता । और अन्त में मानव स्वभाव की सभी 
पवित्र चीजों के प्रति हृदयहीन अविश्वास का भाव उत्पन्न होता है जो सठिया जाने का सच्चा लक्षण 
है। किन्तु शक्ति के गगनचुंबी प्रासादों व खण्डहरों और लोभ की हुटी-फूटी मशीनों को पुनः खड़ा 
कर देना ईश्वर की भी सामथ्यं से परे है, क्योंकि वे जीवन के लिए नहीं थीं, वे सम्पूर्ण जीवन का 
ही निषेध करने वाली थीं । “““वे उस विद्रोह के भग्नावशेष हैं जिसने अपने को अनन्त से टकराकर 
चकनाचूर कर लिया ।”* टैगोर ते अनुभव किया कि पादचात्य राष्ट्रों के राजतीतिक आचरण पर 
अब रूसो और बके के आदर्शवाद का प्रभाव शेष नहीं रह गया था । उन्होंने अपनी मनुष्यता को 
विज्ञान की बेदी पर बलिदान कर दिया था, और राजनीतिक क्षमता की खोज में अपनी सामाजिक 
संवेदन शक्ति का परित्याग कर दिया था | इसीलिंए वे पूर्व के राष्ट्रों पर दासता लादते में व्यस्त थे । 
अतः पाइचात्य राष्ट्रवाद सामाजिक सहयोग और आध्यात्मिक आदर्शवाद के किसी सिद्धान्त का प्रति- 
निधित्व नहीं करता । वह केवल एक राजनीतिक संगठन है जिसका उद्देश्य अन्य राष्ट्रों का आर्थिक 
शोषण करना है। टैगोर ने चेतावती दी कि यह यान्त्रिक सभ्यता जो एशिया और अफ्रीका से अनु- 
चित लाभ बटोरने में व्यस्त है, धीरे-धीरे विनाश के खड्ु की ओर लुढ़कती जा रही है । 

टैगोर ने गान्धीजी के असहयोग आन्दोलन की आलोचना की थी । उन्हें भय था कि इससे 
ऐसे स्थानीय, संकीर्ण तथा सीमित हष्टिकोण की उत्पत्ति होगी जो विश्वराज्यीय सावेभाौमवाद का 
विरोधी है, जबकि सार्वंमौसवाद भारतीय इतिहास की मुख्य धारा रही है। 92-22 में उन्होंने 
विदेशी वस्त्रों को जलाने के कार्यक्रम का विरोध किया, क्योंकि उनका विश्वास था कि वह जात- 
बूफकर घृणा उत्पन्न करता है । 





57 टैगोर पाश्चात्य सभ्यता को मनुष्य के लिए सबसे त्धिक घातक मानते ये। देखिये >/८॥%740579, पृष्ठ 56 ॥ 
58. रबीद्धनाथ टैगोर, >/८#2ाव्र/कश, पृष्ठ 59-6] । 
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(घ) सोवियत साम्यवाद पर टैगोर के विचार--टैगोर ते 930 में इंगलैण्ड में हिबर्ट 
व्याख्यानमाला के अन्तगंत व्याख्यान देने के उपरान्त सोवियत संघ की यात्रा की। 907 से उन्होंने 
अपने शिक्षा-सम्बन्धी प्रयोग आरम्भ कर दिये थे । हैल्वेशियस की भाँति उनका भी विश्वास था कि 
शिक्षा समाज के पुऑन्तिर्माण का एक शक्तिशाली साधन है। इसलिए यद्यपि उन्होंते रूस की अधि- 
तायकी करता की आलोचना की फिर भी वे उसकी शैक्षिक पुननिर्माण की विशाल योजनाओं और 
प्रायोजनाओं के विषय में बड़े आशावान थे । रूस में उन्होंने केवल दाशंनिक, सांस्कृतिक तथा शैक्षिक 
समस्याओं पर भाषण दिये,” और राजनीति का स्पर्श नहीं किया | उनके विचार और घारणाएँ 
'रसियार पत्र' में संग्रहीत हैं | उसमें उन्होंने लिखा था : “पिछले वर्षों में रत ने एक अधिवायक 
का सुदृढ़ शासन देखा है । किन्तु अपने को स्थायी बनाने के लिए उसने जार का मार्ग नहीं अपनाया 
है, अर्थात उसने जनता के मत को अज्ञात और धामिक अन्धविश्वास द्वारा वश में रखते-तथा कज्जा- 
की कीड़ों के द्वारा उसके पुंसत्व को नष्ट करने की नीति नहीं अपनायी है | मेरा यह विश्वास नहीं 
है कि रूस के वर्तमान शासन में दण्डन्नायक का डण्डा निष्क्रिय है, किन्तु साथ ही साथ शिक्षा का 
प्रसार असाधारण उत्साह के साथ किया जा रहा है। कारण यह है कि वहाँ व्यक्तिगत अथवा दल- 
गत शक्ति के तथा धत के लोभ का अभाव है। वहाँ इस बात का दुर्दमनीय संकल्प दिखायी देता है 
कि जनता की एक विशिष्ट आर्थिक सिद्धान्त में आस्था उत्पन्न कर दी जाय और नस्ल, रंग और 
वर्ग आदि के भेदभाव के बिना हर व्यक्ति को मनुष्य बता दिया जाय | अभी यह कहने का समय 
नहीं है कि रूस का आर्थिक सिद्धान्त उचित है अथवा नहीं “ किन्तु यह निरचयपूर्वक कहा जा सकता 
है कि वहाँ की जनता ने इतनी निर्मीकता से और इतने विशाल पंमाने पर स्वतन्त्रता का उपभोग 
कभी नहीं किया था | उन्होंने प्रारम्भ में ही उस प्रबल लोभ का बहिष्कार कर दिया जो इस आथिक 
सिद्धान्त को जोखिम में डाल देता । चूंकि वहाँ एक के बाद एक प्रयोग किये जा रहे हैं, इसलिए 
यह नहीं कहा जा सकता कि अन्तिम रूप क्‍या होगा । किन्तु यह निश्चित है कि जिस शिक्षा का 
रसास्वादन रूसी जनता इतनी स्वतन्त्रता और प्रचुरता के साथ कर रही है उसने फिलहाल उसकी 
मानवता को उन्नति ओर प्रतिष्ठा प्रदाव की है । 

रूसी दाशंनिक बर्डीएव की भाँति टैगोर ने भी स्वीकार क्रिया कि आधुनिक पूंजीवाद की 
शोषण, विषमता और संग्रह की प्रवृत्तियाँ ही साम्यवाद की वृद्धि के लिए मुख्यतः उत्तरदायी हैं | किन्तु 
उन्हें आशा थी कि अन्त में स्वच्छुन्द पारस्परिकता तथा मुक्त सहयोग के सिद्धान्तों की विजय होगी । 
उन्होंने लिखा था : “बोलशेविकवाद का जन्म आधुनिक सभ्यता की इस अमानवीय पृष्ठभूमि में होता 
है । वह उस तूफान की तरह है जो वायुमण्डल में दबाव कम होने पर अपनी पूर्ण प्रचण्डता के साथ 
विद्युत-रूपी दाँत चमकाते हुए चारों ओर से भपटता है। यह अस्वाभाविक क्रान्ति इसलिए फूट 
पड़ी है कि मानव समाज अपना सामंजस्य खो वँठा हैं। चूंकि समाज के प्रति व्यक्ति की घृणा बढ़ रही 

थी, इसलिए व्यक्ति को समष्टि के ताम पर बलिदान करने की इस आत्मघाती योजना का प्रादुर्माव हुआ 
है । यह उसी प्रकार है जैसे तट पर ज्वालामुखी से संतप्त होने पर मनुष्य चिल्लाने लगता है कि समुद्र ही 
हमारा एकमात्र मित्र है। इस तटविहीन सागर को वास्तविक प्रकृति का पता लग जाने पर ही वह 
तट पर पुनः लोट आने के लिए आतुर होता है । मनुष्य सर्देव के लिए व्यक्ति-विहीन समष्टि की 
अवास्तविकता को कभी स्वीकार नहीं कर सकता । समाज में विद्यमान लोभ के गढ़ों को जीतना है 
उनका निग्रह करना है, किन्तु यदि व्यक्ति सर्देव के लिए वहिष्कृत कर दिया गया तो फिर समाज का परि- 
चाण कौन करेगा ? यह असम्मव नहीं है कि इस युग में बोलशे विकवाद ही उपचार हो, किन्तु डाक्टरी 
उपचार शाइवत नहीं हो सकता । मेरी प्रार्थना है कि हमारे गाँवों में घन के उत्पादन तथा निमंत्रण में 
सहयोग के सिद्धान्त की विजय हो, क्योंकि यह सहयोगियों की इच्छा ओर राय की अवहेलना न करके 
मनुष्य के स्वभाव को मान्यता देता है। मनुष्य के स्वमाव से शत्रुता करके कमी कुछ सफल नहीं होता “ 

टेगोर ने सम्पत्ति के विषय में समष्टिवादी सिद्धान्त को कभी अंगीकार नहीं किया। निस्सन्देह 
59 अक्ट्वर 930 भें रवीन्द्रनाथ ने मास्कों में घोषणा की थी कि मनुष्य जाति की सभी ममस्याएँ शिक्षा द्वारा 


हल की जा सकती हैं | उनका कहना था कि भारत में शिक्षा की दयनीय दशा ही मनुप्प जाति की दरिद्रता, 
महामारियों, जोद्योगिक पिछड़ेपन तथा पारस्यरिक झनगड़ों के लिए जिम्मेदार है । 
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वे सम्पत्ति के केन्द्रीकरण के विनाशकारी परिणामों से मलीमांति परिचित थे । फिर भी हेगेल तथा 
ग्रीन की भाँति टेगोर ने स्वीकार किया कि सम्पत्ति भानव व्यक्तित्व की अभिव्यक्ति का माध्यम 
है । उसके रूप में हमारी रुचि, कल्पना तथा रचनात्मक शक्तियाँ साकार होती हैं। किन्तु टैगोर 
चाहते थे कि सम्पत्ति मनुष्य में अन्तनिहित सावंभौम अहं की अभिव्यक्ति बने न कि हमारी लोलुपतापूर्ण 
संग्रहवृत्ति की । अतः उन्होंने मनोवैज्ञानिक तथा सौन्दर्यात्मक आधार पर निजी सम्पत्ति का समर्थन 
किया, परिणामस्वरूप वे सम्पत्ति के समाजीकरण की अनुमति नहीं दे सकते हैं। उनका सुझाव था 
कि श्रमिकों को सहयोगमूलक प्रयत्तों के द्वारा अपनी दशा को सुधारना चाहिए । उन्होंने राज्य पर 
अत्यधिक निर्मर होने के विचार का उपहास किया | फिर भी जहाँ तक पूंजी के केन्द्रीकरण और घन 
के असमान वितरण के विघटनकारी और अ्रष्टकारी प्रभावों का विरोध करने का सम्बन्ध था, वे 
किसी समाजवादी से पीछे नहीं थे । 

(डः) फासीवाद--मई 926 में रवीन्द्रनाथ ने इटली के लिए प्रस्थान किया। जब तक 
वे वहाँ रहे तब तक मुसौलिनी के कार्यकलाप का उन पर प्रभाव पड़ा। इटली के नेताओं ने भारतीय 
कवि का भारी आतिथध्य-सत्कार किया । इटली में उन्होंने उदार प्रत्ययवादी नव-हेगेलवादी दाशेनिक 
क्रोचे से भी भेंट की । उन्होंने मुसौलिनी तथा उसके उत्साहपूर्ण आतिथ्य की सराहना की, किन्तु उन्होंने 
फासीवाद के राजनीतिक तथा आथिक दर्शन को न तो स्वीकार किया और न कभी उसकी प्रशंसा की । 
इस विपय में उन्होंने 'मैनचेस्टर गाजियन' को कुछ पत्र लिखकर अपना हृष्टिकोण स्पष्ट कर दिया था । 

(च) अच्तरराष्ट्रवाद--टैगोर अन्तरराष्ट्रवादी थे । जब विदव में राष्ट्रीय अधिकारों के लिए 
निरन्तर संघर्ष चल रहा था, उस समय उन्होंने राष्ट्रों की पारस्परिक मैत्री तथा एकता का समर्थन 
किया । उन्होंने चेतावनी दी कि यदि जातीय अहंकार की इस बढ़ती हुई प्रतिस्पर्धा का अन्त न किया 
गया तो यह मनुष्य जाति के लिए बात्मघाती सिद्ध होगी । अत: आवश्यक है कि मानव धर्म की मानव 
एकता के रूप में अभिव्यक्ति हो | किन्तु अरविन्द की भाँति वे भी मानव जाति की यांत्रिक एकता से 
सन्तुष्ट नहीं हो सकते थे । वे विश्व को मनुष्य की आत्मा का मन्दिर समभते थे, न कि राजनीतिक 
शक्ति का भण्डार । अतः उन्होंने सब जातियों के वास्तविक हादिक मिलन के आदर्श को स्वीकार किया । 
उनका कहना था कि राष्ट्रों के व्यक्तित्व का मुक्त तथा अवाध विकास ही सच्ची सार्वभौमता का 
अन्त्य आधार बन सकता है । 25 मई, 930 को औक्सफर्ड में अपने माषण में उन्होंने कहा: 
“हमें यह विद्वास बनाये रखना चाहिए कि हमारी आध्यात्मिक एकता के आदर्श का स्त्रोत वस्तुगत 
है, यद्यपि हम उसे गणित के किसी तक से सिद्ध नहीं कर सकते । हम अपने आचरण द्वारा घोषणा 
करें कि यह आदर हमें साक्षात्कार करने के लिए पहले से ही दिया जा चुका है । यह वैसे ही है 
जैसे कोई गीत जिसे हम जानते हैं, केवल उसे सीख लेना और गाना शेष रह जाता है, अथवा जैसे 
प्रात: की बेला जो आ चुकी है, हमें केवल पर्दे उठाकर और खिड़कियाँ खोलकर उसका स्वागत 
करना है ।” राष्ट्रों की बन्द दीवारों को ध्वंस किया जाना है और जातीय समन्वय तथा सांस्कृतिक 
सहयोग की नींव डाली जानी है । उन सब तत्वों का उन्मूलन किया जाना है जो जातियों के बीच 
अवरोध उत्पन्न करते हैं, और उनके स्थान पर अन्तरनिर्भेरता तथा आतृत्व की भावना को प्रतिष्ठित 
करना है। यदि हम गहराई में जाकर देखें तो सभ्यता वास्तव में इन्द्रयातीत मानवता की अभि- 
व्यक्ति है | अपने विवादों के निपटारे के लिए तलवार का सहारा लेना मानव बुद्धि की शक्तियों 
के दिवालियापन को स्वीकार कर लेना है अत: आवश्यकता आध्यात्मिक भावनाओं के उत्फलन की है, 
तमी मानव जाति का संघ सम्भव हो सकेगा । यह तभी सम्मव है जब जंगल और हिंसक पशु के आक्रामक 
कानून के स्थान पर अन्तरराष्ट्रीय विधि तथा सामूहिक सुरक्षा के शासन की स्थापना हो । हमें सन्देह, 

भय, अविश्वास, लोलुपता तथा राष्ट्रीय स्वार्थपरता से ऊपर उठकर सद्भावना, राष्ट्रीय मैत्री, जातियों 
और संस्कृतियों के हादिक मेलमिलाप को अपने आचरण में समाविष्ट करना.चाहिए। तात्विक वस्तु 
उदारता तथा सहयोग की भावना है। बोलपुर के विश्वभारती विश्वविद्यालय की स्थापना पूर्व तथा 
पर्चिम के बीच सांस्कृतिक समन्वय तथा सहयोग को प्रोत्साहन देने के उद्देश्य से की गयी थी । कवि 
तथा सन्देशवाहक के रूप में टैगोर ने बन्धुत्व, मेत्री तथा मानवता के भारतीय आदर्शों का सन्देश 
दिया । इस प्रकार वे चाहते थे कि संगठन, कार्य-कुशलता, शोपण और आक्रामकता के स्थान पर 
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सामाजिक सहयोग, अन्तरराष्ट्रीय अन्योन्याश्रयता तथा आध्यात्मिक आदर्शवाद की प्रतिष्ठा हो |” 
7. टेगोर तथा गान्धी | 
रवीन्द्रनाथ ठाकुर और मोहनदास करमचन्द गान्धी आधुनिक भारतीय चिन्तन की दो महान 
विभूति हुए हैं । दोनों को ही प्राचीन भारतीय ग्रस्थों से प्रेरणा मिली थी । किस्तु टैगोर को उपनिषदों 
तथा कबीर की रचनाओं में प्रतिपादित सर्वश्वरवादी सर्वेव्यापकता के सिद्धान्त ने अधिक अनुप्राणित 
किया था ; जब कि गान्धी आध्यात्मिक एकत्ववादी होने पर भी गीता और तुलसीदास के आस्तिकवाद 
में विश्वास करते थे । टैगोर तथा गान्धी दोनों को नैतिक तथा आध्यात्मिक शक्तियों की सर्वश्रेष्ठता 
में आस्था थी, और दोनों ने हिंसा, बल तथा शोषण की भत्सना की | भारतीय राज्यतंत्र तथा अर्थतंत्र 
के सम्बन्ध में दोनों ने प्रधानतः कृषिक मार्ग का ही समर्थेत किया । अत: टैगोर उस औद्योगिक केस्द्र- 
वाद के विरुद्ध थे जिसका प्रतीक कलकत्ता की महानगरी थी, और उनकी आत्मा को बोलपुर के 
देहाती वातावरण में आत्मीयता की अनुभूति होती थी । गान्धीजी ने खादी तथा क्ृषिप्रधात राज्य- 
व्यवस्था का सन्देश दिया 
किन्तु जीवन तथा संस्कृति के दर्शन के सम्बन्ध में उन दोनों में उल्लेखनीय अन्तर भी हैं । 
टैगोर कवि थे, अतः जीवन के सम्बन्ध में उनका दृष्टिकोण सौन्दर्यात्मक था। उन्हें सामंजस्य की 
यूनानी धारणा से प्रेरणा मिली थी । उन्होंने पाश्चात्य साहित्य तथा संस्कृति के जीवतदायी तत्वों को 
अंगीकार कर लिया । उन्हें शेक्सपियर, वर्ड सवर्थ और शेली की आत्माओं के साथ आत्मीयता का 
अनुभव होता था । गान्धी नैतिक शुद्धाचारवादी थे । बे प्राय: पारचात्य सभ्यता की रिक्तता, बाह्यता, 
ओऔपचारिकता तथा रूढ़िवाद के विरुद्ध उबल पड़ते थे | तॉल्सतॉय ने सम्यता की जो समालोचना की 
थी उससे वे सहमत थे । गान्धीजी की अपेक्षा टेगोर को पाइचात्य सभ्यता के मूल्यों से अधिक सहानु- 
भूति थी । गान्धीजी दरिद्रता के जीवन को आदर्श मानते थे । ईसा मसीह तथा सन्त फ्रांसिस की भाँति 
गान्धीजी को विश्वास था कि दरिद्रता ईइवरीय राज्य में प्रवेश पाने का पारपत्न है। टैगोर ने भी कभी- 
कभी प्रेरणा के क्षणों में भारत की धूल-मिट्टी तथा गाँवों की कच्ची मिट्टी की भोंपड़ियों के गीत गाये, 
किन्तु कवि तथा नाटककार के रूप में वे मनुष्य जीवन के सभी पक्षों के सन्तुलित विकास में विश्वास 
करते थे । वे सामाजिक आवश्यकता के रूप में कुछ मात्रा में धत को स्वीकार करने के पक्ष में थे ।** 
टैगोर तथा गान्धी दोनों ने ही आध्यात्मिक मानवतावादी दृष्टिकोण को महत्व दिया | किन्तु, यदि 
गान्धी ने न्याय के लिए शहीद की भाँति जीवन भर कष्ट सहमने का सन्देश दिया, तो टैगोर सहनशीलता 
तथा मिताचार पर आधारित संयत जीवन के पक्षपाती थे ।* 
8. निष्कर्ष 
रवीन्द्रनाथ टैगोर एक सा्वभौस विभूति थे । उनकी प्रतिमा बहुमुखी, समनन्‍्वयात्मक तथा 
मौलिक थी। सम्भवत: उन पर ईसाइयों की ईइवर के पितृत्व की धारणा का प्रभाव था, और प्रारम्भिक 
दिनों में उन्हें शेली, कीट्स तथा ब्राउनिंग से प्रेरणा मिली थी। किन्तु उनकी वौद्धिक सृजनात्मकता 
तथा संवेगात्मक गठन की जड़ें उपनिषदों, कालिदास के उत्तुंग काव्य, वैष्णवों के भजनों, कबीर की 
गरिमापूर्ण कविताओं और ब्रह्म समाज के वातावरण में थीं । समग्र रूप से देखने पर टैगोर गम्मीर 
मौलिकता और सूजनात्मक उपलब्धियों के लेखक ठहरते हैं । वे महान देशभक्त थे । बंग-मंग विरोधी 
आन्दोलन के दिनों में उनकी वाणी ओज से गूज उठी, और वाद में वे राष्ट्रीय कवि के रूप में पुजे जाने 
लगे । उन्होंने समाज-सुधार, स्वदेशी तथा राष्ट्रीय एकता और सुदृढ़ता का पक्षपोपण किया । वे 





60. देगोर, 2॥6 /पताह/०॥ ० श447, पृष्ठ [7। “गहराई में हमारे प्रत्यक्ष ज्ञान से परे शाश्वत आत्मा निवास 
करती है !” 

6]. बपने “(४6 ७8) 0 ॥7एणा। तथा 7॥॥6 8फएंएए 07 5७४72]? आदि लेखों में टैगोर ने गान्धीजी 
के जसहयोग जान्दोलन जौर खादी पर सर्वाधिक दल देने की नीति का विरोध किया । 

62. देगोर, 776 सप्ाशंक औ4वा, पृष्ठ 79 : “मैं उन लोगों को जानता हूँ जो दरिद्रता के आध्यात्मिक 
मूल्य का गुणयान करके सरल जीवन का उपदेश देते हैं | मैं कल्पना नहीं कर सकता कि दरिद्रता में भी कोई 
गुण हो सकता है, विशेषकर जवक्कि रूप केवल निषेधात्नक हो! 

653 टैगोर के मानवतादाद की तीन बाधारभूत धारपाएं हैं : () मानवधर्म, (2) सत्य तथा विश्व का मानवतावादी 
निरूपण, और (3) व्यक्ति की विशिष्टता पर छाग्रह । 
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राजनी तिन्ञ नहीं थे, बल्कि राजनीतिक संदेशवाहक थे जिन्होंने एकता, सामंजस्य, शान्ति तथा सहयोग 
का उपदेश दिया । 
टैगोर ने आधुनिक भारत को विश्व-एवं-जीवन-स्वीकृति का दशेत दिया है । उन्होंने नैतिकता 
को परम्पराओं तथा धर्मशास्त्रीय विधानों से मुक्त करने का प्रयत्न किया है । उनके दर्शन के अनुसार 
जाति-धर्मे के प्रति भक्ति नैतिक आचरण का मूल नहीं है, उसका आधार ईइवरीय सामंजस्य और प्रेम की 
पहचान है । अपनी अन्‍्तःप्रज्ञात्मक सिद्धियों और जीवन की अनुभूतियों के आधार पर उन्होंने विश्व 
के सम्बन्ध में एक भैतिक दर्शन का विकास किया है जिसकी अतिरिक्त पुष्टि उपनिषदों से होती है। 
इस प्रकार उन्होंने समाज-सुधार, मानसिक मुक्ति, परोद्धार तथा परोपकार के कार्यों का समर्थन करने 
वाले दाशंत्िक आदर्शवाद का निरूपण किया । इसलिए टेगोर के दर्शन से मनुष्य के लौकिक क्रिया- 
कलाप को नैतिक महत्व मिलता है । 
टेगोर का राजनीति दर्शन गम्भीर आध्यात्मिक मानवतावाद से प्रसूत है । वह इन्द्रियातीत- 
वाद, कांट के नियम-निष्ठावाद (फौर्मेलिज्म) और बुद्धिवाद के स्थान पर मानव प्राणी के, जो परम 
शाइवत सुजनात्मकता की प्रतिक्तिया है, सृजनात्मक प्रयोगों और कलात्मक गाह्वाद को अधिक महत्व 
देता है । उन्होंने शक्ति की भरत्सेता की, राष्ट्रवाद का खण्डल किया और सहयोग तथा आतृत्व पर 
आधारित अवयवी सामाजिक जीवन पर बल दिया, इस सबका स्रोत आधारभूत मानवतावाद ही है। 
सब प्रकार के तनावों और दनन्द्दों से विक्षिप्त और परितप्त जगत को टैगोर ने मानव प्रेम का सन्देश 
दिया है । 
किन्तु टैगोर के राजनीति दर्शन में कुछ कमजोरियाँ भी हैं। उनका इतिहास की सामाजिक 
व्याख्या में विश्वास है । हौबहाऊस, एलवुड, मैकाइवर प्रभृति आधुनिक समाजशास्त्रियों ने भी सामा- 
जिक आयाम को ही अधिक महत्व दिया है । किन्तु राजनीतिक तत्व को न्यून मानना भी उचित नहीं 
प्रतीत होता । यह्‌ सत्य हैं कि चूंकि राजनीति का सम्बन्ध आधिपत्य से रहा है, इसलिए टैगोर को 
राजनीतिक तत्व घुणास्पद दिखायी दिया । किन्तु, जैसा कि पेन और बैंथम ने बतलाया था, राजनीतिक 
तत्व मानव इतिहास में एक आवश्यक बुराई रहा है। वह सतत विद्यमान रहने वाला तत्व है। भार- 
तीय इतिहास के मध्य युग में तथा आधुनिक युग के प्रारम्भ में लोगों के लिए राजवंशों के भाग्य के 
उतार-चढ़ाव की चिन्ता न करते हुए अपने गाँवों में जीवन विताना सम्मव था। किन्तु लोकतांत्रिक 
ब्यवस्था के अन्तगंत तथा औद्योगिक प्रगति के सन्दर्भ में राजनीतिक तत्व भारतीय जीवन में दिन 
प्रतिदिन अधिक दाक्तिशाली होता जा रहा है । 
रहस्यवादी कवि तथा स्वच्छदनता के पुजारी होने के नाते टैगोर ने आधुनिक राष्ट्रवाद की 
बर्बर प्रकृति को निर्ममतापूर्वंक नग्न कर दिया । किन्तु उनकी आलोचना उनकी काव्यात्मक चित्त- 
वृत्तियों की द्योतक हैं, वह राष्ट्रवाद के दर्शन तथा समाजशास्त्र के साथ न्याय नहीं करती । राष्ट्रवाद 
को सर्देव साम्राज्यवादी लुटेरेपत, संगठित लोलुपता तथा अपराध से अभिन्‍व मानना उचित नहीं है। 
उसका उज्ज्वल पक्ष भी है। उसने मनुष्य को सामन्‍्ती व्यवस्था के बन्धनों से मुक्त किया है । उसने 
मानव को निरंकुश साम्राज्यवाद के अत्याचारों से मुक्ति प्रदान की है । इसके अतिरिक्त वह संवेगात्मक 
उदात्तीकरण का -भी साधन बत सकता है । वह मनुष्य को जाति, जनजाति तथा स्थान की सीमाओं से 
ऊपर उठने के योग्य बनाता है । राष्ट्र के विविध, बहुरंगी तथा वहुमुखी विकास के बिता विश्वराज्य- 
बाद तथा सार्वमौमवाद के आदशे भी थोथे तथा काल्पनिक हैं। अतः मैं यह अनुमव किये बिना नहीं 
रह सकता कि टैगोर ने राष्ट्रवाद को चेतना हरने वाला तथा खतरनाक विप बतलाकर अतिशयोक्ति 
की है। 
कभी-कभी यह भी कहा जाता है कि टैगोर के व्यक्तिवाद तथा समाज की अवयवी घारणा के 
बीच अन्तविरोध है । रवीन्द्रताथ ने व्यक्ति के अनन्य मूल्य का बहुत गुणगान किया है । वे 'साथना में 
लिखते हैं : “मैं निरपेक्षतः अनन्य हूँ, मैं मैं हूँ, मैं अद्वितीय हूँ । सम्पूर्ण विद्व का भार भी मेरे इस 
व्यक्तित्व को कुचल नहीं सकता ।” यह कथन एक प्रकार के अस्तित्ववादी ढंग के व्यक्तित्ववाद का प्रवर्तन 
करता है। यह कवि के गहरे मानवतावाद के समरूप है। किन्तु मानवतावादी व्यक्तित्ववाद का समर्थन 
करने के साथ-साथ टैगोर ने कहा कि विश्व-सचेत आत्मा के लिए परिवार, समाज तथा राजनीति के 
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द्वारा भी अपना साक्षात्कार करता सम्भव है । उनत्तकी यह प्रस्थापना सामाजिक व्यवस्था की अवयबी 
धारणा से निस्सृत है और कुछ अंश में फिस्टे तथा हेगेल की प्रस्थापना के सहृश है, किन्तु इसका उनके 
उस गरम्भीरतः नैतिक और सौन्‍्दर्यात्मक व्यक्तिवाद के साथ अन्तविरोध है जिसका प्रतिपादन उन्होंने 
अपनी रचनाओं में निरन्तर किया है। 

राजनीति के सम्बन्ध में टेगोर का मार्ग नैतिक था। उन्होंने साम्राज्यवादी उदृण्डता की 
बबर अभिव्यक्तियों का तथा तसलगत आक्रामकता की कटु मिन्‍्दा की । वे मैकेविलियाई शासत-कला 
के हर रूप में विरोधी थे। उन्होंने राजनीतिक कार्य को लाभदायिकता तथा अवसरवादिता के सम- 
तुल्य मानने से इतकार किया । मनुष्य की आत्मा पथरा गयी है, यही इस युग का सबसे अधिक लुभाने 
वाला पाप है। विज्ञान की दाक्ति इसका उपचार करने में असमर्थ सिद्ध हुई है | इसलिए टैगोर ने 
तेतिक मूल्यों की पुतः स्थापना का समर्थव किया | उतका कहना था कि सच्चे हृदय से न्याय, शुद्धता, 
स्वतन्त्रता आदि गुणों के अनुसार आचरण से ही राष्ट्र शक्तिशाली बन सकेंगे । नैतिक सिद्धान्तों की 
अवहेलना के दुष्परिणाम अन्त में अधिक उग्रता के साथ पापी के' ही सिर पर पड़ते हैं। इतिहास नैतिक 
नियमों की क्रियान्विति है, इसलिए नैतिक मूल्यों की उपेक्षा करने से व्यक्ति तथा समूह दोनों की आच्त- 
रिक शक्ति को आघात पहुँचाता है । अतः टैगोर ने विदेशी साम्राज्यवादियों तथा भारतीय अराजकता- 
वादियों को नैतिक नियम की अवहेलना करने के विरुद्ध गम्भीर तथा भावुकतापुर्ण शब्दों में चेतावनी 
दी । इस प्रकार प्लेटो, ब्क तथा गान्धी की भाँति टैगोर ने भी यह मानने से इनकार किया कि राजनीति 
अनैतिकता का क्षेत्र है। वे संवेदनपूर्ण, संज्ञानान्वेषी कलाकार थे, इसलिए उन्होंने राष्ट्रीय अहंकार 
और शेखी बधारने की प्रवृत्ति के स्थान पर सामंजस्य, सौन्दर्य तथा आत्मनिर्णय से उत्पन्न सजना- 
त्मक वैभव का गौरवगान किया । हु 
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प्रकरण ! 
स्वामी विवेकानन्द 


. प्रस्तावना 

स्वामी विवेकानन्द (863-]902)? एक अध्यात्मवादी और महान सर्जनात्मक विभूति 
थे; भारत के नेतिक तथा सामाजिक पुनरुद्धार के लिए उन्होंने एक अनुप्रेरित कार्यकर्ता के रूप में 
अपना सम्पूर्ण जीवन खपा दिया । यदि राममोहन, केशवचन्द्र सेन और गोखले का विश्वास था कि 
इंगलैण्ड का भारत में एक विश्वेष घ्येय है, तो दयाननद और गान्धी की भाँति विवेकानन्द की आस्था 
थी कि भारत का पश्चिम के लिए एक विशिष्ट सन्देश है। अपने आध्यात्मिक तथा दाशनिक विकास 
के दौरान उन्होंने सहसा सहुज आस्था का परित्याग करके संशयवादी अनीश्वरवाद को अंगीकार 
कर लिया, और कहा जाता है कि बाद में उन्होंने निविकल्प समाधि की अवस्था में पहुँचकर परब्रह्म 
का साक्षात्कार कर लिया--निविकल्प समाधि एक प्रकार की परा-चेतना की अवस्था मान्री जाती 
है। दे कार्ते के बाद का आधुनिक पाइचात्य चिन्तन इन्द्वात्मक तत्व-शास्त्र तथा ज्ञानशास्त्र के सूक्ष्म 
प्रश्नों का समाधान करने में लगा हुआ है | भारत में भी इस प्रकार के विचारक तथा मनीपी हुए 
थे, नव्य नैयायिक इसके सबसे वड़े नमूने हैं । किन्तु भारत में दर्शन का अर्थ है सत्य का साक्षात 
दर्शन, इसलिए इस देश में कोई व्यक्ति तब तक दाशंनिक होने का दावा नहीं कर सकता था जब 
तक कि उसने अपने सिद्धान्तों के सत्य का आन्तरिक तथा अन्तःप्रज्ञात्मक साक्षात्कार न कर लिया 
हो । इन्द्रियगम्य ब्रह्माण्ड (हृश्य जगत) के क्षेत्र में अनुसन्धान करना विज्ञान का काम है, किन्तु 
दाश्निक की दृष्टि उसमें अन्तनिहित वास्तविकता की खोज करती है | स्वामी विवेकानन्द दाद्यंनिक 
शब्द के इसी अर्थ में दार्शनिक थे । अपनी गहरी नि३छलता के कारण ही वे अपना जीवन उस सत्य 
के अनुसार बिता सके जिसका उन्होंने दर्शन कर लिया था । कभी-कभी वे शान्त और गम्भीर 
संन्‍्यासी के रूप में आकर शान्तिदायी और उदात्तकारी वेदान्त मार्ग का प्रचार करने लगते थे । 
किन्तु वे स्देव दार्शनिक और रहस्यात्मक अनुश्ूतियों में मग्न नहीं रहते थे । उनके स्वभाव में ब्रह्म- 
साक्षात्कार की गहरी आकांक्षा दिखायी देती थी, किन्तु साथ ही साथ उनके मन में पाषियों, दुःखियों 
तथा पीड़ितों के उद्धार के लिए ज्वलन्त उत्साह भी विद्यमान था । वे महान देशभक्त थे, इसलिए 
देश की अधोगति को देखकर वे प्राय: बहुत दुःखी हुआ करते थे और कमी-कभी उनकी इच्छा होती 
थी कि एक मूर्तिभंजक के उत्साह और निष्ठुरता से कार्य करें तथा समाज की बुराइयों पर वज्त्र 
की तरह द्वुट पड़ें | उन्होंने इस बात का समर्थन किया कि जाति-प्रथा के नियमों की जटिलता को 


] विवेकानन्द का प्रारम्भिक नाम नरेन्द्रनाथ दत्त था । उनका जन्म 9 जनवरी, 863 को हुआ था और 4 जुलाई, 
902 को उनका देहान्त हुआ । सितम्बर 893 में उन्होंने शिकागो के विश्व-धर्म-सम्मेलन में हिन्दू घर्म का 
बड़ी पट॒ुता के साथ समर्थन किया जिसके फलस्वरूप सहसा विश्वभर में उनकी ख्याति फैल गयी ) उन्होंने दो बार 
पश्चिम की यात्रा की । प्रथम बार वे जुलाई 893 से अप्रेल 897 तक पश्चिमी देशों में रहे, किन्तु दूसरी वार 
उनकी यात्रा संक्षिप्त थी--केवल जलाई ]899 से दिसम्वर 900 तक : 900 में वे वेरिस्त के धर्म-पम्म्मेलन 
में सम्मिलित हुए और अनेक बार विचार-विमर्श में प्रतिप्ठारबपूक भाग लिया । 


90 आधुनिक भारतीय राजनीतिक चिन्तन 


उदार बनाया जाय । जीवन भर उनकी मानसिक वृत्तियाँ स्टॉइक दार्शनिकों की-सी रहीं, किन्तु 
उन्होंने पतितों, पापियों, दलितों तथा दारिद्र के मारे हुओं की दशा सुधारने के लिए धर्मयुद्ध का 
कभी परित्याग नहीं किया । 
विवेकानन्द वेदान्त सम्प्रदाय के तत्वज्ञानी थे | वे आधुनिक युग में वेदान्त दर्शन के एक 
महान निवंचनकर्ता हुए हैं। वे इस काल के प्रथम महान हिन्दू थे जिन्होंने हिन्दू धर्म और दर्शन के 
सा्वेभीम प्रचार के स्वप्न को पुरा करने का निरन्तर प्रयत्व किया । वे उस अर्म में राजनीतिक दार्श- 
निक नहीं थे जिसमें हम हॉब्स, रूसो, ग्रीव अथवा बोसांक्वे को समभते हैं ; क्‍योंकि उन्होंने इन दाशे- 
निकों की भाँति राजनीतिक चिन्तत का कोई सम्प्रदाय कायम नहीं किया । उन्होंने राजनीति दर्शन 
के आधारसभूत प्रत्ययों का विश्लेषणात्मक अध्ययन नही किया और न॒ उन्होंने राजनीतिक प्रक्रिया 
तथा व्यवहार की प्रेरक शक्तियों की गहराई में पैठने का प्रयत्न किया । किन्तु आधुनिक भारतीय 
राजनीतिक चिन्तन के इतिहास में उनका स्थान है । इसके दो कारण हैं : प्रथम, उनकी शिक्षाओं 
तथा व्यक्तित्व का बंगाल के राष्ट्रवादी आन्दोलन पर गहरा प्रमाव पड़ा । वे महान देशभक्त थे और 
भातृभूमि के लिए उनके मन में ज्वलन्त प्रेम था। वे देश की एकता का स्वप्न देखा करते थे। उनकी 
वीर आत्मा सदेव स्वतन्त्रता के लिए लालायित रहती थी | यद्यपि प्रधानतः उन्होंने आध्यात्मिक 
स्वतन्त्रता की धारणा का ही सन्देश दिया, किन्तु उनके इस सन्देश का अनिवाय परिणाम यह हुआ 
कि राजनीतिक आदि अन्य प्रकार की स्वतन्त्रता के विचार भी लोकप्रिय हुए ।* बंगाल के अनेक 
आतंकवादियों तथा राष्ट्रवादियों ने उनकी 'संन्यासी का गीत शीषंक कविता से स्वतन्त्रता के मुल्य 
तथा पवित्रता का पाठ सीखा । इस कविता में विवेकानन्द ने उन्मुक्त स्वर में स्वतन्त्रता का गुण- 
गान किया है : 
अपनी बेड़ियों को तोड़ डाल ! उत बेड़ियों को जिन्होंने तुके बाँधकर डाल रखा है । 
वे दीप्तिमान सोने की हों, अथवा काली निम्नकोटि की धातु की ; 
प्रेम, घृणा, शुस, अशुभ--हूधता के सभी जंजालों को तोड़ डाल । 
तू समझ ले कि दास दास है, उसे प्रेमपूर्वक पुचकारा जाय, अथवा कोड़ों से पीटा जाय वह 
स्वतंत्र नहीं है; 
क्योंकि बेड़ियाँ सोने की ही क्‍यों न हों, बाँधने के लिए कम मजबूत नहीं होतीं; 
इसलिए है वीर संनन्‍्यासी ! उन्हें उतार फेंक और बोल---ओमू तत्‌ सत्‌ ओम ! 
८ >< >< >६ 
तू कहाँ ढूँढ़ रहा है ? तुझे वह स्वतन्त्रता न यह लोक दे सकता है और न वह । 
व्यर्थ में तू ढूंढ रहा है ग्रन्थों ओर मन्दिरों में । 
तेरा अपना ही तो हाथ है जो उस रज्जु को पकड़े हुए है जो तुझे घसीट रहा है । 
इसलिए तू विलाप करता छोड़ दे । 
रज्जु को हाथ से जाने दे, हे वीर संन्यासी । और वोल--'ओम तत्‌ सत्‌ ओम्‌' ! 
विवेकानन्द ने कर्मयोग का सन्देश दिया | राजनीतिक जीवन में इस सन्देश का भी पूर्णतः 
भिन्‍न अर्थ लगाया गया। आगे की पीढ़ियों ने इसका अर्थ यह समझा कि मातृभूमि की निष्काम 
सामाजिक तथा राजनीतिक सेवा भी कर्मंयोग का उदाहरण है । विवेकानन्द ने स्पष्ट रूप से ब्रिटिश 
साम्राज्यवाद के नैतिक आधार को चुनौती नहीं दी । किन्तु उनका सम्पूर्ण जीवन और व्यक्तित्व 
भारतीय चीजों के प्रति प्रेम और सम्मान का जीवन्त उदाहरण था, इसलिए अप्रत्यक्ष रूप से वे विदेशी 


2. देखिए एम. एन. राय, उीय्याव मं उतदाआ7०ा, पृ. ]93 : “विवेकानन्द का राष्ट्रवाद आध्यात्मिक साम्राज्य- 
वाद था । उन्होंने तरुण भारत को प्रेरित किया कि वह भारत के आध्यात्मिक उद्देश्य (मिशन) में विश्वास रखे । 
उनके दर्शन के भाघार पर जागे चलकर उन तरुण वुद्धिजीवियों के परम्परानिप्ठ राष्ट्रवाद का निर्माण-हुआ जो 
अपने वर्यो से सम्दन्ध-विच्छेद कर चुके थे और जिन्होंने अपने को गुप्त समुदायों के रूप में संगठित किया तथा 
ब्रिटिश शासन को उखाड़ फेंकने के लिए हिसा जौर बातंक का समर्थन किया ।“'आध्यात्मिक श्रेप्ठना के द्वारा 
विश्व को विजय करने के इस रोमांसपूर्ण स्वप्न ने उन तरुप चुद्धिजोवियों में भी नयी चेतना जाग्रत करदी 
जिनकी दयनीय जाथिक स्थिति ने उन्हे व्याहुल कर रखा था ।7? 

3. (०6६ ०४5, जिल्द 4, पृ. 327-30 


स्वामी विवेकानन्द तथा स्वामी रामतीथथें 9] 


आधिपत्य के विरुद्ध विद्रोह के स्पष्ट प्रतीक बन गये ।* दूसरे, विवेकानन्द ने हमें भारतीय समाज के 
विकास के सम्बन्ध में कुछ तये विचार दिये हैं। इसके अतिरिक्त उन्होंने उस समय की कुछ ऐसी समस्याओं 
के समाधान के लिए भी पदुता से अपने विचार व्यक्त किये जिनका तत्काल हल करना आवश्यक हो 
गया था। अतः आधुनिक भारत के सामाजिक तथा राजनीतिक चिन्तन के विकास को व्यवस्थित ढंग 
से समभने के लिए आवश्यक है कि विवेकानन्द के विचारों का अध्ययन तथा विवेचन किया जाय । 


2. विवेकाननन्‍द के राजनीतिक चिन्तन के दार्शतिक आधार 


विवेकानन्द के दर्शन के तीन मुख्य स्रोत हैं | प्रथम, वेदों तथा वेदान्त की महान परम्परा । 
शंकराचायं विश्व के एक महानतम तत्वज्ञानी माने गये हैं, उन्हें अपने चिन्तन के लिए प्रेरणा इन्हीं 
ग्रन्थों से मिली थी । रामानुज, माधव, बल्लभ तथा निम्बार्क के सम्बन्ध में भी यही कहा जा सकता 
है । विवेकासन्द की मेधा विशाल थी । कहा जाता है कि उन्होंने 'एनसाइक्लोपीडिया ब्रिटैनिका * के 
ग्यारह खण्डों पर अधिकार प्राप्त कर लिया था । उन्हें अपने देश के साहित्य का ही गरम्मीर ज्ञान 
नहीं था, बल्कि परिचम के प्लैंटो से स्पेंसर तक के तत्वशास्त्रीय साहित्य में मी उनकी अद्मुत गति 
थी । पश्चिम की वैज्ञानिक उपलब्धियों से भी उनका परिचय था | वे अद्वेत वेदान्त के सन्देशवाहक 
थे, और भद्वेत सम्प्रदाय के भाष्यकारों की परम्परा में उनका स्थान है | यद्यपि वे अद्वेतवादी तथा 
मायावादी थे, किन्तु उनकी बुद्धि समन्‍्वयकारी थी | इसलिए उनकी व्याख्या की अपनी विशेषताएँ 
हैं । अत: यह कहना सर्वेथा अनुपयुक्त होगा कि उनकी वेदान्त सम्बन्धी रचनाएँ शंकर के सम्प्रदाय 
का केवल अंग्रेजी अथवा आधुनिक संस्करण हैं। उनमें चीजों की तह तक पहुँचने की मौलिक प्रतिभा 
थी, जो उनकी रचनाओं में स्पष्ट दिखायी देती है | विवेकानन्द के दशन का दूसरा शक्तिशाली स्रोत 
उनका रामकृष्ण (836-886) के साथ सम्पर्क था। रामकृष्ण आधुनिक भारत के एक महानतम 
सन्त तथा रहस्यवादी हुए हैं ।" रहस्यवाद ने कभी-कभी दर्शन की सहायता की है | हम जानते हैं 
कि पाइथागोरस और प्लैटो, इन दो यूनानी विचारकों के दर्शन को यूनान के रहस्यवादी सम्प्रदायों 
ने बहुत कुछ प्रेरणा दी थी | रामक्ृष्ण को रहस्यवादी अनुभूतियाँ उसी प्रकार से उपलब्ध हुई थीं 
जिस प्रकार बुद्ध को । दोनों ने ही अपनी इन्द्रियों को वश में करने के लिए घोर निग्रह और तपस्या 
का मार्ग अपनाया था, और दोनों ने ही सत्य का दर्शन करने के लिए अनेक दिन और रात्रियाँ 
व्याकुलता से बितायी थीं | रामक्ृष्ण के उपदेशों और प्रवचनों की शैली में हमें सन्देशवाहकों की-सी 
सरलता तथा स्पष्टता देखने को मिलती है, किन्तु विवेकानन्द में दार्शनिक तथा धामिक उपदेशक 
दोनों का सम्मिश्रण था | इसलिए उन्होंने उन्हीं अनेक सत्यों को देन की भापा और आधुनिक 
पदावली में प्रस्तुत किया । विवेकानन्द के दर्शन का तीसरा स्रोत उनके अपने जीवन का अनुभव 
था । उन्होंने विस्तृत जगत का भ्रमण किया, और इस प्रकार उन्हें जो अनुभव हुआ उसका उन्होंने 
अपनी प्रौढ़ तथा कुशाग्र बुद्धि से निवेंचन और व्याख्या की । इस प्रकार जिन अनेक सत्यों का उन्होंने 
उपदेश दिया उनकी उपलब्धि उन्हें अपने अनुभवों का मनन करने से ही हुई थी। इसलिए उनके 
दर्शन की जड़ें जीवन में हैं ॥ उनका दर्शन केवल तात्विक और प्रत्ययात्मक नहीं है, वल्कि वास्तविक 
जीवन से भी उसका सम्बन्ध है | आधुनिक यूरोपीय तथा अमेरिकी दर्शन का सबसे बड़ा दोप यह 
है कि उसका जीवन से सम्पर्क टूट गया है । वह माषाशास्त्रीय विश्लेपण के घने जंगल में बिलुप्त- 
सा होता जा रहा है | तर्क का ऐसा घुंधला प्रतीकवाद जिसका जीवन से संस्पर्श नहीं है, निरर्थक 
तथा निष्फल है । किन्तु विवेकानन्द का दर्शन जीवनदायी तथा गतिशील है ! 

विवेकानन्द के दर्शन का पूर्ण विवरण प्राप्त करने के लिए हमें उनके सम्पूर्ण ग्रन्थों का अब- 
गाहन करना पड़ेगा | उनकी रचनाओं के शुद्ध दार्शनिक अंश निम्न हैं : () ज्ञायोग, (2) पात॑- 
जलि सूत्रों पर भाष्य, तथा (3) वेदान्त दर्शन पर भारत और पद्चिम में दिये गये विभिन्‍न व्याख्यान । 


4. विश्वनाथप्रसाद वर्मा, “फ्र6ढ रिाब्ए0०05 ० बह गाव पाएजट्बाधातवे,ा 2#6 शिवंदा।द 
29६77, नवम्बर 958, पृष्ठ 290-92 | 

5 4#6 778 गण फकदाए शिगदीद्याद्रादंद 27 क्रींड चाट बाते ४९5४टाया एॉ50ए/८५ (अद्वत 
आश्रम, अलमोड़ा, 2 जिल्दें) जिलद 2, पृ. 893 ॥ 

6 विवेकानन्द की रामक्ृष्ण से भेंट 880 में हुई थी ! 
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उततका राजनीति दर्शन उत्तकी तीन रचनाओं में सन्तिहित है : 'कोलम्बों से अल्मोड़ा तक व्याख्यात,' 
पूर्व तथा पदिचिम' और “आधुनिक भारत । 
विवेकानन्द के दर्शन का सार ब्रह्म अथवा सच्चिदानन्द की धारणा है। ब्रह्म का बर्थ है 
- परम सत्‌ और सच्चिदानन्द से अभिप्राय है परम शुद्ध सत्‌, ज्ञान तथा आनन्द | सतू, चितू और 
आनन्द ब्रह्म के गुण नहीं हैं, वे स्वयं ब्रह्म हैं । वे तीन पृथक वस्तुएँ अथवा सत्ताएँ नहीं हैं, वास्तव 
में वे तीन होते हुए भी एक हैं । ब्रह्म परम सत्‌ (सर्वोच्च सत्ता) और परम सत्य है। वह आध्यात्मिक 
अनुभूतियों के रूप में ही अपने को व्यक्त करता है | विवेकानन्द ने जिस वेदान्त के ब्रह्म को स्वीकार 
किया वह व तो हेगेल का स्थूल परमतत्व है, न माध्यमिकों का शुल्य और न योगाचारियों का 
अलयविज्ञान । उसका अश्वघोष के तथत से कुछ साम्य है। किन्तु दोनों में अन्तर यह है कि अश्वघोष 
ने तथत की रहस्यात्मक अनुभूति पर बल नहीं दिया है । 
स्वामी विवेकानन्द माया के सिद्धान्त को स्वीकार करते हैं। अत: उनके अनुसार काल, 
प्रसर तथा कार्य-कारण नियम की सा्थकता हृदय जगत तक ही सीमित है। अपने 'ज्ञानयोग' में 
उन्होंने मायाबाद का अनुप्रेरित तथा अलंकृत सापा में समर्थन किया है। उनका कहना है कि माया 
कोई सिद्धान्त नहीं है, बल्कि तथ्य है ।” किन्तु अनेक आलोचक माया के सिद्धान्त को अद्वैत दर्शन 
का सबसे दुर्वल पक्ष मानते हैं | शुद्ध तक और विज्ञान के आधार पर माया के सिद्धान्त का मण्डच 
करना असम्भव प्रतीत होता है । विवेकानन्द ने माया के सिद्धान्त का जो मण्डन किया वह भी बहुत 
कुछ वाक॒चातुर्य पर आधारित है । उनका कहता है : “अनन्त सान्त क्‍यों बता, इस प्रश्त का उत्तर 
देना अम्म्भव है क्योंकि इसमें अन्तविरोध है |” उन्होंने माया का जो मण्डन किया उसमें साहित्यिक 
शब्दजाल की भरमार है, किन्तु वह विश्व की अवास्तविकता सिद्ध करने के लिए पर्याप्त नहीं है। 
व्यक्तिगत मृत्यु और विनाश की दृष्टि से विश्व साया है, मृगमरीचिका है, किस्तु व्यक्तियों की मृत्यु 
के बावजूद विश्व की प्रक्रिया निरन्तर जारी रहती है । 
परम ज्ञान की अवस्था में परम सत्‌ का जिस रूप में दर्शन होता है, वही ब्रह्म है । धामिक 
आराधना .के स्तर पर वही सत्‌ ईश्वर है। विवेकानन्द ने लिखा है: “अद्वेत दर्शन में सम्पुर्णं विश्व एक 
ही सत्ता है, उसी को ब्रह्म कहते हैं | वही सत्ता जब विश्व के मूल में प्रकट होती है तो उसी को ईश्वर 
कहा जाता है। वही सत्ता जब इस लघु विश्व अर्थात शरीर के मृल में प्रकट होती है तो आत्मा कह- 
लाती है ।''सावंभौम आत्मा जो प्रकृति के सार्वभौम विकारों से परे है वही ईश्वर--परमेदवर--- 
है। ईश्वर इस सुष्टि का कर्ता, धर्ता तथा हर्ता है । वह इस विश्व तथा इसकी होतव्यता का वैयक्तिक 
शासक और अधिष्ठाता है । विवेकानन्द तथा रामकृष्ण पर तांत्रिक सम्प्रदाय का भी प्रमाव था। 
तांत्रिक लोग ब्रह्माण्ड की सृजनात्मक शक्ति को भी ईश्वरीय मानते हैं और उसे परम माता, जगदम्बा, 
कहते हैं ।९ 
विवेकानन्द के अनुसार जीव तत्वतः ब्रह्म ही है । कुछ अंश में विवेकानन्द पर सांख्य दर्शन 
का भी प्रभाव था। जीवों की अनेकता का सिद्धान्त उन्होंने सांख्य से लिया, किन्तु सच्चे अद्वेततवादी 
की भाँति उनका विश्वास है कि अन्ततोगत्वा सब जीव ब्रह्म ही हैं। मौतिक तथा मानसिक वन्धनों 
में बंधे हुए आत्मा को जीव कहते हैं। विवेकानन्द का हढ़ विश्वास था कि मनुष्य की आत्मा स्वमावत 


7 स्वामी विवेकानन्द, “(898 270 []प्छ09,7 7#6 (०॥//४6 (470#: ए/ 6एछदातएय खिएशदादावंद 
(मायावती मेमोरियल संस्करण, भाग 2, 945), पृ. 97 । 

8 'नूप्राढ 8080पॉ९ गाते ऐै/शशिाल्डबदा079,7 7॥० (काह/४० वि: व छक्का शिषरल॑द्रादा4ंट, 
भाग 2, पृष्ठ 432॥ 

9 रामकृष्ण तथा विवेकानन्द दोनों का ही कहना था कि द्वत, विशिष्टादईत नौर अद्व॑त के सिद्धान्त परस्पर विरोधी 
दाशंनिक पंथ नहीं हैं, वे तो उत्तरोत्तर आध्यात्मिक प्रगति के वौद्धिक कथन मात्र हैं । वे विभिन्‍न स्तरों के ब्योतक 
हैं, न कि निरपेक्ष पृथक सत्ताओं के 

]0 राममोहन राय, देवेन्द्रनाप, दयातन्द आदि सुधारकों के विपरोत विवेकानन्द ने हिन्दुत्व का उसके सभी पक्षों और 
विकास की सभी कलाओं के समेत समर्थन किया । वे यह नहीं चाहते थे कि किसी एक धर्मशास्त्र को अंगीकार 
कर लिया जाय बौर शेष को छोड़ दिया जाब । इमलिए वेदान्त के प्रमुख उपदेशक होते हुए भी उन्होंने इस बात 
पर वल दिया कि हिन्दुओं के सभी प्रमुख धामिक ग्रन्थों का नध्ययन किया जाय 
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शुद्ध तथा शुभ है। किन्तु प्रकृति के संसर्ग से उसमें विकार उत्पन्त हो जाते हैं। विवेकानन्द को ईसा- 
इयों की इस धारणा पर भारी आइचये होता था कि आत्मा स्वभावत: पापी है। वे आत्मा को पापी 
मानने को ही महान पाप मानते थे | उन्होंने कहा कि मनुष्य के कर्मों से जो प्रभाव और प्रवत्तियाँ 
(संस्कार) उत्पन्न होती हैं उतका समग्र ही उसका चरित्र है। इस प्रकार मनुष्य का कर्म ही उसका 
चरित्र है। मनुष्य स्वयं अपने भाग्य का निर्माता है, इसलिए यदि आन्तरिक और वाह्म प्रकृति को 
नियन्त्रित करने का सतत प्रयत्न किया जाय तो मनुष्य अवश्य ही ईश्वरत्व की प्राप्ति कर सकता 
है । उनका कहना था कि सृष्टि में मनुष्य उच्चतम प्राणी है, क्योंकि केवल वही स्वतन्त्रता प्राप्त 
करने योग्य है । 

विवेकानन्द कपिल को भारत के बुद्धिवादी दर्शन का जनक मानते थे | उनका यह भी विश्वास 
था कि यूनानी दर्शन के विकास पर सांख्य का प्रभाव था। उन्होंने गुणों का अर्थ शक्तियाँ लगाया है, 
और इस प्रकार सांख्य की कुछ अंशों में वैज्ञानिक व्याख्या प्रस्तुत की है। उन्होंने परमाणवीय सिद्धान्त 
का इस आधार पर खण्डन किया कि यदि बिना आकार के प्रमाणुओं को अनन्त गुना कर दिया जाय 
तो भी वे विश्व का निर्माण नहीं कर सकेंगे ।/* उन्होंने लिखा है : “परमाणु का विद्युत-चुम्बकीय 
ऊर्जा में विलयत होना वेदान्त के इस दावे का समर्थन करता है कि ब्रह्माण्ड का आधार य॒क्ष्म ऊर्जा है 
न कि अगणित परमाणु । अन्य अनेक चीजों की भाँति (उदाहरण के लिए एकलवाद) यहाँ भी विज्ञान 
वेदान्त के दावे की पुष्टि करता है |” क्लार्क-मैक्सवेल तथा हाइनरिख हर्ट त्स के विद्युत-चुम्बकीय 
ऊर्जा के सिद्धान्त का अनेक प्रकार से निर्वंचन किया गया है। द्वन्द्दात्मक भौतिकवादी विश्व में निर- 
न्तर गति की धारणा की पुष्टि करने के लिए इस सिद्धान्त का प्रयोग करते हैं। इसके विपरीत 
विवेकानन्द का विश्वास था कि इस सिद्धान्त से वेदान्त की उस प्रस्थापना की पुष्टि होती है कि 
विश्व में एकाल्मक सर्वव्यापी ऊर्जा ही प्रधान है ।/ 


3. विवेकानन्द के चिन्तन सें इतिहास दर्शेन 


स्वामी विवेकानन्द ने इतिहास का कोई सुव्यवस्थित सिद्धान्त प्रतिपादित नहीं किया | किन्तु 
इस विषय में उतके कुछ स्फुट विचार हैं जिन्हें एकत्र करके एक सूत्र में वाँधा जा सकता है। यद्यपि 
वे रहस्यवादी और वेदान्ती थे तथा ब्रह्म को परम सत्‌ मानते थे, फिर भी उन्होंने विश्व के विकास 
के सम्बन्ध में कुछ विचार-विमर्श किया है । उनकी धारणा थी कि विश्व का इतिहास चार सिद्धान्तों 
की अभिव्यक्ति है जिनका स्थल रूप हमें ब्राह्मण, क्षत्रिय, वेश्य और शूद्र, इन चार सामाजिक वर्णो 
में मिलता है। आध्यात्मिक सिद्धान्त भारतीय इतिहास में पिण्डीभूत हुआ; रोमन प्रसार तथा 
साम्राज्यवाद का इतिहास सैनिक (क्षत्रिय) तत्व का द्योतक था, ब्रिटिश वाणिज्यवादी अभिजाततन्त्र 
का युग वैश्य तत्व के साक्षात उत्कर्ष का प्रतिनिधित्व करता है; और अमेरिकी लोकतन्त्र भविष्य 


]] विवेकामन्द का मत था कि अद्दैत दर्शन के अनुसार आत्मा का विकास नहीं होता, केवल प्रकृति का विकास होता 
है । 7#6 (207४४ 70785 ९ 00 777४६॥६॥4०, जिल्द 5, पृष्ठ 208-09 । 


]2 “नुफ्रढ &0727 $ ॥5 छेणात986 270 ए#फ2ट९व०079,/ १#%6 (77/#/४/० 40#5 रण $छद्ाएं #78- 
ख्द्ध्दाावं०, भाग 2, पृष्ठ 258 । 
3 "“पुफर 4ैपाबण,! 7278 (०॥क/४/४ 4#०+5 तु 5च्टदाए ग्राएशद्याव्याबंठ, भाग 2, पृ. 240-4 । 
]4 विवेकानन्द ने निम्न ढंग से वेदान्त तथा विज्ञान का सामंजस्य स्पप्ट किया : 
ब्रह्म न निरपेक्ष तत्व 


| 
महत अथवा ईश्वर च्न्ल आदि सृजन शक्ति 


| | | | ह 
प्राण आकाश चल पदार्थ 


]5 विवेकानन्द के अनुसार प्राचीन काल के ट्रॉय तथा कार्थेज और मध्य युग का वेनिस भी कुछ सीमा तक वैश्य तत्व 
के प्रतिनिधि थे । 


94 आधुनिक भारतीय राजनीतिक चिन्तन 


के शुद्गतन्त्र का प्रतिनिधि है ।!* विवेकानन्द का विचार था कि पूर्व सामान्यतः कष्ट-सहन के आदर्श 
का प्रतीक है और पश्चिम कर्म तथा संघर्ष के सिद्धान्त का प्रतिनिधि है ।** ु 

विवेकानन्द मंगोल जाति की शक्ति तथा स्फूर्ति की प्रशंसा किया करते थे । उनके शब्द हैं : 
“तातार मनुष्य जाति की मदिरा है । वह हर रक्त को शक्ति तथा बल प्रदान करता है ।” उनका 
यह दृष्टिकोण उन्त लोगों के मत के विरुद्ध है जो कोहकाफ अथवा नॉडिक जाति की सर्वोच्चता का 
प्रतिपादन करते हैं । उन्होंने चंगेजखाँ को इस बात का श्रेय दिया है कि वह राजनीतिक एकता के 
आदर्श का पोषक था । उनका कहना है कि सिकन्दर, चंगेजखाँ और न॑पोलियन विश्व के एकीकरण 
के आदर्श से अनुप्राणित थे ।” विवेकानन्द ने अपनी चीन तथा जापान की यात्राओं के दौरान अनेक 
मन्दिरों के दर्शन किये जहाँ उन्होंने पुरानी बँगला लिपि में संस्कृत की अनेक पाण्डुलिपियाँ देखीं | 
उन्होंने जापानी मन्दिर देखे जिनकी दीवारों पर पुराने बँगला अक्षरों में संस्कृत के मन्त्र उत्कीर्ण थे, 
इससे उन्होंने निष्कर्ष निकाला कि मध्य युग में चीन तथा बंगाल के बीच घनिष्ठ आदान-प्रदात रहा 
होगा ।” उन्हें वैदिक तथा रोमन कैथोलिक कर्मकाण्डों के बीच साम्य दिखायी दिया । उनका 
विश्वास था कि रोमन कंथोलिकों के अनुष्ठान बौद्ध धर्म के द्वारा वैदिक धर्म से लिये गये होंगे/--- 
और बौद्ध धर्म हिन्दुत्व की ही एक शाखा था। 

विवेकानन्द का विश्वास था कि ईसा मसीह ऐतिहासिक व्यक्ति थे । किन्तु वे ईसा मसीह के 
स्थुल व्यक्तित्व को ईश्वरीय अवतार मानते थे । उतके मतानुसार यह भी सम्भव है कि सिकन्दरिया 
में भारतीय तथा मिस्री धर्मों का सम्मिश्रण हुआ हो, और फिर उन्होंने ईसाइयत के विकास को प्रभा- 
बवित किया हो ॥3 

विवेकानन्द के अनुसार वेदान्त संन्‍्यासियों एवं चिन्तनशील दाशंनिकों का दर्शतमात्र नहीं था, 
बल्कि सभ्यता के विकास में भी उसका महत्वपूर्ण योग था । उन्होंने माता कि भारतीय चिन्तन ते 
पाइथागोरस, सुकरात, प्लैटो और पोरफीरी, आयंब्लीकस आदि नक-प्लैटोवादियों को भी प्रभावित 
किया था। मध्ययुग में भारतीय चिन्तन का स्पेन में प्रवेश हुआ । मूर लोगों ने स्पेन पर प्रभाव 
डाला, और अरबों के विज्ञान ने यूरोपीय संस्कृति के निर्माण में योग दिया |/ आधुनिक ग्रुग में 
भारतीय विचारधारा यूरोप को, विशेषकर जमंनी को, प्रभावित कर रही है ।४ 

विवेकानन्द का विश्वास था कि प्राचीन भारत में ब्राह्मणों तथा क्षत्रियों के बीच द्वन्द्वात्मक 
संघर्ष चला था | ब्राह्मण इस पक्ष में थे कि संस्कृति के क्षेत्र में जो मानक, प्रामाणिक और अनन्य 
मूल्य हैं उन्हीं को अंगीकार किया जाय । वे अपने को परम्परागत तथा रूढ़िगत संस्कृति का संरक्षक 
मानते थे । अतः बे पुरातनपोषी ऐतिहासिक हृष्टिकोण के प्रतिनिधि थे और रुढ़ियों, परम्पराओं, 
परिपाटियों तथा आचरण के संस्थावद्ध आदर्शों के समर्थक थे । इसके विपरीत क्षत्रिय लोग उम्र 
उदारवाद के पोषक थे । वे राष्ट्र की उदीयमान वन्धननाशक प्रवृत्तियों के प्रतिनिधि थे, और अपने 
विचारों में विद्रोही तथा भावुक थे । राम और क्ृष्ण का भी सम्बन्ध क्षत्रिय अभिजात बर्ग से था । 
बुद्ध ने क्षत्रियों के विद्रोह का समर्थ किया । इसके विपरीत कुमारिल, शंकर तथा रामानुज ने 
पुरोहित वर्ग की शक्ति की पुनः स्थापना करने का प्रयत्न किया, किन्तु उस काय॑ में वे असफल रहे ।” 
मेरा भी विचार है कि भारत में ऐतिहासिक परिवतेनों और रूपान्तरों के मूल में जो दन्द्वात्मक 


]6 376 778 शा वाएं प्रएश॑क्राक्षावंत, जिल्‍द 2, पृष्ठ 685 । 
]7 वही, पृष्ठ 790 । 

]8 वही, पृष्ठ 838 । 

]9 वही, पृष्ठ 705 । 

20 बही, जिल्द ।, पृष्ठ 352 | 

2] वही, जिल्द 2, पृष्ठ 70। 

22 वही, पृष्ठ 547 

23 वही) पृष्ठ 838 ॥ 

24 वही, पृष्ठ 65[ । 

25 वही, पृष्ठ 687 । 
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स्वामी विवेकानन्द तथा स्वामी रामतीर्थ 


प्रक्रिया देखने को मिलती है उसके पीछे ब्राह्मणों तथा क्षत्रियों की पारस्परिक सामाजिक शत्रता तथा 
संघर्ष सम्भवतः प्रेरक तत्व थे। इस प्रकार मारतीय इतिहास की व्याख्या करना कुछ सीमा तक 
ण्य अनुपयुक्त होगा । रे आधुनिक सामाजिक विज्ञानों ने हमें 

सिखाया है कि सामाजिक विकास और परिवतेंनों के मूल में अनेक तत्व काम किया करते हैं, अत: 
भारत के 25 को समुचित ढंग से समभने के लिए हमें राजनीतिक, आशिक, धामिक आदि 
अनेक सक्रिय तत्वों का अध्ययन तथा विश्लेषण करना पड़ैगा । 

हेगेल की भाँति विवेकानन्द को भी राष्ट्र के घ्येय में विश्वास था ।*? उन्तका विचार था 
कि भारतीय संस्कृति की नींव आध्यात्मिक है इसलिए पश्चिम के लिए उसका विशेष ध्येय, सन्देश 
है ।” पश्चिम के लोग मौतिक, शारीरिक तथा व्यापारिक सनन्‍्तोप और सफलताओं में आवद्धकता 
से अधिक व्यस्त हैं । इसलिए परिचमी संस्कृति में उन गम्भीर घामिक मूल्यों को समाविष्ट करना 
आवश्यक है जिसका पोषण और समर्थन पूर्व के ऋषियों-मुनियों ने किया है। विवेकानन्द ने भविष्य- 
वाणी की थी कि अन्ततोगत्वा भारतीय विचारधारा इंगर्लण्ड को विजय कर लेगी ।”* 

विवेकानन्द का कथन था कि भारत को प्रतिभा प्रथमतः तथा प्रमुखत: दशेन तथा धर्म में 
व्यक्त हुई है। भारतीय संस्कृति के नेताओं का प्रधान उद्देश्य उन शाश्वत सत्यों का साक्षात्कार करता 
रहा है जिनका प्रतिपादन धर्मग्रन्थों में किया गया है । अपने अधिक उमंग के क्षणों में वे कहा करते 
थे कि परदिचिम के मनुष्य को मौत्तिकवाद ने जिस दलदल में फंसा दिया उससे उसका उद्धार करने के 
लिए वेदान्त के आध्यात्मवाद की आवश्यकता है । किन्तु उन्होंने देश-देशान्तरों का पर्यटन करके जो 
अनुभव प्राप्त किया था उसके कारण वे विज्ञान के महत्व को भी भलीमभाँति समभते थे ।? अत: वे 
इस पक्ष में थे कि चिन्तन के भारतीय आदर्श और बाह्य प्रकृति पर आधिपत्य स्थापित करने के 
पाइचात्य आदशे के बीच ऐक्स स्थापित किया जाय 

विवेकानन्द ने कहमीर के धारमिक इतिहास को चार युगों में विभक्त किया : [) अग्नि तथा 
नाग-पूजा, (2) बौद्ध धर्म--मुर्तिकला इस युग की कला की सबसे बड़ी विद्येषता थी, (3) सूर्य शूजा 
के रूप में हिन्द धर्म, और (4) इस्लामा/ 
4. विवेकानन्द का सभाज दर्शन 

विवेकानन्द को प्राचीन भारत की वर्ण-व्यवस्था में साकार हुए सामाजिक सामंजस्य तथा 
समन्वय के आदर से प्रेरणा मिली थी । इसलिए उनकी हादिक इच्छा थी कि जाति-प्रथा को उदात्त 
बनाया जाय । तत्व की बात यह नहीं है कि समाज पर नीरस एकरूपता की कोई व्यवस्था थोप दी 
जाय, आवश्यकता इस बात की है कि हर व्यक्ति को सच्चे ब्राह्मण का पद प्राप्त करने में सहायता 
दी जाय ।* किन्तु उन्होंने पुरोहित कर्म की कद शब्दों में निन्‍्दा की, क्योंकि उससे सामाजिक अत्या- 
चार को कायम रखने में सहायता मिलती थी, और जनता की उपेक्षा होती थी ।* इसलिए यद्यपि 
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27 7#॥6 70% | ७छदाए 27४६7६764, जिल्‍द [, पृष्ठ 294 । ह॒ 

28 “पृप्रकांबोड शींडशंणा,) कीकवेंटए 7क्ा४55, लन्‍्दन 896, 7/॥6 (णाफीहाह0 # ०5 था $ऋव्वा। 
ए४द्ाद्याबं7, जिल्‍द 5 में पुनमु द्रित (मायावती मेमोरियल संस्करण, 936), पृष्ठ 8-24 । 

29 776 (४ाफशंह 77०7 छा कार 7707:2727048, जिल्द 5, पृष्ठ 720-2[ : “एक बार पुन भारत 
को विश्व की विजय करनी है ।---“उसे पश्चिम की आध्यात्मिक विजय करनी है ।” 

30 7768 (गाफु/४९ 40०#5 ९ $/क्काए ?#0४:०7०:4०, जिल्द , पृष्ठ 294 ॥ 

3] वही, जिल्द 5, पृष्ठ 457 

३2 ॥#6 7.78 तर #क्लाएं गिंग्द॑द्ाद्याबंट, जिल्‍द 2, पृष्ठ 70॥ 

33 एक वार स्वामी विवेकानन्द ने कहा था कि वर्ण-व्यवस्था एक प्रकार का साम्यवाद हैं। उन्होंने कहा: “मारत 
में सामाजिक साम्यवाद विद्यमान है और वह अद्वेत बर्थात आध्यात्मिक व्यक्तिवाद के प्रकाश से आलोकिन हैं; 
इसके विपरीत आप यूरोपवासी स्तामाजिक हृष्दि से व्यक्तिवादी हैं किन्तु आपका चिन्तन दतवादी है जिसे आध्यात्मिक 
साम्यवाद कहा जा सकता है । इस प्रकार भारत की संस्थाएं सामाजिक हें ओर वे व्यक्तिवादी चिन्तन से आवृन ई 
ओर यूरोप की संस्थाएं व्यक्तिवादी हैं तथा वे साम्यवादी विचारों से परिवेष्ठित हैं ।7 

34 7%6 (मर्करीलेर गए शीडिकवाएं गिंएडैटाडपबंद, जिले 5, पृष्ठ [44॥ 

35 7॥6 77 री कद टिएट्रैद#दा००, जिल्‍द 2, पृष्ठ 353 । 
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विवेकासन्द भारत की सांस्कृतिक महानता के स्पष्टवादी प्रचारक थे, किन्तु साथ ही साथ उन्होंने 
प्रचलित सामाजिक अनुदारता के विरुद्ध विध्वंसकारी योद्धा की भाँति संघर्ष किया । 

विवेकानन्द ने परम्परावादी ब्राह्मणों के पुरातन अधिकारवाद के सिद्धान्त का खण्डन किया | 
यह सिद्धान्त शुद्रों अर्थात देश की बहुसंख्यक जनता को वैदिक ज्ञान के लाभ से वंचित करता है। 
शंकर ने भी इस लोकतन्त्र-विरोधी मतवाद को स्वीकार किया था। किन्तु विवेकानन्द ने निर्भीकता से 
आध्यात्मिक समता के आदर्श का पक्षपोषण किया । उत्का कथन था कि सभी मनुष्य समान हैं, और 
सभी को आध्यात्मिक अनुभूति तथा परम ज्ञान का अधिकार है। उनका लोकतांचिक आध्यात्मवाद 
वास्तव में एक क्रान्तिकारी आदर्श था | उपनिषदों तक ने किसी न किसी रूप में अधिकारवाद का समर्थत 
किया है, जो एक प्रकार से आध्यात्मिक अभिजातततंत्र का पक्षपोषण है। किन्तु विवेकानन्द चाहते थे 
कि परम सत्य का बिना किसी शत के व्यापक प्रचार किया जाय । उन्होंने कहा है : “इस प्रकार तुम 
जनता को सबसे वड़ा वरद्यन दोगे, उसके बन्धनों को तोड़ोगे और सम्पूर्ण राष्ट्‌ का उद्धार करोगे ।४ 

विवेकानन्द ने अस्पृश्यता की भत्संता की । उन्होंने रसोईघर और पतीली-कढ़ाई के निरर्थक 
पंथ का मखौल उड़ाया । इसकी अपेक्षा वे चाहते थे कि आत्म-साक्षात्कार, आत्म-निग्नरह और लोक- 
संग्रह की धामिक भावना जाग्रत की जाय । 

आधुनिक विश्व में विभिन्‍न समूहों तथा वर्गों के अधिकारों के समर्थकों के बीच निरन्तर 
संघर्ष चल रहा है। फलस्वरूप समाज धीरे-धीरे अधिकारों के परस्पर-विरोधी सिद्धान्तों की सफलता 
के लिए युद्ध का अखाड़ा बनता जा रहा है । किन्तु विवेकानन्द ने कर्तेंव्यों को महत्व दिया। वे 
चाहते थे कि सभी व्यक्ति और समूह अपने कतेंब्यों और दायित्वों के पालन में ईमानदार हों । मानव 
प्राणी का गौरव इस बात में नहीं है कि वह अपने तथा अपने अधिकारों के लिए आग्रह करे, उसकी 
गरिमा इस बात में है कि वह सार्वभौम शुभ की सिद्धि के हेतु अपना उत्सर्ग कर दे | इसलिए 
यद्यपि स्वामी विवेकानन्द स्वयं भिक्षु और संन्यासी थे, किन्तु उन्होंने निष्काम भाव से अपना कर्तव्य 
करने वाले गृहस्थ को सर्वोच्च स्थात दिया ।* 

सामाजिक परिवर्त॑नों के विषय में अरस्तू की भाँति विवेकानन्द भी मिताचार में विश्वास करते 
थे |! सामाजिक परिपाटियाँ समाज की आत्म-परिरक्षण की व्यवस्था का परिणाम हुआ करती हैं । 
किन्तु यदि परिपाटियाँ स्थायी रूप से कायम रहें तो समाज के अध:पतन का भय उपस्थित हो जाता 
है। लेकिन पुराने सामाजिक नियमों को हटाने का तरीका यह नहीं है कि उन्हें हिसा द्वारा नष्ट किया 
जाय । सही ढंग यह है कि जिन कारणों ने उन नियमों और परिपाटियों को जन्म दिया था उनका 
धीरे-धीरे उन्मूलन किया जाय । इस प्रकार विशिष्ट सामाजिक परिपाटियाँ स्वतः विलुप्त हो जायेगी । 
केवल उनकी भत्संवा और निन्‍दा करने से अनावश्यक सामाजिक तनाव और शत्रुता उत्पन्न होती है और 
लाभ कुछ नहीं होता ।! हिन्दू समाज अपनी जीवन-शक्ति बनाये रखने में इसलिए सफल हुआ था कि 
उसमें परिपाचत की सामथ्य थी ॥* यदाकदा वह आक्रामक हो गया था,” किन्तु उसका बुनियादी 
रवैया यही था कि जिन ज्ञाक्तियों के साथ सम्पर्क हो उनके सर्वोत्तम तत्वों से आत्मसात कर लिया जाय । 


36 “एफ्ट छर्ती5$ 00 2क्‍का्ारएबत5,/ 7॥86 दक्र#शद व्रकांछ वा कद विंएटीदावावंद, 
जिल्द 5, पृष्ठ [90-92 । 

3प7 286 २6 तर 5एद्माएं ए८४:८7८7००, जिल्‍्द 2, पृष्ठ 58 । 

38 वी. पी. वर्मा, ““शाए्टसशाधाते4 बयते रैशक्िफ 388 500009/55,7 77० शधबंदााव #ठदाएं, 
जिल्द 45, जनवरी 959, पृष्ठ 374-8] । 

39 विवेकानन्द, /द्वागराव 2924, नध्याव 2 : “04०0 45 जाटवा 9 ना5 0एछम7 7]82९,? 7/#2 (०॥0१/2८ 
जातक रण $फवाएा 4एकवाव्या44 (मायावती मेमोरियल संस्करण, भाग ), 940) पृष्ठ 34-49 । 

40 बी. सो. पाल, 7786 ७/#77 रण उाबँदया औवह0ादाआ॥, पृष्ठ 40 : “जिस नवीन वेदान्त का सम्बन्ध बहुत 
कुछ स्वामी विवेकानन्द के साथ जोड़ा जाता है उसके प्रभाव के कारण पुराने सामाजिक विचारों को उदार बनाने 
की घीमी ओर शान्त प्रक्रिया कार्य करती जायी है | 

4] 7#6 776 गा एचांय िएलीवादय४व, जिल्‍्द 2, पृष्ठ 752 ॥ 

42 वही, पृष्ठ 790 ॥ 

43 बी. पी. वर्मा, “एएटड्रथ87023 : 06 सिटए0 770ए6 ० पार सत्ता छह्जव,ा 2बाएप 
(णा८हृ८ 2442०वद॥7८, सितम्बर ]946, पृष्ठ 7-]5 | 
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उसके दीर्घजीवी होने का रहस्य उसकी परिपाचन की उदार तथा रचनात्मक क्षमता ही थी | 
अतः विवेकानन्द ने उग्र क्रान्तिकारी परिवतेनों की अपेक्षा अवयवी ढंग के और धीमे सुधार का समर्थन 
किया |” उन्होंने सामाजिक जीवन में यूरोप का अनुकरण करने की कदु आलोचना की । उन्होंने 
लिखा है : “हमें अपनी प्रकृति के अनुसार ही विकसित होना चाहिए। विदेशियों ने जो जीवम-प्रणाली 
हमारे ऊपर थोप दी है उसके अनुसार चलने का प्रयत्न करना व्यर्थ है: ऐसा करना असम्भव भी है । 
परमात्मा को धन्यवाद है कि यह असम्भव है; हमें तोड़-मरोड़कर अन्य राष्ट्रों की आकृति का नहीं 
बनाया जा सकता | मैं अन्य जातियों की संस्थाओं की निन्‍्दा नहीं करता; वे उनके लिए अच्छी हैं, 
किन्तु हमारे लिए अच्छी नहीं हैं। उनकी विद्याएँ, उनकी संस्थाएँ तथा परम्पराएँ भिन्‍न हैं और उन 
सबके अनुरूप ही उनकी वतंमान जीवन-प्रणाली है । हमारी अपनी परम्पराएँ हैं और हजारों वर्षों के 
कर्म हमारे साथ हैं; इसलिए स्वभावतः हम अपनी ही प्रकृति का अनुसरण कर सकते हैं, अपनी ही 
लकीर पर चल सकते हैं, और हम वहीं करेगे। हम पाश्चात्य नहीं बव सकते, इसलिए पश्चिम का 
अनुकरण करना निरर्थक है । यदि मान भी लिया जाय कि आप पश्चिम की नकल कर सकते हैं; तो 
आप उसी क्षण मर जायेंगे, आपमें जीवन शेष नहीं रह जायगा । एक सरिता का उस समय उद्गम 
हुआ, जब काल का भी प्रारम्भ नहीं हुआ था और मानव इतिहास के करोड़ों युगों को पार करती हुई 
बहती चली आयी है; क्या आप उस सरिता को पकड़कर उसके उद्गम हिमालय के किसी हिमनद की 
ओर मोड़ देता चाहते हैं ? चाहे वह भी सम्मव हो सके, किन्तु आपके लिए अपना यू रोपीयकरण करना 
असम्भव है | जब आप देखते हैं कि यूरोपवासियों के लिए अपनी कुछ शताव्दियों पुरानी संस्कृति को 
छोड़ देना सम्भव नहीं है तो फिर आप अपनी बीसियों शताब्दी पुरानी जगमगाती हुई संस्कृति का 
परित्याग कैसे कर सकते हैं ? यह नहीं हो सकता । अतः भारत का यूरोपीयकरण करना असम्मव 
तथा मूखंतापूर्ण काम है । 

5. विवेकानन्द का राजनीति दर्शन 


हेगेल की भाँति विवेकानन्द का भी विश्वास था कि प्रत्येक राष्ट्र का जीवन किसी एक प्रमुख 
तत्व की अभिव्यक्ति है । उदाहरण के लिए, धर्म भारत के इतिहास में महत्वपुर्ण नियामक सिद्धान्त रहा 
है। विवेकानन्द लिखते हैं : “जिस प्रकार संगीत में एक प्रमुख स्वर होता है वैसे ही हर राष्ट्र के जीवन 
में एक प्रधान तत्व हुआ करता है, अन्य सब तत्व उसी में केन्द्रित होते हैं । प्रत्येक राष्ट्र का अपना 
तत्व है, अन्य सब वस्तुएँ गौण होती हैं । भारत का तत्व धर्म है । समाज-सुधार तथा अन्य सब कुछ 
गौण हैं ।“7 इसलिए उन्होंने राष्ट्रवाद के एक धामिक सिद्धान्त की नींव का निर्माण करने के लिए 
कार्य किया | आगे चलकर उसी सिद्धान्त का विपिनचन्द्र पाल तथा अरविन्द ने समर्थन और पक्ष- 
पोषण किया । विवेकानन्द ने राष्ट्रवाद के धार्मिक सिद्धान्त का प्रतिपादन इसलिए किया कि वे समझते 
थे कि आगे चलकर धर्म ही भारत के राष्ट्रीय जीवन का मेरुदण्ड बनेगा । उत्का कहना था कि राष्ट्र 
की भावी महानता का निर्माण उसके अतीत की महत्ता की नींव पर ही किया जा सकता है । अतीत 
की उपेक्षा करना राष्ट्र के जीवन का ही निषेध करने के समान है | उसका अशे तो वास्तव में उसके 
अस्तित्व को ही अस्वीकार करना है। इसलिए भारतीय राष्ट्रवाद का निर्माण अतीत की ऐतिहासिक 
विरासत की सुहृढ़ नींव पर ही करना होगा । विवेकानन्द कहा करते थे कि अतीत में भारत की सुजना- 
ल्मक प्रतिभा की अभिव्यक्ति मुख्यतः धर्म के क्षेत्र में ही हुई थी। धर्म ने मारत में एकता तथा स्थिरता 
को बनाये रखने के लिए एक सूजनात्मक शक्ति का काम किया था; यहाँ तक कि जब कमी राजनीतिक 





44. विवेकानन्द को कथन ;: “(भारत की) सामाजिक व्यवस्था अनन्त सार्वभौम मातृत्व का प्रतिविम्ब मात्र है ।” 
“0967: 709, 7 7/॥8 (करशथह गाए शी उछबका:ं शि/्दीद्ादादंत, जिल्‍्द 4, पृष्ठ 43 ॥ 

45 वही जिल्‍्द |, पृष्ठ 294 | 

46. स्वामी विवेकानन्द, 08 सावब दावे धर 27०0/श75, पृष्ठ 702-03 | 

47. 47॥6 (ाफ्ाशह ०5 तु एवं गिगहदादाबंद (मायावती मेमोरियल संस्करण, भाग , 936), 
पृ, ]40 | 

48 वही, १. 554 


98 आधुनिक भारतोय राजनीतिक चिन्तन 


सत्ता शिथिल ओर दुर्बेल हो गयी तो धर्म ते उसकी भी पुनः स्थापना में योग दिया | इसलिए विवेकानन्द 
ने घोषणा की कि राष्ट्रीय जीवत का घामिक आदशों के आधार पर संगठन किया जाना चाहिए ।? 
उनके विचार में आध्यात्मिकता अथवा धर्म का अर्थ शाइवत तत्व का साक्षात्कार करना था; सामा- 
जिक मतवादों, धर्मंसंघों द्वारा प्रतिपादित आचार संहिताओं और पुरानी रूढ़ियों को धर्म नहीं समझता 
चाहिए । वे कहा करते थे कि धर्म ही निरन्तर मारतीय जीवन का आधार रहा है, इसलिए सभी सुधार 
धर्म के माध्यम से ही किये जाने चाहिए तभी देश की बहुसंख्यक जनता उन्हें अंगीकार कर सकेगी ।”? 
अतः राष्ट्रवाद का आध्यात्मिक अथवा धामिक सिद्धान्त राजनीतिक चिन्तन को विवेकानन्द की प्रथम 
महत्वपूर्ण देत माता जा सकता है |” बंकिम की भाँति विवेकानन्द भी भारत माता को एक आराष्य 
देवी मानते थे, और उसकी देदीप्यमान प्रतिभा की कल्पना और स्मरण से उनकी आत्मा जगमगा उठती 
थी । यह कल्पना कि भारत देवी माता की दृश्यमान विश्रति है, बंगाल के राष्ट्रवादियों और आतंक- 
वादियों की रचताओं तथा भाषणों में आधारभूत धारणा रही है । 

राजनीतिक सिद्धान्त का विवेकानन्द की दूसरी महत्वपूर्ण देव उनकी स्वतन्त्रता की धारणा है । 
उनका स्वृतन्त्रता विषयक सिद्धान्त बहुत व्यापक था। उनका कहना था कि सम्पूर्ण विश्व अपनी अन- 
वरत गति के द्वारा मुख्यतः स्वतन्त्रता की;ही खोज कर रहा है।* वे स्वतन्त्रता के प्रकाश को वृद्धि की 
एकमात्र शर्ते मानते थे ।* उनके शब्द हैं : “शारीरिक, मानसिक तथा आध्यात्मिक स्वतन्त्रता की ओर 
अग्रसर होना तथा दूसरों को उसकी ओर अग्रसर होने में सहायता देना मनुष्य का सबसे बड़ा पुरस्कार 
है। जो सामाजिक नियम इस स्वतन्त्रता के विकास में बाधा डालते हैं वे हानिकारक हैं, और उन्हें शी त्र 
नष्ट करने के लिए प्रयत्त करना चाहिए। उन संस्थाओं को प्रोत्साहन दिया जाय जिनके द्वारा मनुष्य 
स्वतन्त्रता के मार्ग पर आगे बढ़ता है” |” विवेकानन्द आध्यात्मिक स्वतन्त्रता अथवा माया के 
बच्चतों और प्रलोभतों से मुक्ति के ही समर्थक नहीं थे, बल्कि वे मनुष्य के लिए मौतिक अथवा बाह्य 
स्वतन्त्रता भी चाहते थे । वे मनुष्य के प्राकृतिक अधिकारों के सिद्धान्त को मानते थे । उनका कथन 
है : “स्वतन्त्रता का निश्चय ही यह अर्थ नहीं है कि यदि मैं और आप किसी की सम्पत्ति को हड़पना 
चाहें तो हमें ऐसा करने से त रोका जाय; किल्तु प्राकृतिक अधिकार का अर्थ यह है कि हमें अपने शरीर, 
बुद्धि और धन का प्रयोग अपनी इच्छानुसार करने दिया जाय और हम दूसरों को कोई हानि न पहुँचाएँ, 
ओर समाज के सभी सदस्यों को घन, शिक्षा तथा ज्ञान प्राप्त करने का समान अधिकार हो |” 
विवेकानन्द के मतानुसार स्वतन्त्रता उपनिषदों का मुख्य सिद्धान्त था, उपनिषद्कारों ने शारीरिक, 
मानसिक एवं आध्यात्मिक आदि स्वतन्त्रता के सभी पक्षों का डटकर समर्थत किया था। विवेकानन्द को 
यह भी आज्ञा थी कि जिस स्वतन्त्रता का उदय अमेरिका में 4 जुलाई, ]776 को हुआ था वह किसी दिन 
समस्त विश्व में प्रतिष्ठित हो जायगी । अपनी 'चारजुलाई के प्रति' शीपंक कविता में उन्होंने लिखा है : 

तुमको कोटिश: अभिवादन, है प्रकाशन के प्रभु ! 

आज तुम्हारा नव स्वागत, 

है दिवाकर ! आज तुम स्वतन्त्रता से विश्व को प्रदीप्त कर रहे हो । 

८ >< >८ 
हे प्रभो ! अपने अनवरोध्य मार्ग पर निरन्तर बढ़ते जाओ ! 





49 विवेकानन्द ने कहा था कि सभ्यता आन्तरिक ईश्वरत्व की अभिव्यक्ति हुआ करती है । 

50. 776 777० श 5फक्ाए विएट॑दााा४ं०, जिल्‍द 2, पृष्ठ 698 

5] विवेकानन्द वेदान्त को विश्व तथा विश्व धर्म को वुद्धिसंगत व्याब्या मानते थे । उनकी धारणा थी कि वेदान्त 
सामाजिक हृष्टि से भी उपयोगी है । वह एकत्व में, सभो जीवित प्राणियों के एकत्व तथा मनुष्य के देवत्व में आस्था 
उत्पन्त करता है । वह निष्काम कर्म को शिक्षा देता है। वह सभी धर्मो और पंथों के वीच सामंजस्य स्थापित कर 
सकता है। जतः वेदान्त सामाजिक तथा राजनीतिक पुननिर्माण के उद्देश्य की पू्ि में सहायक हो सकता है । 

52 विवेकानन्द ने लन्दन में एक व्यास्यान में कहा था ; “यह विश्वक्या है ? स्वतन्त्रता में इसका उदय होता है, 
और स्वतन्त्रता पर ही वह अवलम्बित है ।”” 

53. विवेकानन्द, ''स्वतन्वता बाध्यात्मिक प्रगति की एकमात्र छर्ते है ।” 

54. 7#% ३.76 गा बफदाएं विएहैद्याद्ांध, भाग 2, पृष्ठ 753 । 

55 वही, पृष्ठ 752 | 


स्वामी विवेकानन्द तथा स्वामी रामतीर्थे 


जब तक कि तुम्हारे मध्या्लु का प्रकाश विश्व भर में न फैल जाय, 
जब तक हर देश प्रकाश को प्रतिविम्बित न करने लगे, 
जब तक कि पुरुष और स्त्रियाँ मस्तक ऊँचा करके, 
अपनी वेड़ियों को टूटा हुआ न देख लें, 
और जब तक कि यौवन के आह्लाद में उनका जीवन नया न हो जाय । 
विवेकानन्द की तीसरी देन उनका शक्ति और निर्मयता का सन्देश है। राजनीति शास्त्र की 
पदावली में हम उसे प्रतिरोध का सिद्धान्त कह सकते हैं।” विवेकानन्द उत्कट देशभक्त थे और उनके 
हृदय में देश के लिए अगाध प्रेम था। वे संवेगात्मक देशभक्ति के मृतेरूप थे | उन्होंने अपने देश 
उसकी जनता तथा उसके आदर्शों के साथ अपनी चेतना का तादात्म्य स्थापित करने का सत्कारपूर्ण 
उद्योग किया । फिन्तु उन्होंने खुलकर देश की राजनीतिक मुक्ति का समर्थेन नहीं किया। वे ऐसा 
कर भी नहीं सकते थे । इसके दो कारण थे | प्रथम, वे संन्‍्यासी थे और राजनीतिक तथा कामनी 
वादविवाद में नहीं उलभना चाहते थे । 894 के सितम्बर में उन्होंने लिखा था : “मैं न राजनीतिज्न 
हूँ और त्त राजनीतिक आन्दोलनकर्ता । मुझे केवल आत्मा की चिन्ता है”'इसलिए बाप .कलकत्ता 
की जनता को चेतावनी दे दीजिए कि मेरी किसी रचना अथवा कथन को व्यर्थ में राजनीतिक महत्व 
ने दिया जाय" । मैंने सामान्य तौर पर ईसाई सरकारों की निष्कपट आलोचना में कुछ कदु शब्द 
कह दिये हैं, किन्तु इसका अभिप्राय यह नहीं कि मैं राजनीति की परवा करता हूँ अथवा उससे मेरा 
सम्बन्ध है ।“” दूसरे, उन दिनों ब्रिटिश साम्राज्यवादी शक्ति भारत में हृढ़ता से जमी हुई थी। यदि 
विवेकानन्द खुलकर राजनीतिक स्वायत्तता का समर्थन करते तो उन्हें निश्चय ही कारागार में डाल 
दिया गया होता । इसका परिणाम यह होता कि उनकी शक्ति व्यथथ में नष्ट होती, गौर देशवासियों के 
धघामिक तथा नैतिक पुनरुद्धार का जो काम उन्हें सबसे अधिक प्रिय था उसमें विघ्त पड़ता। किन्तु यद्यपि 
विवेकानन्द ने ब्रिट्शि साम्राज्यवाद के भुकावबले में भारतीय राष्ट्रवाद के विरोधी सिद्धान्त का समर्थन 
नहीं किया, तो भी देश की दरिद्र तथा पददलित जनता की मुक्ति के कार्य में उनकी गहरी रुचि और लगत 
थी ।* राजनीतिक स्वतन्त्रता तथा सामाजिक न्याय की बात करने की अपेक्षा उन्होंने उससे भी अधिक 
बुनियादी आदर्श--शक्ति--का सन्देश दिया । विना शक्ति के न हम अपने व्यक्तिगत बस्तित्व को कायम 
रख सकते हैं और न अपने अधिकारों की रक्षा करने में ही समर्थ हो सकते हैं। कोई व्यक्ति सतत प्रयत्नों 
और निरन्तर अध्यवसाय के द्वारा ही जीवन के संघर्ष में सफलता प्राप्त कर सकता है | मनुष्य का चरित्र 
बाधाओं का प्रतिरोध करने से ही विकसित होता है। एक सैद्धान्तिक तेथा शिक्षक के रूप में विवेकानन्द 
ने देश को निर्भयता तथा शक्ति के दो महान आदर्श प्रदान किये हैं । उनकी मुख्य विरासत यह है कि उन्होंने 
धर्म तथा जीवन का समन्वय किया, और कभी-कभी घमम की राष्ट्रीय तथा व्यावहारिक हृष्टि से व्याख्या 
की | उदाहरण के लिए, उन्होंने कहा : “शक्ति ही धर्म है।” एक अन्य अवसर पर उन्होंने घोषणा की : 
“मेरे धर्म का सार शक्ति है। जो धर्म हृदय में शक्ति का संचार नहीं करता वह मेरी दृष्टि में धर्म नहीं है, 
चाहे वह उपनिषदों का धर्म हो और चाहे गीता अथवा भागवत का । शक्ति धर्म से भी बड़ी वस्तु हैं और 
शक्ति से वढ़कर कुछ नहीं ।/“*” राजनीतिक हृष्टि से पददलित राष्ट्र को दक्ति और तिर्भयता का सन्देश 
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56 विदेशी बाक्रमणकारियों ने क्षीर-भवानी देवी के मन्दिरों को जो अपविन्ष किया था उसके विषय में सोचकर 
स्वामी बिवेकानन्द बहुत दु:खी हुआ करते थे । उन्होंने कहा था, “यदि मै वहाँ होता तो ऐसा कभी न होने देता । 


मैं माता की रक्षा करने में अपने प्राणों को वाजी लगा देता ।/ 72% 769 थी उछब्ाओ शिगलीद्ादा।ंव, 
जिल्द 2, पृष्ठ 726 । 


57 चही, पृष्ठ 407 ॥ 

58 एक बार एक साक्षात्कार में उन्होंने घोषणा की थी : “जब तक मेरे देश का-एक कुत्ता भी अल अत तर 
तक उसको भोजन देना ओर उसकी देखभाल करना ही मेरा धर्म है, इसके अतिरिक्त और जो कुछ है है, अपर 
है अथवा ऋण धर्म है 7 (7#6 2.8४ ० 27४४८ापद४४०८, जिल्‍द 2, पृष्ट 782) । एक अन्य भालात्कार झ 
उन्होंने कहा था कि जो लोग भूख से मर रहे हैं, उनकी रक्षा करना ही वेंदान्त धर्म का सार है। यहां हम देखते 
हैं कि विवेकानन्द ने वेद तथा वेदान्त के इस सूत्र को अक्षरशः अरहय कर लिया था कि मानी के. लिए सभी 

बात्माएँ उसकी अपनी आत्मा हैं । 


59. 77% 76 ्॒ 5क्ारं िए४2774०४, जिल्‍्द, 2, पृष्ठ 699 । 


00 आधुन्तिक भारतीय राजनोतिक चिन्तन 


देता वास्तव में एक महाव राजनीतिक महत्व का सन्देश देने के समान है, क्योंकि 'मनुष्य-निर्माण' के 
पुरुषोचित सन्देश का ठोस राष्ट्रीय अभिप्राय है । विवेकानन्द ने निर्मयता के सिद्धान्त को दाशेनिक वेदान्त 
के आधार. पर उचित ठहराया । उन्होंने बार-बार इस बात को दुहराया कि आत्मा ही: परम सत्‌ है 
और इसलिए वह सभी प्रकार के सांसारिक प्रलोभतों और क्रूरता से परे है। उनकी दुर्दंमनीय आत्मा को 
मनुष्य की आत्मा पर थोपे गये सभी प्रकार के प्रतिबन्धों से घृणा थी । इसलिए वे भारतीय जनता 
को आत्मा के अपार बल और शक्ति की शिक्षा देना चाहते थे । उनका कहना था कि आत्मा का 
लक्षण सिंह के समान है। वे चाहते थे कि मनुष्य में भी सिंह की-सी भावना का विकास हो। उन्होंने कहा 
कि हिन्दुत्व को आक्रामक बनना है । इस प्रकार विवेकानन्द ने चरित्र-निर्माण के लिए वेदान्त की शिक्षाओं 
का प्रयोग किया । अभय वेदों तथा वेदान्त का सार है। गीता का क्रान्तिकारी सन्देश भी पुरुषत्व 
तथा शक्ति को ही महत्व देता है। विवेकानन्द ने कहा : “““'राष्ट्र को शक्ति शिक्षा के ह्वारा ही 
,सिल सकती है ।” उत्तके विचार में शक्ति के सन्देश का ओजपूर्ण समर्थेत करना राष्ट्रीय पुननिर्माण 
का सबसे अच्छा मार्ग था | आत्मबल के आधार पर निर्भय होकर खड़ा होना अत्याचार तथा उत्पीड़न 
का सर्वोत्तम प्रतीकार था ।” उन्होंने उस समय भारत में प्रचलित अत्याचारपूर्ण राजनीतिक तथा 
आशिक व्यवस्था की आलोचना करने की नकारात्मक नीति नहीं अपनायी, बल्कि शक्ति के संग्रह पर 
भावात्मक बल दिया | अगस्त 898 में उन्होंने 'जाग्रत भारत के प्रति' झ्ीषंक कविता में लिखा: 
एक बार पुन: जाग! यह तुम्हारी मृत्यु तहीं थी, यह तो केवल निद्रा थी, तुम्हें तवजीवन 
देने के लिए और तुम्हारे कमल-नेत्रों को विश्वाम देने हेतु जिससे वे नये हृश्यों को देखने का 
ड साहस कर सकें । विश्व तुम्हारी प्रतीक्षा कर रहा है। हे सत्य ! तुम्हारे लिए मृत्यु नहीं है। 
तुम अपना चलना जारी रखो, तुम्हारे कदम इतने कोमल हों कि उनसे सड़क के किनारे 
तीचे पड़ी हुई धूल का भी शान्तिमय विश्वाम भंग न हो | किन्तु वे हृढ़, अडिग, आनन्दमय, 
वीरतापूर्ण तथा स्वतन्त्र हों । जगाने वाले, निरन्तर आगे बढ़ता जा । बोल, एक बार पुनः 
बोल अपने प्राणोत्तेजक शब्द ! 
>< >< ६ >< 

और फिर चलना आरम्भ कर दे, अपनी उस जन्मश्ृूमि से जहाँ मेघाच्छादित हिम तुम्हें 
आशीर्वाद देती है और तुममें शक्ति का संचार करती है जिससे कि तुम नये विस्मयकारी 
कार्य कर सको | आकाश गंगा तुम्हारे स्वर को अपने शाशवत संगीत के साथ एकलय कर 

दे, और देवदार की छाया तुम्हें अनन्त शान्ति प्रदान करे । 
और इन सबसे अधिक हिमालय की पुत्री उम्रा जो कोमल और पवित्र है, माता जो 
सवेत्र शक्ति ओर जीवन के रूप में व्याप्त है, जो सारे कार्य करती है, जो एक से विश्व की 
रचना करती है, जिसकी अनुकम्पा से सत्य के द्वार खुल जाते हैं और सबमें एक के दर्शन 
होने लगते हैं, वह उमा तुम्हें अथक शक्ति प्रदात करे---और अनन्त प्रेम ही अथक शक्ति है। 
राष्ट्र व्यक्तियों से ही बनता है। इसलिए विवेकानन्द का अनुरोध था कि सब व्यक्तियों को 
अपने में पुरुषत्व, मानव गरिसा तथा सम्मान की भावता आदि श्रेष्ठ गुणों का विकास करना चाहिए । 
किन्तु इन वैयक्तिक गुणों की पूर्ति अपने पड़ोसी के प्रति प्रेम की भावात्मक भावना से होनी चाहिए । 
निःस्वार्थ सेवा की गम्भीर भावना के बिना राष्ट्रीय एकता और अ्रातृत्व की वात करना कोरी बकवास 
है । आवश्यकता इस बात की है कि व्यक्ति अपने अहं का देश और राष्ट्र की आत्मा के साथ तादात्म्य 
कर दे । विवेकानन्द का मार्ग पश्चिम के उन समाजशास्त्रियों की तुलना में अधिक रचनात्मक है जो 
केवल राष्ट्रवाद के सामाजिक पक्ष को अधिक महत्व देते हैं । उन्होंने व्यक्तिवादी तथा सामाजिक 
हृष्टिकोणों का सामंजस्य करने का प्रयत्न किया है, किन्तु साथ ही साथ व्यक्तियों के नैतिक विकास 
के साथ. उतका अधिक लगाव है । यह सत्य है कि राष्ट्र एक समुदाय है। किन्तु हम राप्ट्रकी अवयवी 
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6]. विवैकानन्द का व्याख्यान “४9 ?]97 ० (४0गएथांडा : “संकल्प अन्य प्रत्येक वस्तु से अधिक शक्तिशाली 
होता है ) संकल्प के समक्ष प्रत्येक वस्तु घुटने टेक देती है क्योंकि वह ईश्वर से प्राप्त होता है ।'“शुद्ध कौर हृंड़ 
संकल्प सर्वेशक्तिमान होता है ।” 


स्वामी विवेकानन्द तथा स्वामी रामतीय्य॑ 0] 


प्रकृति का कितना ही गुणगान यों न करें, वास्तव में व्यक्ति ही राष्ट्रीय ढछाँचे के घटक होते हैं, इस 
लिए जब तक व्यक्ति स्वस्थ, नैतिक तथा दयाल्रु नहीं होते तव तक राष्ट्र की महानता तथा समद्धि 
की आशा करना व्यर्थ है। अतीत में भारत के राष्ट्रीय जीवन का निर्माण समाजसेवा तथा ब्वक्ति की 
मुक्ति के आद्शों की नींव पर किया गया था | इन श्रेष्ठ आद्शों को पुन: प्रतिष्ठित करना और शक्ति- 
शाली बनाता है । इसलिए सेवा तथा त्याग को भारतीय राप्ट्र के पुनरद्धार का तात्विक माघार 
बताना आवश्यक है।” इस प्रकार विवेकानन्द इस पक्ष में थे कि राष्ट्रीय एकता और सुदृदता का 
आधार नैतिक हो | उन्होंने उत्प्रेरित शब्दों में भारतीयों को ललकारा : “हे वीर ! निर्भीक बनो, 
साहस धारण करो, इस बात पर गबे करो कि तुम भारतीय हो और गदे के साथ घोषणा करो, 'मैं 
भारतीय हूँ और प्रत्येक भारतीय मेरा भाई है ।' बोलो, 'ज्ञानहीन भारतीय, दरिद्र तथा अकिचन 
भारतीय, ब्राह्मण भारतीय, अछूत भारतीय, मेरा भाई है | तुम भी अपनी कमर में एक लेंगोटी वाँघ- 
कर गये के साथ उच्च स्व॒र में घोषणा करो, 'भारतीय मेरा भाई है, भारतीय मेरा जीवन है, भारत 
के देवी-देवता मेरे ईश्वर हैं, मारतीय समाज मेरे वाल्यकाल का पालना है, मेरे यौवन का आनन्द 
उद्यान है, पवित्र स्वर्ग, और मेरी वृद्धावस्था की वाराणसी है । मेरे वन्धु बोलो, “भारत की भूमि 
मेरा परम स्वर्ग है, भारत का कल्याण मेरा कल्याण है', और दिन-रात जपो भर प्रार्थना करो, 'हे 
गौरीश्वर, हे जगज्जननी, मुझे पुरुषत्व प्रदान करो हे शक्ति की माँ, मेरे दौवल्य को हर लो,मेरी 
पौरुषहीनता को हर लो---और मुझे मनुष्य बता दो! !” 

विवेकानन्द प्रधानतः भिक्षु, धर्मोपदेशक तथा संन्‍्यासी थे किन्तु उनके हृदय में जनता के लिए 
प्रगाढ़ प्रेम था । वे जनता की दशा देखकर सचमुच रोया करते थे ।* अपने उपदेशों तथा लेखों 
के द्वारा वे जनता की आकांक्षाओं तथा तीन्न वेदनाओं को वाणी देना चाहते थे । उनका कहना था 
कि दरिद्रों की दशा सुधारने के लिए उन्हें शिक्षा तथा धर्म, का सन्देश देना आवश्यक है | उनके शब्द 
हैं : “राष्ट्र के रूप में हम अपना व्यक्तित्व खो बैठे हैं, और यही इस देश में सब दुष्कर्मो की जड़ है। हमें 
देश को उसका खोया हुआ व्यक्तित्व वापस देवा है, और जनता का उत्थान करना है । हिन्दू, मुसलमान, 
ईसाई, सभी ने उसको अपने पैरों से कुचला है। किन्तु अब उसके उत्थान की शक्ति भी भीतर से ही 
आनी चाहिए, अर्थात परम्परानिष्ठ हिन्दू समाज में से | प्रत्येक देश में जो बुराइयाँ देखने को मिलती हैं 
वे धर्म के कारण नहीं हैं, बल्कि धर्मेद्रोह के कारण हैं | इसलिए दोष धर्म का नहीं है, मनुष्यों का है ।' के 
अतः विवेकानन्द ने पुकार लगायी कि जनता का उत्थान किये बिना राजनीतिक मुक्तीकरण सम्भव 
नहीं है ।!” जब जनता दु:खों और विपदाओं में पड़ी कराह रही हो और घोर नैराश्य में डूबी हुई हो 
ऐसे समय में निजी मुक्ति की बात सोचना निरर्थक है ॥# उन्होंने उस समय की भारतीय राष्ट्रीय 
कांग्रेस की भी आलोचना की, क्योंकि उनकी निगाह में यह जनता की दशा सुधारने के लिए कोई 
भावात्मक और रचनात्मक कार्य नहीं कर रही थी | एक वार अश्विनीकुमार दत्त ने एक मेंठ में 
उनसे पूछा : “किन्तु क्या आपको जो कुछ काँग्रेस कर रही है उसमें विश्वास नहीं है ?” विवेकानन्द 
ने उत्तर दिया : “नहीं, मुझे विश्वास नहीं है| किन्तु निश्चय ही न कुछ से कुछ अच्छा हैं, और 
सोते हुए राष्ट्र को जगाने के लिए उसे सब ओर से धक्का लगाना अच्छा है | क्या आप मुझे बतला 
सकते हैं कि कांग्रेस जनता के लिए क्‍या करती आयी है ? क्या आपका विचार है कि केवल कुछ 
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64 देखिये विवेकानन्द : “विश्व में एक ही ईश्वर है, एक ही ऐसा ईश्वर है जिसमें मुझे आस्था है, वह ईश्वर सब 
जातियों के दीन तथा दरिद्र लोग हैं ।” विवेकानन्द ने ही भारत को दरिद्रनारायण की धारणा प्रदान की । 

65 एक बार विवेकानन्द मे कहा था : “स्मरण रखिये कि राष्ट्र झोंपड़ियों में रहता है ।”? 
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67 एक बार विवेकानन्द ने घोषणा की थी : “तुम सब लोग जो दीन और दरिद्र हो, जो पतित और पददलित 
हो, भाओ !**'*“जव तक उनका उद्धार नहीं होता तव तक महान भारत माता का कभी उद्धार नहीं हो। 
सकता ।* 
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पृष्ठ 407-09 । 


02 आधुनिक भारतोय राजनीतिक चिन्तन 


प्रस्ताव पास करने से स्वतन्त्रता मिल जायगी ? मेरा उसमें विश्वास नहीं है। सबसे पहले जनता 
को जगाना होगा । उसे भरपेट भोजन मिलने दीजिए, फिर वह अपना उद्धार स्वयं कर लेगी । यदि 
काँग्रेस उसके लिए कुछ करती है तो मेरी सहानुभूति काँग्रेस के साथ है | 

6. निष्कषे है 


स्वतन्त्रता की प्राप्ति के उपरान्त भारतीय राष्ट्रवाद के आधारभूत तत्वों के अध्ययन का 
महत्व बहुत बढ़ गया है । विवेकानन्द की रचनाओं तथा भाषणों ने बंगाल के राष्ट्रवाद की नैतिक 
नींव को सिद्धान्त तथा व्यवहार दोनों ही दृष्टि से सुहृढ़ बनाने में महत्वपूर्ण योग दिया है । उन्होंने 
सम्पूर्ण देश पर भी प्रभाव डाला है। जिस समय राष्ट्र उदासीनता, निष्क्रियता और निराशा में डूबा 
हुआ था, उस समय विवेकानन्द ने शक्ति तथा निर्भयता के सन्देश की गजना की । उन्होंने लोगों को 
शक्तिशाली बनने की प्रेरणा दी। शक्ति ही विवेकानन्द की भारतीय राष्ट्र को वसीयत है। जब भारत 
का बौद्धिक वर्ग पश्चिम का अनुकरण करने में व्यस्त था, उस समय उन्होंने निर्भीकतापूर्वक घोषणा 
की कि पश्चिम को भारत से बहुत कुछ सीखना है । विवेकानन्द की रचनाओं तथा उनके सन्देश को 
ध्यान में रखे बिना भारतीय राष्ट्रवादी आन्दोलन के जन्म तथा विकास को और 904 तथा 907 
के बीच राजनीतिक साहित्य के स्वर में जो परिवर्तत हुआ उसे समझता सम्भव नहीं है। 
विवेकानन्द का मत था कि भारत में हढ़ और स्थायी राष्ट्रवाद का निर्माण धर्म के आधार 
पर ही किया जा सकता है । किन्तु उन पर पंथवादी संकीर्णता अथवा साम्प्रदायिकता का आरोप नहीं 
लगाया जा सकता । उनकी हृष्टि में नैतिक तथा आध्यात्मिक प्रगति के शाश्वत नियम ही धर्म हैं । 
उन्होंने अपनी निर्मीक दृष्टि द्वारा पहले से ही देख लिया था कि लूट का बँटवारा करने में संलग्त यांत्रिक 
राष्ट्रवाद स्थायी नहीं हो सकता। राष्ट्र के अवयवी विकास के लिए आवद्यक है कि लोगों में उदारता, 
ब्रह्मचये, प्रेम, त्याग तथा निग्रह के ग्रुण विद्यमान हों । विवेकानन्द की-सी सार्वभौम सहिष्णुता वाला 
व्यक्ति किसी धामिक पन्थ अथवा सम्प्रदाय के विरुद्ध अत्याचार की अनुमति नहीं दे सकता था । उन्हें 
व्यक्तिगत विकास में विश्वास था, वे इस पक्ष में नहीं थे कि किसी पर धामिक विश्वास अथवा सामा- 
जिक परिपाटियाँ बलातू थोपी जायेँ । अतः विवेकानन्द द्वारा प्रतिपादित राष्ट्रवाद का घामिक आधार 
अरविन्द और विपिनचन्द्र पाल की राष्ट्रवादी घारणा के समतुल्य था । 
विवेकानन्द सार्वभौमवाद के समर्थक थे । उनके लिए देशभक्ति एक शुद्ध और पवित्र आदशे 
था, किन्तु उन्होंने मतुष्य के देवत्व का भी सन्देश दिया । उनके सन्देश के महान प्रभाव का यही 
रहस्य था । उनका कथन था कि घर्म, रंग, लिग आदि के मूल में वास्तविक मानव अन्तनिहित है । 
टैगोर की भाँति विवेकानन्द को भी सा्वेभौम मानव में विश्वास था। उनके अनुसार सार्वभौम 
बन्धुत्व का साक्षात्कार करने के लिए सार्वमानव की गम्भीर कल्पना आवश्यक थी । जिस युग में 
विश्व संशयवाद, नाशवान और भौतिकवाद से पीड़ित था उस समय अद्वेत वेदान्ती के रूप में विवेका- 
नन्‍द ने सावंभौम धामिक भावता को पुनर्जीवित करने का सन्देश दिया । उनकी दृष्टि में भारत का 
जागरण तथा मुक्ति सावंभौम प्रेम तथा बन्धुत्व के साक्षात्कार की एक सीढ़ी थी । 
- प्रकरण 2 
स्वामी रामतीथं 
]. प्रस्तावना 
स्वामी रामतीर्थ (873-906) आधुनिक युग में वेदान्त दर्शन के एक अत्यधिक महत्व- 
शाली प्रतिपादक हुए हैं | पंजाब के एक ब्राह्मण परिवार में उनका जन्म हुआ था| उनका परिवार 
अपने को गोस्वामी तुलसीदास का वंशज मानता था । रामतीर्थ अत्यन्त दरिद्र विद्यार्थी थे, किन्तु 
अपने लगमग अतिमानवीय परिश्रम के फलस्वरूप वे लाहौर के फौमेत क्रिश्चियन कॉलेज में गणित के 
प्रोफेसर के पद पर पहुँच गये । वे गणित के यशस्वी शिक्षक थे । वे उर्दू तथा फारसी के भी विद्वान 
थे और इन भाषाओं में कविता कर सकते थे । वे कृष्ण के महान भक्त थे। विवेकानन्द की प्रेरणा से 
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स्वामी विवेकानन्द तथा स्वामी रामतोथे 803 


गणित के प्राचार्य गोस्वामी तीर्थराम ने सांसारिक बन्धन और स्नेह का परित्याग कर दिया और स्वामी 

रामतीर्थ के नाम से संत्यासी के वस्त्र घारण कर लिये । उन्होंने जापान तथा अमेरिका में लगभग तीन 

वर्ष ([902-904) तक व्याख्यान दिये । वे निःस्वार्थता, परम बैराग्य तथा अपरिम्रह के वेदान्ती 

आदर्श के जीवन्च मूतिमान उदाहरण थे। संयुक्त राज्य अमेरिका में उतका एक दसरे ईसा मसीह के 

रूप में अभिनन्दन किया गया । उनके शिष्यों तथा प्रशंसकों का विश्वास था कि उन्होंने ज्ञानमुक्त का 

परम पद प्राप्त कर लिया था। वे निम्न प्रकृति के सभी प्रलोभनों से मुक्त हो चके थे, और उनके 

शिष्यों की हृष्टि में वे भगवद्गीता में प्रतिपादित त्रिगुणातीत के आदश के मूर्त रूप थे | कहा जाता 

है कि वे माया के सभी प्रलोभनों और सीमाओं को पार कर चुके थे । वे वेदान्त में वणित ईश्वर- 
चेतना के अतिरेक की साक्षात मूति थे । किन्तु गम्भीर साधुता के साथ-साथ रामतीथ्थ में अपने देश 

के पुनरुद्धार की उत्कट और ज्वलन्त आर्काक्षा थी। भारत लौटने पर उन्होंने उत्तर प्रदेश के अनेक 
तगरों में उपदेश, दिया और कहा कि वेदान्त का मार्ग ही राष्ट्रीय मुक्ति का एकमात्र मार्ग है। 

906 में दीपावली के दिन वे टेहरी के निकट गंगा में डूब गये, और इस प्रकार उनके जीवन का 
दुःखद भन्‍्त हुआ ।” 

रामतीर्थ कवि, गणितज्ञ, रहस्यवादी, वेदान्ती और सन्देशवाहक थे । उन्हें गणित के आधार 
पर वेदान्त की प्रस्थापनाओं को सिद्ध करने में आनन्द आता था । विवेकानन्द तथा अरविन्द की भाँति 
रामतीर्थ का भी मत था कि वेदान्त में दर्शन, धर्म तथा विज्ञात का समन्वश है, ओर उसके सिद्धान्तों 
को व्यक्तिगत अनुभव के आधार पर सत्य सिद्ध किया जा सकता है । रवीद््रनाथ की भाँति रामतीर्थ 
को भी प्रकृति से गहरा अनुराग था । उन्हें हिमालय के उतुंग शूंगों, गंगा की उफनती हुईं उद्दाम 
धाराओं और उत्तर भारत के वनों एवं कुंजों की संगति में असीम आनन्द की अनुभूति होती थी । 
उनकी आत्मा राजनीति के कुचक्रों और जटिलताओं से अधिकाधिक दूर थी। राजनीति दर्शन के 
प्रदनों जैसे विधि के सम्प्रदाय, राजनीतिक दायित्व के सिद्धान्त, प्रभुत्व के स्तर आदि से उनकी आत्मा 
नितान्च अपरिचित थी । उन्हें केवल एक ही वस्तु से प्रयोजत था--आध्यात्मिक सत्ता की प्रभूत 
वास्तविकता । फिर भी मैंने रामतीथे को आधुनिक भारतीय राजनीतिक चिन्तन के इतिहास में 
समाविष्ट कर लिया है। इसके दो कारण हैं । प्रथम : यद्यपि रामतीर्थ राजनीतिक विचारक और 
कार्यकर्ता नहीं थे, फिर भी उनके हृदय में मातृभूमि के लिए उत्कट प्रेम तथा उत्साह था। अपनी 
सबसे प्रारम्मिक रचना 'अलिफ' में भी उन्होंने भारत को दास-मनोवृत्ति से स्वतन्त्र करने की वात 
कही है ।* अमेरिका में प्रवास के दौरान भी उन्होंने अपने देशभक्ति के उद्यार व्यक्त किये और 
वहाँ उन्होंने भारतीयों की ओर से अमरीकियों से अपील” शीर्षक एक पुस्तिका प्रकाशित की। 
स्वदेश लौटने पर भी वे देशभक्ति का यह सन्देश सर्वत्र सुनाते रहे ।“ दूसरे : एक समय था जब 
पंजाब, उत्तरप्रदेश और बिहार की हिन्दीमाषी तरुण पीढ़ी के मन पर रामतीर्थ का गम्भीर प्रभाव 
था। “नकद धर्म, 'ब्रह्मचर्य” आदि पर उनके व्याख्यानों ते तरुणों को बहुत प्रभावित किया | उनकी 
निःस्वारथेता, उनके असाधारण ज्ञान तथा चुम्वकीय आत्मवल ने विद्यार्थी वर्ग को बहुत्त प्रेरणा दी । 
उन्होंने देशमक्ति की अनेक उत्प्रेरित कविताएँ लिखीं । अपनी एक कविता में उन्होंने लिखा हैः; 
४ ईश्वर हमारे प्राचीन भारत को आशीर्वाद दो, 


70 स्वामी रामतीर्थ के जीवन की जातकारी के लिए रामतीर्थ पब्लीकेशन लीग द्वारा प्रकाशित निम्न ग्रन्यों का अब- 
लोकन कीजिए : नारायण स्वामी, “स्वामी रामतीर्थय महाराज का जीवन चरित्न,' पृष्ठ 652 ; ब्रजनाथ शर्मा, 
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१2 रामतीर्थ “67 4&एए५्ढ 40 पार 3ऋ्ाध्यदशा5 07 >च्यगे? त वात, के ॥००क री ए०4- 
खथ्दासटवध०7, जिल्‍द 7, पृष्ठ 4]9-87॥ 

प३ रामतीथ्थ ने धामिक दर्शन, विज्ञान की विभिन्‍न शाखाओं तथा बौद्योगिक कलाओं के अध्ययन के लिए “जीवन 
संस्था” नाम का एक संस्थान स्थापित करने का विचार किया था। देखिये 78 /#77965 री (04-उस्ट्वटद07, 
जिल्‍्द 7, पृष्ठ 69 । इससे स्पष्ट है कि देश की समकालीन सामाजिक और बाथिक समस्याओं के प्रति रामतीय 
का दृष्टिकोण यवार्थवादी था । 


]04 आधुनिक भारतीय राजनोतिक चिन्तन 


प्राचीन भारत, एक समय का गौरवशाली भारत, 
सागर द्वीपों से समुद्र तक, 
कइमीर से कन्याकुमारी तक, 
सवेत्र पूर्ण शान्ति का साम्राज्य हो, 
ईइवर हमारे भारत को आशीर्वाद दो । 
उसकी सब आत्पमाएँ प्रेम-बन्धन में बँधें, 
और वे अपने कतंब्यों का समुचित पालन करें 
शाइवत सत्य के ज्ञान से भर दो उन्हें, 
और उनके पुण्य नित नूतन होकर चमकें, 
देश तुम्हारे वरद हस्त की प्रार्थना करता है, 
उसकी सुनो, एक बार पुनः 
उसमें राष्ट्रीय भावना उड़ेल दो 
उसका यश सागर तट से सागर तट तक फैले, 
ईश्वर एक बार शक्तिशाली भारत को आशीर्वाद दो |” 
उस समय जब देश्व ब्रिटिश साम्राज्यवाद के अन्यायों और अत्याचारों के विरुद्ध संघर्ष की 
अग्नि-परीक्षा में होकर गुजर रहा था, रामतीथ के जीवन की साधुता, पवित्रता, विद्वत्ता तथा वैराग्य 
ने राजनीतिक कार्यकर्ताओं को भी गहरी प्रेरणा दी । इसलिए यद्यपि रामतीर्थ ने सम्भवतः ऐसा 
कुछ तहीं लिखा है जिसे सही अर्थ में राजतीति दर्शत की कोटि में रखा जा सके, फिर भी भारतीय 
राष्ट्रवाद के नैतिक तथा सांस्कृतिक स्रोतों की विवेचना करते समय उनके सम्बन्ध में विचार करना 
आवश्यक है। 
2. रामतीर्थ के राजनीतिक विचारों का दार्शनिक आधार 
विवेकानन्द की भाँति रामतीर्थ भी अद्वैत सम्प्रदाय के वेदान्ती थे ।4 जबकि विवेकानन्द अपने 
जीवन के अन्तिम दिनों तक आस्तिकः भक्तिमार्गी हिन्दू धर्म के अनुष्ठानों और कर्मकाण्ड का पालस 
करते रहे, रामतीर्थ परम सत्य के ध्यात और चिन्तन में ही पूर्णतः मग्त रहते थे। उसके मन में सदेव 
आत्मा की गम्भीर, निश्चल, मौन शान्ति में डबे रहने को उत्कट लालसा रहती थी। इसी स्थिति को 
उपनिषद में 'यतो वाचो निर्वतन्ते' कहा है। उनकी शिक्षाओं का प्रधान तत्व है मानव आत्मा तथा 
अचुभवातीत परब्रह्म की आध्यात्मिक एकता, और इसी को उन्होंने बार-बार दुहराया । उनके भअनु- 
सार वेदान्त दश्शेत' का उच्चतम सिद्धान्त है कि एक आदि आध्यात्मिक सत्ता ही एकमात्र सत्‌ है। 
उनके विचार में वेदान्त न तो बर्कले और फिझ्टे का आत्मगत प्रत्ययवाद है और न प्लेटो तथा कांट 
का वस्तुगत प्रत्ययवाद । रामतीथे ने हेगेल और शैलिंग के निरपेक्ष प्रत्ययवाद का भी उल्लेख किया 
है। किन्तु हेगेल ने निरपेक्ष तत्व (सावंभौम आत्मा) की बौद्धिक प्रकृति को महत्व दिया है, इसके 
विपरीत रामतीथे के अनुसार परम सत्‌ संकल्प, चित्‌ और आनन्द है ।* 
रामतीर्थ ने ह्यूम के संशयवाद का खण्डन किया; उनका विश्वास था कि मनुष्य अपने अन्तः- 
करण की निस्तब्धता में परम सत्‌ का साक्षात्कार कर सकता है । वे यह भी मानते हैं कि मानव 
अहम्‌ एक सार वस्तु है, उसका अस्तित्व है और उसका अन्तस्तम सार परम सत्‌ है। परत्रह्म ही 
मनृष्य के हृदय में विराजमान है। इसलिए मानव कर्म को ईश्वरीय दिशा की ओर प्रेरित करता है। 
विवेकानन्द की भाँति रामतीर्थ ने भी सिखाया कि मनुष्य की आत्मा का स्वरूप दैवी है, क्‍योंकि 
प्रत्येक व्यक्ति उसी आध्यात्मिक शक्ति का प्रतिरूपण है, उसी की प्रतिकृति है |” उन्होंने सांसारिक 


74 रामतीथ्थ के दर्शव की जानकारी के लिए मैंने रामतीर्थ पब्लीकेशन लीग लखनऊ दारा प्रकाशित 78 79०6 
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स्वामी विवेकानन्द तथा स्वामी रामतोर्थ 05- 


वासनाओं, प्रलोभनों और भोगों से चिपटे रहने की प्रवृत्ति की भत्संता की । बुद्ध की भाँति रामतीर्थ 
का विश्वास था कि मोह अथवा तृष्णा ही संसार के सब दु:खों की जड़ हैं | इसलिए उन्होंने संन्यास 
(त्याग) को ही सर्वेश्रेष्ठ माना । 
एक वेदान्ती होने के नाते रामतीर्थ मानते हैं कि विश्व प्रतीति मात्र है; उसका वास्तविक 
अस्तित्व नहीं है, उसका केवल आभास होता है । इसलिए उनका हादिक आग्रह था कि मनुष्य को 
सांसारिक भय तथा वासनाओं पर विजय प्राप्त करने का प्रयत्न करता चाहिए | शुद्ध आचरण के 
द्वारा मनुष्य देवी शक्ति उपलब्ध कर सकता है, और उसी को रूपान्तरित जीवन का आधार बनाया 
जा सकता है । शुद्धता ही दैवी ज्ञान का मार्ग है। कभी-कभी रामतीर्थ परमात्मा को “राम” कहकर 
पुकारते थे; और “राम' का अर्थ है विश्व में रमण करने बाली सत्ता । उन्होंने यह भी घोषणा की 
कि मेरा परम सत्‌ के साथ तादात्म्य हो चुका है । रामतीर्थ को मनुष्य की बात्मा के ईश्वरत्व में 
अडिय आस्था थी, और उनका आत्म-विश्वास इतना अगाध था कि वे समभते थे कि मैंने उच्चतम 
आध्यात्मिक अनुभूतियों को उपलब्ध कर लिया है । उनकी इस अतिरंजित आत्मपरकता ने उनके 
अनेक प्रशंसकों को अप्रसन्न कर दिया था, सिक्‍्ख लेखक पुरनसिह उनमें से एक थे । 
ईश्वर-चेतना प्राप्त करने के लिए परम वैराग्य की आवश्यकता होती है। धर्म का आचरण 
वही व्यक्ति कर सकता है जिसकी आत्मा सबल हो और जिसने इन्द्रियों के प्रलोभनों पर विजय प्राप्त 
कर ली हो । परमात्मा का दर्शन इन्द्रियों के सम्पूर्ण सुखों के परित्याग का ही फल है। मनुष्य को 
बाह्य व्यापार में अपनी शक्तियों का अपव्यय नहीं करना चाहिए । सम्पूर्ण शक्ति को मुक्ति के प्रयत्नों 
में केन्द्रित कर देना होगा । रामतीर्थ ने सर्वत्र लोगों को जागने, उठने तथा वास्तविक दैवी पवित्रता 
और दाक्ति के रहस्य को पहचानने की प्रेरणा दी । उनका आग्रह था कि हमें अपने कर्म के सभी 
मुख्य प्रेरणा-ल्लोतों को ईश्वर की लय में मिला देना चाहिए । 
3, रामतीर्थ का सामाजिक दर्शन 
(क) आधुनिक सभ्यता की आलोचना--रामतीर्थ की आत्मा सदैव सावभौम चेतना (पर- 
ब्रह्म) के लिए तड़पा करती थी | उनकी आत्मा संवेगात्मक तथा काव्यप्रधान थी | उन्हें हिमालय के 
एकान्त से प्रेम था | वे सदैव संन्‍्यासी रहे । इसलिए वे आधुनिक सभ्यता के आलोचक थे । उन्हें 
आधुनिक सभ्यता में तीन मुख्य दोप दिखायी देते थे ।” वे कहा करते थे कि क्षत्रिमता आधुनिक युग 
का सबसे वड़ा अभिज्ञाप है। वरतंमान सभ्यता में जनता को प्रसन्न करने तथा भीड़ का सम्मानपात्र 
बनने पर अधिक बल दिया जाता है। बाह्य ताम और रूप का अधिक आश्रय लिया जाता है। 
आध्यात्मिक विधि के प्रभ्ृत्वसम्मत प्रताप की उपेक्षा की जाती है; वहुसंख्यक लोग दूसरों की राय की 
कृपा पर जीते हैं तथा तड़क-मड़क और क्ृत्रिमता की मोहिनी में फंसे रहते हैं। अपनी 'सम्यता' 
शीषंक कविता में रामतीर्थ ने लिखा है : 
“तुम दासों की रुचि को तुष्ट करते, फैशन के दासों और 
सम्मानित धूर्तो को प्रसन्न करने के लिए कुकर्म करते हो-। 
तुम अनुकरण पर आधारित रूढ़ियों का पालन करते हो 
और परम्पराओं तथा कह्त्रिम रूपों के पीछे दौड़ते हो ।”* 
रामतीर्थ के अनुसार आधुनिक सभ्यता की दूसरी दुर्बलता बनलोलुपता है ।” सम्पत्ति की 
लालसा के वशीभूत होकर लोग दिच-रात इधर-उधर दौड़ते हैं | अतः रामतीर्थ लिखते हैं : 
“तुम्हारे व्यापारिक स्वार्थों ने तुम्हारे प्रेम पर विजय पा ली है, 
सांसारिक धन-वैसमव ईश्वरत्व पर आक्रमण कर रहा है, 
तुम न हँसते के लिए स्वतन्त्र हो, न रोने के लिए, 
न प्रेम करने के लिए स्वतन्त्र हो और न सोने के लिए ॥77% 
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06 आधुनिक भारतीय राजनीतिक चिन्तन 


आधुनिक सभ्यता में धन की लालसा का ही सर्वत्र शासन है; उसी के बाधाकारी आदेश से 
लोग इधर-उधर नाचते फिरते हैं; लोग स्वयं अपनी सम्पत्ति के दास बन गये हैं। विक्रय वस्तुओं 
की उन्मादपूर्ण आकांक्षा ने जीवन के काव्य तथा संगीत के आनन्द को लगभग बहिष्कृत कर दिया 
है, और जीवत चीरस उलभत्तों और ततावों का प्रदर्शतमात्र बत गया है । इसलिए रामतीथ सोचते 
थे कि अब चिन्ता और लगाव” की मृत्यु की धण्टी वजना आवश्यक है, क्योंकि “अनुचित धन तुम्हें 
दुःखी बताता है।* 
आधुनिक सम्यता की तीसरी दुर्बलता जनता में फैली हुई मानसिक बीमारियाँ हैं। आज के 
सभी राष्ट्र ईर्ष्या और भय से ग्रस्त हैं। रामतीर्थ का आग्रह है कि मनुष्य को अपनी सब व्यर्थ की 
आदतें छोड़ देती चाहिए । उनका हादिक अनुरोध है कि आधुनिक सभ्यता में मिताचार और समभ- 
दारी का समावेश किया जाय । भौतिकवादी अन्धविश्वासों और वाणिज्यवादी आदर्शों की पूजा का 
अन्त तभी हो सकता है जब जीवन को आध्यात्मिक दिश्या में मोड़ा जाय । आत्मा की सर्वशक्तिमान 
ज्योति ही पीड़ा, ईर्ष्या, दोर्बल्य, भ्रृत्यु तथा अहंकार के सर्वेव्यापी साम्राज्य का अन्त कर सकती है। 
(ख) राजनीतिक शक्ति के स्रोत के रूप सें धर्म का महत्व--रामतीर्थ की आत्मा में प्राचीन 
भारत के मौरव और महानता को पुनर्जीवित करने की आकांक्षा व्याप्त थी | वे कहा करते थे कि 
जब प्राचीन भारतीय अपना जीवन प्रेम, आत्मोत्सर्ग और निर्भीकता आदि वेदान्ती आदशों के अनु- 
कल व्यतीत करते थे तब देश स्वततन्त्र था | मिस्री, असुर और मीड आदि जातियाँ भारतीय सीमाओं 
पर अधिकार इसलिए नहीं कर पायीं कि उस युग में भारतीय अपना जीवन वास्तविक धर्म के अनु- 
सार विताते थे | देश के राजनीतिक अध:पतन का मुख्य कारण यह था कि लोगों ने भ्रातृत्व, सहयोग, 
मैत्री आदि सच्चे धामिक आदर्शों की उपेक्षा कर दी थी । अपने एक अत्यन्त ओजस्वी भाषण में 
रामतीथथ ते कहा था : “एक समय था जब फिनीशी लोग बड़े शक्तिशाली थे किन्तु वे भारत पर 
आक्रमण करने और उसको जीतने में असफल रहे, मिल्नी भी उत्कर्ष के शिखर पर थे किन्तु वे भी 
भारत को अपने अधीन न कर सके। एक समय ईरान भी सर्वेशक्तिमाव था किन्तु उसका मारत की 
ओर शत्रुतापूर्ण दृष्टि से देखते का भी साहस नहीं हुआ । रोमन लोगों का भण्डा लगभग सम्पूर्ण 
विश्व में फहराता था और उस समय तक विदित समस्त पृथ्वी पर उनका आधिपत्य था। किन्तु 
रोमन सम्राटों को मारत को अपते अधीन करते का साहस नहीं हुआ । यूतानियों का जब उत्कर्ष 
हुआ तो वे शताब्दियों तक भारत पर कुहृष्टि नहीं डाल सके । फिर सिकन्दर नाम का एक व्यक्ति 
हुआ जिसे गलती से सिकन्दर महान कहा जाता है, भारत आने से पहले उसने, जितना जगत उसे 
ज्ञात था, उस सबको विजय कर लिया था । उस शक्तिशाली सिकन्दर को ईरानियों की सम्पूर्ण सेना 
मिल गयी थी और मिस्र की सेनाएँ भी उसके पक्ष में थीं। वही सिकन्दर भारत में प्रवेश करता है 
और पोरुष ताम के छोटे-से भारतीय राजा से उसकी मुठभेड़ हो जाती है और यह मयभीत हो जाता 
है। इस भारतीय राजा ने सिकन्दर महान को नीचा दिखा दिया, और उसकी सब सेनाओं को 
वापस लौठना पड़ा । सभी सेनाएँ परास्त हुईं और सिकन्दर महान पीछे लौटने पर वाध्य हुआ । 
यह सब कँसे हुआ ? उन दिनों भारत की जनता में वेदान्त का प्रचार था । क्या तुम्हें इसका प्रमाण 
चाहिए ? यदि प्रमाण चाहते हो तो उस समय के यूनानी भारत का जो विवरण छोड़ गये हैं उसे 
पढ़ो, उस समय के सिकन्दर के साथी यूनातियों ने भारत के सम्बन्ध में जो कुछ लिखा है उसे इति- 
हास में पढ़ो । उस सबसे तुम्हें पता लग जायगा कि उस समय जनता में व्यावहारिक वेदान्त का 
प्रचार था और देश शक्तिशाली था । सिकन्दर महान को वापस जाना पड़ा था। फिर एक समय 
आया जव महमूद गजतवी नामक एक साधारण लुटेरे ने सत्रह वार भारत को लूटा, सत्रह वार वह 
भारत से, जितना धत मिल सका, लूटकर ले गया । उन दिनों की जनता का विवरण पढ़ो, तुम्हें 
पता लगेगा कि जनता का धर्म वेदान्त से विलकुल उलटा था । वेदान्त का प्रचार था, किन्तु केवल 
कुछ चुने हुए लोगों में । जनता ने उसका परित्याग कर दिया था, और इसीलिए मारत का बधः- 
पतन हुआ ।7 





8]. ॥# ॥#797क थी 90व-#८द्ांटव/०7, जिल्‍द 6, पृष्ठ 87-89 । 
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रामतीर्थ का कहना था कि भारत का पतन धर्म के कारण नहीं, वल्कि सद्धर्म के अमाव के 
कारण हुआ था | इसीलिए उन्होंने वेदान्त की भावना को पुनर्जीवित करने का उत्साह के साथ 
समर्थन किया । उनकी इच्छा थी कि वेदान्त को राष्ट्रीय जीवन का आधार बनाया जाय । उनके 
विचार में व्यक्तियों तथा समूहों दोनों की सफलता सात आधारभूत सिद्धान्तों का अनुगमन करने 
पर निर्भर होती है : निर्भयता, उद्यम, आत्म-त्याग, आत्म-विस्मरण, सार्वभौम प्रेम, प्रसन्नता और 
आत्मविश्वास ।* 

(ग) जनसंख्या को समस्या का नेतिक हल--रामतीर्थ इस अर्थ में आथिक यथार्थवादी और 
समाज-सुधारक थे कि वे देश की बढ़ती हुई जनसंख्या से चिन्तित थे । उन्होंने जनसंख्या की समस्या 
का नैतिक हल प्रस्तुत किया । उन्होंने भारत के तरुणों को सलाह दी कि यदि देश को सर्वनाश से 
बचाना है तो ब्रह्मचयं का पालन करो । देश की उदीयमान पीढ़ियों को रामतीर्थ ने इन दाद्दों में 
कड़ककर ललकारा : “शुद्धता ! छुद्धता ! तुम्हें बाष्य होकर शुद्धता प्राप्त करती है।” उनका कहना 
था कि यदि देश्व के लोगों ने श्रेष्ठ आदर्शों का अनुसरण न किया और नेक सलाह न मानी तो प्रकृति 
के नियम निश्चय ही अपना काम करेंगे और देश का नाश अनिवाये हो जायगा । रामतीथ्थ ने बड़े 
जअवेश से कहा फि थदि 'सास्‍तवात्ती बपने जीवन में महांन नेत्तिक और आध्यात्मिक आद्शों का 
पालन नहीं करते तो प्रकृति कद होकर उनका सर्वंनाश कर देगी । इस प्रकार रामतीर्थ ने वेदान्त 
के आध्यात्मिक प्रत्ययवाद की इस ढंग से व्याख्या की कि वह देश के लिए प्राणदायिनी शक्ति का 
सन्देश बन गया। उनका आग्रह था कि तमोग्रुण की सभी शक्तियों और उनसे उत्पन्न बाधाओं पर 
विजय प्राप्त की जाय, और प्रमाद, निष्क्रितता तथा आलस्भ का तत्काल परित्याग किया जाय | 
उनका विद्वास था कि ब्रह्मचयं के पालन से ही देश अपनी पुरातन महत्ता भौर गौरव को पुन: प्राप्त 
कर सकेगा । उन्होंने हढ़ता के साथ घोषणा की कि यदि प्राचीन वैदिक और औपनिपदिक आर्यों के 
आदश्ों की रक्षा करनी है, यदि मनुष्य को पृथ्वी पर ईइवरीय राज्य स्थापित करना है अर्थात यदि 
नैतिक और आध्यात्मिक अनुभूतियों का नैतिक आधार तैयार करना है, तो व्यक्तिगत शुद्धता तथा 
स्वच्छता से कायें प्रारम्भ करना होगा । ईइवर-चेतना के आकांक्षियों को आचरण के उच्चतम स्तर 
पर पहुँच कर सभी निम्त तथा पाशविक वासनाओं, इच्छाओं तथा अहंकार का परित्याग करना 
होगा । स्पष्ट है कि रामतीर्थ का यह उच्च सन्देश थोड़े-से व्यक्तियों के लिए ही था। देश की सामा- 
जिक तथा आर्थिक समस्याओं के हल के लिए उन्होंने भात्मतंयम का अधिक नरम मार्ग निर्धारित 
किया । उन्होंने कहा कि देश के सीमित साधनों को देखते हुए आवश्यक है कि खाने वालों की 
संख्या कम की जाय । समाज तथा राष्ट्र के उत्थान के लिए व्यक्तियों की शक्ति का परिरक्षण करना 
होगा । रामतीर्थ का विश्वास था कि जो लोग भीष्म तथा शंकर का गौरवगान करते हैं वे अपने को 
अनियन्त्रित सन्‍्तानोत्पत्ति से उत्पन्न अनिवार्य सर्वताश से बचाने के लिए स्वेच्छा से अपने ऊपर संयम 
का अंकुश लगाने में समर्थ होंगे । उन्होंने लिखा है : “एक समय था जब मारत के आर्य उपनिवेश्षियों 
के लिए अधिक सन्तान एक वरदान थी । किन्तु वे दिन अब चले गये हैं, परिस्थितियाँ एकदम विप- 
रीत हो गयी हैं, और अब जनसंख्या देश के साधनों को देखते हुए कहीं अधिक बढ़ गयी है। भतः 
बड़ा परिवार अभिशाप बन गया है। हमें देश से उस घातक आदर्श का उन्मूलन कर देना चाहिए 
जो इतने दी्घ काल से हमें सिखाता आया है : “विवाह करी, अज्ञानपूर्वक अन्धाधुन्ध अपनी संख्या 
बढ़ाते जाओ, दासता में जीवन बिताओ और उसी में मरो | नवयुवको, इस सबको बन्द करो। 
भारत के भविष्य के लिए उत्तरदायी तरुणो, इसे वनन्‍्द करो | मैं नैतिकता के नाम पर, भारत के 
नाम पर, तुम्हारे लिए और तुम्हारे वंशजों के लिए प्रार्थना करता हूँ कि इन अज्ञानतापूर्ण विवाहों 
को बन्द करो । इससे जनता का चरित्र शुद्ध होगा, और जनसंख्या की समस्या भी कुछ सीमा तक 
हल होगी ।”” रामतोथर्थ ने सिखाया कि भारत के नवयुवकों को वेदान्त के उन आद्शों के आधार 
82. रामतीय॑ का व्याय्यान “एप्घ८ 8९८7८९ ० 80८८८5४?! पूरनसिह द्वारा 7#6 5709 शा 5छद्ााएई गीिक्ाद 

में पृष्ठ |23-30 पर उद्धृत । 
83. रामतीय, "९ ए70006छ9 ० िते9,7 का ॥/००क ता 0०4-/०7/2ट८॥97, जिल्‍द 7, पृष्ठ 28-37। 


84 वही, पृष्ठ 32-34 । रामतीर्थ का कहना था कि रोम तथा यूनान के पतन के मूल में जनसंच्या की ही समस्या 
थी । वही, पृष्ठ 29। 
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पर अपने चरित्र का निर्माण करना चाहिए जो शुद्धता तथा शक्ति का उपदेश देते हैं। उन्होंने चेता- 
वना दी कि यदि मारत के युवक संयम का जीवन बिताने के लिए तैयार नहीं हैं तो उन्हें अनिवाय॑ 
विनाश का सामना करता पड़ेगा । शुद्धता व्यक्तिगत तथा राष्ट्रीय शक्ति का आधार है। यदि शुद्ध 
जीवन से प्राप्त पौरुष का परिरक्षण किया जाय तो विश्व जो भी बाधाएँ हमारे मार्ग में प्रस्तुत करता 
है वे सन चकताचूर हो जायेगी । ब्रह्मचर्य के पालन से ही पुरुषत्व के विकास के लिए आवश्यक 
चरित्र का निर्माण हो सकता है। 

सामाजिक स्तर पर रामतीथ का वेदान्त निष्क्रियता का सन्देश नहीं था, बल्कि देश तथा 
ईंइवर की सेवा के लिए निष्काम कर्म का उपदेश था । रामतीर्थे ने अनुभव किया कि हम अपने जीवन 
में नैतिक मूल्यों को समाविष्ट करके ही देश को निराशा तथा आआन्ति के दलदल से बचा सकते हैं । 


4. रामतीर्थ का राजनीति दर्शन 


(क) गतिशील आध्यात्मिक राष्ट्रवाद का सिद्धान्त---]893 में दादाभाई नौरोजी, जो 
उस वर्ष भारतीय राष्ट्रीय काँग्रेस के अध्यक्ष थे, लाहौर गये । उनके आगमन के उपलक्ष में तगर 
में भव्य उत्सव सनाये गये । उस समय रामतीथ्थ विद्यार्थी थे, उन्हें उन उत्सवों को स्वयं देखने का 
अवसर मिला था । किस्तु वे अपने अध्ययन में इतने मग्न थे कि उन पर तमाशों और समारोहों का 
कोई प्रभाव नहीं पड़ा । अपने एक पत्र में उन्होंने लिखा : “25 दिसम्बर, 893 | आज ब्रिटिश 
संसद के सदस्य दादाभाई नौरोजी 3 बजे की गाड़ी से आये । नगर निवासियों ने उत्तका हार्दिक 
स्वागत किया । लोगों में असीम उत्साह था। कांग्रेस वालों ने तो मानों उन्हें ब्रह्मा और विष्णु का 
पद दे दिया था। नगर में विभिन्न स्थानों पर सुनहरी मेहराबें बनायी गयी थीं | जुलूस में हजारों 
लोग सम्मिलित हैं । वे सब बड़े प्रसन्न हैं; उनकी प्रसन्नता उमड़ी पड़ रही है । किन्तु मुझ पर इसका 
कोई प्रभाव नहीं पड़ा है। यह सब हर्षोल्लास किसलिए ? मैं अपनी इस मनःस्थिति के लिए ईश्वर 
का आभारी हूँ | वे 893 में भारतीय राष्ट्रीय कांग्रेस के अधिवेशन में भी सम्मिलित हुए किन्तु 
वक्ताओं के आलंकारिक भाषणों का उन पर प्रभाव नहीं पड़ा । उन्होंने लिखा है : “मैं केवल कांग्रेस 
में आये हुए वक्ताओं और व्यास्यानदाताओं के भाषण सुनने के लिए गया था जिससे उनकी वकक्‍्तृत्व 
कला के सम्बन्ध में स्वयं अपनी राय बना सकूँ। उस दिन मैंने ईश्वर को धन्यवाद दिया कि मैं जनता 
की भाँति दादाभाई का स्वागत करने के खोखले आनन्द में नहीं वह गया, और आज मैं कहता हूँ कि 
काँग्रेसी वक्ताओं के आलंकारिक भाषणों से मुझे कोई आनन्द अथवा प्रेरणा नहीं मिली; वे सब खोखले 
हैं ।/? किन्तु इस सबसे यह अनुमान नहीं लगाना चाहिए कि रामतीर्थ में देशभक्ति का उत्साह नहीं 
था । केवल इतना ही कहा जा सकता है कि उन्हें तड़क-भड़क, दिखावे और उत्सवों में आनन्द नहीं 
आता था। विद्यार्थी तथा अध्यापक के रूप में वे कठिन तथा सतत परिश्रम में विश्वास करते थे । 
उनमें देशभक्ति की भावना थी, यह निश्चित है। 2] अक्ट्बर, 895 को उन्होंने सियालकोट से 
अपने एक पत्र में लिखा था : “मैंने देशभक्ति पर भी भाषण दिया ।* 

जिन दिनों रामतीर्थ अमेरिका में (902-904) उपदेश कर रहे थे उन्हीं दिनों तिलक 
के राजनीतिक सम्प्रदाय से सम्बन्ध रखने वाले कुछ भारतीयों ने उनसे भारत के लिए कुछ करने का 
आग्रह किया । उनमें से एक महाशय वी. जी. जोशी-थे जो सैन फ्रांसिसको में रामतीथे के सचिव 
के रूप में कार्य कर रहे थे किन्तु रामतीर्थ ने तिलक सम्प्रदाय का कभी सक्तिय समर्थन नहीं किया। 
फिर भी स्वदेश लौटने पर वे देश के नैतिक पुनरुत्थान की का्यंप्रणाली पर सामान्य तौर पर प्रवचन 
करते रहे । एक अवसर पर उन्होंने कहा : “राम योग की गम्भीर समाधि में लीन हो गया था, ओर 
उसी निविकल्प समाधि की अवस्था में संकल्प उत्पन्न हुआ : “भारत स्वतन्त्र हो--मारत स्वतन्त्र 








85 प्रनपिह को पुस्तक 2॥8 5/0:2' ग॒डिएदाएं स्‍वव्ए4 में पृष्ठ 69-70 पर उद्घत । 
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होगा ।” सभी राजनीतिक कार्यकर्ता राम के उपकरणों के रूप में काम करेंगे, वे मेरे हाथ तथा पाँव 
हैं । राम उत सबके पीछे है ।* 

रामतीथे बुद्ध राष्ट्रवाद में विश्वास करते थे । एक बार अपने प्रेरणा के क्षणों में उन्होंने 
लिखा था: “भारतभूमि मेरा शरीर है। कन्याकुमारी मेरे पर हैं और हिमालय मेरा प्र । भेरे 
केशों में से गंगा बहती है, और मेरा सिर ब्रह्मपुत्र तथा सिन्धु का उद्गम है। विन्ध्याचल की श्ृंख- 
लाएं मेरी कटि की मेखला है | चोलमण्डल मेरी बायीं और मलाबार मेरी दायीं टाँग है। मैं सम्पूर्ण 
भारत हूँ, पूर्व तथा पर्चिम मेरी भुजाएँ हैं, और मैं उन्हें मानवता का आलिंगन करने के लिए सीधी 
रेखा में पसारे हुए हूँ । मेरा प्रेम सावंभौम है | हा ! हा ! यह है मेरे शरीर की मुद्रा | वह खड़ा 
हुआ अनन्त अन्तरिक्ष में टकटकी लगाये देख रहा है; किन्तु मेरी अन्तरात्मा सबकी आत्मा है। जब 
मैं चलता हूँ तो मुझे लगता है कि मारत चल रहा है । जब मैं बोलता हूँ तो मुझे लगता है कि भारत 
बोल रहा है । जब मैं निःश्वास लेता हूँ तो मुझे लगता है कि भारत नि:इ्वास ले रहा है । मैं भारत 
हूँ! मैं शंकर हूँ । मैं शिव हूँ | देशभक्ति की यही उच्चतम अनुभूति है, और यही व्यावहारिक वेदान्त 
है ।/?९ उनका राष्ट्रवाद राजनीतिक तथा आश्थिक विचारों पर आधारित नहीं था; देश के सभी 
निवासियों के साथ आध्यात्मिक एकता की भावना ही उसका आधार थी । वेदान्ती तत्वज्ञान की 
भावना से प्रेरित होकर एक बार उन्होंने कहा था: “सम्पूर्ण भारत उसके प्रत्येक पुत्र में पिण्डीभूत 
है |! उनके विचार में भारतीय राष्ट्रवाद के विकास के लिए धामिक पंथों की संकुचित करने वाली 
संकीर्णता और कट्टरता का अन्त करना अति आवश्यक था, उन्होंने परम्परावाद की भर्त्सना की और 
सद्धर्म के फलने-फूलने की कामना की । राष्ट्रवाद के सम्बन्ध में विवेकानन्द की भाँति उनका मी 
दृष्टिकोण धामिक था। उनका विश्वास था कि व्यावहारिक वेदान्त हृढ़ तथा जीवनदायक राष्ट्रीय 
शक्ति का आधार बन सकता है | वे कहा करते थे कि सच्ची, वास्तविक आध्यात्मिकता ही वेदान्त 
का सार है, और केवल उसी के सहारे भारत एक राष्ट्र के रूप में समृद्ध हो सकता है । रामतीर्थ ने 
भूठे पन्‍थों, थोथे मतवादों और औपचारिक अनुष्ठानों का खण्डव किया ओर वेदान्त के सच्चे धर्म 
का समर्थन किया । उनके विचार में धर्म की प्रभावशाली सामाजिक शक्ति के द्वारा ही भारत की 
जनता का उत्थान हो सकता था। उनकी दृष्टि में उस समय की भारतीय राष्ट्रीय कांग्रेस इस प्रचण्ड 
सामाजिक शक्ति के प्रति पर्याप्त ध्याव नहीं दे रही थी | उन्होंने लिखा : “भारत्तीय राष्ट्रीय कांग्रेस 
अथवा सामाजिक तथा राजनीतिक सुधार का उद्देश्य लेकर चलते वाली अन्य कोई संस्था जनता को 
इसलिए प्रभावित नहीं कर सकती, इसलिए उसकी आत्मा को प्रेरित नहीं कर सकती कि वह उस 
जनता के पास धर्म के मार्ग से ही नहीं पहुँचती । ऐसी स्थिति में देश में सब प्रकार का सुधार लाने 
का वेदान्त की शिक्षाओं से अधिक प्रभावकारी अन्य कोई तरीका नहीं हो सकता । कारण यह है कि 
वेदान्त में राजनीतिक, पारिवारिक, बौद्धिक तथा नैतिक स्वतन्त्रता और प्रेम का समावेश है, उसके 
अन्तर्गत स्वतन्त्रता और शान्ति, शक्ति तथा घैय॑, शूरत्व तथा प्रेम का सामंजस्य है; और यह सब 
कुछ धर्म के नाम पर ।/* 

रामतीथे राष्ट्रीयता की क्रियाशील भावना के पक्षपोषक थे ।॥*! उनका कहना था कि राष्ट्री- 
यता की क्रियाशील भावना को उत्पन्न करने का अभिप्राय है कि भारत माता के साथ संवेगात्मक 
आदान-प्रदान किया जाय, और भारत माता का अथ है देश के वे अगणित निवासी जो विभिन्‍न 
पन्‍थों और धर्मों के अनुयायी हैं । अपनी एक कविता में उन्होंने मारतवासियों से भावुकतापूर्ण अपील 
की है: 

“चाहे हमें सूखे टुकड़े खाने पड़ें, 
हम भारत के लिए अपना बलिदान कर देंगे 
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चाहे हमें भुते चने चबाने पड़ें, 

हम भारत के गौरव की रक्षा करेंगे । 

चाहे हमें जीवन भर नग्त रहना पड़े , 

हम मारत के लिए अपने प्राण दे देंगे । 

हम फाँसी के फन्‍दे का आलिगत करेंगे, किन्तु हम 

(भारत की उन्नति के मार्ग के) काँटों को जलाकर भस्म कर देंगे । 

चाहे हमें हर द्वार पर दुतकार खाती पड़े, 

हम आनन्द को हृदय में स्थान देंगे । 

चाहे हमें सब सांसारिक बन्धन तोड़ने पड़ें 

हम अपने हृदयों का एक आत्मा से तादात्म्य कर देंगे, 

तुम सदैव इन्द्रिय-विषयों से विमुख रहेंगे, 

हम सब पाप का नाश कर देंगे। 
रामतीर्थ भारत माता की आराध्य देवी के रूप में स्तुति किया करते थे । उन्हें उसकी सभी विभू- 
तियों से प्रेम था । वे चाहते थे कि दरिद्र, भूखे हिन्दुस्तानी, हिन्दू को वारायण का साक्षात जीवित 
रूप समझा जाय ।” वे दरिद्रों को पवित्र देवी विभृति मानते थे । उनकी इच्छा थी कि भारतीय 
“जातियों के कठोर नियमों को शिथिल करें” और उप्र बर्ग-भेदों को राष्ट्रीय भ्रातृ-भावना के अधीन 
कर दें ।” उनका विचार था कि राष्ट्रीय एकता और सुहृढ़ता की भावना को जाग्रत करने के लिए 
स्त्रियों, बालकों तथा श्रमिकों को शिक्षित करना आवश्यक है । राष्ट्रवाद की माँग है कि “जनता 
में प्रेम और एकता उत्पन्न हो । रामती्थे ने श्रमिक वर्गों की शिक्षा को महत्व दिया, इससे उनके 
राजनीतिक यथार्थवाद का परिचय मिलता है।”” इसके अतिरिक्त वे जीवित देशी भाषाओं की एकता" 
तथा राष्ट्रीय त्योहारों? की एकता के भी समर्थक थे । 

रामतीर्थ ने समाज के पिछड़े हुए तथा दलित वर्गों के उद्धार की आवश्यकता की ओर भी 
देशवासियों का ध्यान आक्ृष्ट किया । उन्होंने श्रम के अभिजाततन्त्र' के आदर्श का प्रतिपादन 
किया ।१ उसका विचार था कि सस्पूर्ण शारीरिक श्रम को एक ही वर्ग अर्थात शूद्रों पर छोड़ देना, 
जैसा कि देश में होता आया था, अव्यावहारिक था । प्रत्येक व्यक्ति को अहंकारमूलक स्वार्थ का 
परित्याग करने की भावना की वृद्धि करती चाहिए, किन्तु साथ ही साथ शारीरिक परिश्रम का 
अस्यास डालना भी आवश्यक है । अतः रामतीथे का उपदेश था : “संन्यास को भावता का परियग्रह 
के हाथों से संयोग किया जाना चाहिए ॥70 
(ख) राष्ट्रवाद से सार्वभौमवाद की ओर--महान देशभक्त होने पर भी रामतीर्थ महान 

सा्वेभौमवादी थे । वे किसी एक देश अथवा पंथ से बंँघकर रहने के लिए तैयार नहीं थे। उनका 
दावा था कि मैं केवल भारतीय अथवा हिन्दू नहीं हूँ, मैं अमरीकी और ईसाई भी हूँ । केवल आत्मा 
ही सत्य है, अतः मानवक्ृत सभी अन्तर तथा भेदभाव महत्वहीन हैं। इस उच्च अनुभवातीत आत्मा 
की दृष्टि से हर व्यक्ति वही आध्यात्मिक सत्ता है | वेदान्त के तत्वज्ञान तथा आध्यात्मिक स्वेव्या- 
पकता के आधार पर रामतीर्थ ने मानव-शआवृत्व का सन्देश दिया। उन्होंने कहा : “संसार में जितना 
कष्ट है, विश्व में जितना दुःख और वेदना है, उस सबका एकमात्र कारण यह है कि तुमने मानव- 
बन्धुत्व के अपितु प्रत्येक की और सबकी एकता के इस सबसे पवित्र धर्म, सबसे पवित्र सत्य, वर्मों 
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हक ु धम का उल्लंघत करने का भ्रयत्त किया है |”? किन्तु रामतीर्थ का विश्वास था कि उनके! 
न्युत्त के लिए आवश्यक है कि उससे पहले राष्ट्र का विकास हो । राष्ट्रीय एकता ईइवर के साथ 
सावंभौम एकप्ता की दिशा में पहला कदम है | अत: रामतीथ्थ ने कहा : “मनुष्य को ईश्वर के साय 
अपनी एकता की अनुभूति तब तक नहीं हो सकती जब तक सम्पूर्ण राष्ट्र के साथ एकता की बिता 
उसकी रग्र-रग में स्पन्दित नहीं होने लगती ॥770% ५ 
(ग) स्वतन्त्रता तथा व्यक्तिवाद का सिद्धान्त--रामतीर्थ स्वतन्त्रता के उम्र प्रेमी थे। उन्होंने 
तात्विक तथा समाजशास्त्रीय दोनों ही स्तरों पर स्वतन्त्रता का समर्थत किया। तात्विक दृष्टिकोण 
से आत्मा स्वतन्त्र है, “बह स्वयं स्वतन्त्रता है ।?!१ उन्होंने कहा : "'वेदान्त का अर्थ है स्वतन्त्रता, 
स्वाधीनता ।” वे स्वतन्त्रता को मनुष्य का जन्मसिद्ध अधिकार तथा उसकी आनल्तरिक प्रकृति मानते 
थे | अपनी एक कविता में उन्होंने लिखा है : 
“मेरी दृष्टि में हर कोई स्वतत्त्र है। 
मुझे वच्धन, सीमा अथवा दोप नहीं दिखायी देता । 
मैं तथा अन्य सब स्वतन्त्र हैं । 
मैं तुम और वह सब ईश्वर हैं (77% 
एक बार रामतीर्थ ने हेगेल के शब्दों में स्वतन्त्रता की परिभाषा की। उन्होंने कहा : 'आव- 
इ्यकता की सही अनुभूति ही वास्तविक स्वतन्त्रता है ।/7% स्वतन्त्रता का अर्थ शाइवत दैवी नियमों 
की क्रियान्विति से मुक्ति नहीं है। उसका अर्थ यह नहीं है कि मनुष्य सीमित स्थानीय अहं के भोग- 
विलास में मौज उड़ाये | इसके विपरीत उसका अभिप्राय है सावंभौम आत्मा के नियमों तथा आद्शों 
का पालन करना । इसलिए रामतीर्थ ने बतलाया कि स्वतन्त्रता तथा आवश्यकता में अन्तविरोध नहीं 
है | आत्मा के नियमों अथवा ईश्वरीय विधान को स्वेच्छा से स्वीकार करना ही स्वाधीनता है । 
रामतीर्थ की इच्छा थी कि वेदान्त की शिक्षाओं को ठोस व्यावहारिक रूप दिया जाय। 
वेदान्त को अनुभवातीत विपयों तक ही सीमित रखना उचित नहीं है । पाथिव जग्रत में वेदान्त को 
कार्यान्वित करना आवश्यक है | यह तभी सम्भव है जब स्वतन्त्रता और समानता के आदर्शों को 
विश्व भर में लागू किया जाय । इसलिए रामतीर्थ लिखते हैं : “भौतिक स्तर पर वेदान्त का अर्थ 
है पूर्ण लोकतन्त्र, समेता, बाह्य सत्ता के भार को उतार फेंकता, संग्रह की मिथ्या भावना का परि- 
त्याग, सब विशेषाधिकारों को फेंक देना, श्रेष्ठता के घमण्ड का बहिष्कार करना और हीनताजन्य - 
संकोच से छुटकारा पाना ।!77 
समाजशास्त्रीय स्तर पर रामतीर्थ 'चिन्तन की स्वतन्त्रता' तथा कार्य की स्वतन्त्रता के 
समर्थक थे ।?० उन्होंने कहा : “प्रत्येक व्यक्ति को समान स्वतन्त्रता मिलनी चाहिए जिससे वह समाज 
में अपने अनुरूप स्थिति प्राप्त कर सके ।” स्वतन्त्रता के समर्थक होने के नाते रामतीर्थ का अनुमव 
था कि किसी पंथ, मतवाद अथवा पंगम्वर के प्रति भक्ति से स्वतन्त्रता का, जो कि आत्मा का सार 
है, छास होता है । उन्होंने घोषणा की : “पहले के पैगम्बरों की भाँति राम न तुम्हें दास बनायगा 
और न तुम्हारी स्वतन्त्रता का अपहरण करेगा |”? परदिचमी जगत में कुछ समय तक धर्म तथा 
विज्ञान के वीच अधर्म युद्ध चला था । रामतीथथ ने उस पर खेद प्रकट किया। वे कहा करते थे कि 
यूरोप में ईसाइयत का नहीं वल्कि चचियत का आधिपत्य है |? 


02 स्वामी रामतीथे, “४८ 870४8९:४000 ० (७०,१ [8 7०% ० 60०-/ऐब/ट4/०7, जिल्‍द 4, 
पृ, 290॥। 

03. स्वामी रामतीर्थ, “"न्नांणाल] 7कक्काग़ा3,)? 77 4००0क त 604-7एबॉ्टिवांशग7, जिल्‍्द 7, पृ, 42 | 

704 के #77०क री ०8-/२८४2०६४०;, जिल्‍द 6 (942 संस्करण) पृ. 74 । 

05 रामतीर्थ की “॥7:७75८९एत९४थौशए?? शीर्षक कविता । 

]06 का 477के रण 604-मपटवास्टव7०7, जिल्‍द 5, पृ. 64 न 

07 स्वामी रामतीर्थ, “76८८७ "शड ०, ],7 का काठक वी 604-7एकीडबाश, जिल्द 5, 
पृ, 436-37॥ 

]08. # 4777क व 60०4-पव/2८/४०४, जिल्‍द 6, पृ. 70 ॥ 

]09 वही, पृ. 72 - 

]0 वही, १. 78। 


]]2 आधुनिक भारतीय राजनीतिक चिन्तन 


रामतीर्थ इस पक्ष में थे कि मतों की सत्यता की जाँच के लिए बुद्धि की कसौटी से काम 
लेना चाहिए। उनका कहना था कि सत्य का आधार उसकी अपनी शक्ति है, वह बहुसंख्यकों की 
स्वीकृति पर निरेर नहीं होता । जॉन स्टुअ्ट मिल की भाँति रामतीर्थ ने भी बतलाया कि “बहुमत 
सत्य का प्रमाण नहीं होता । 77 

रामतीर्थ एक महान वेदान्ती थे, किन्तु वे पुराने धर्मशास्त्रों के मतवादों से नहीं बँधे थे | उन्होंने 
वेदान्त के विषय में शंकर तक को अन्तिम प्रमाण स्वीकार नहीं किया। उनका आग्रह था कि स्वतन्त्र 
तथा मुक्त चिन्तन की सत्ता की पुनः स्थापत्ता की जाय ।??* संस्क्ृत विद्या के पाण्डित्य प्रदर्शन से 
उन्हें सन्‍्तोष नहीं होता था । उस समय भारतीयों में संस्कृत शास्त्रों की हर बात की प्रशंसा करने 
की प्रवृत्ति पायी जाती थी । रामतीर्थ ने इस प्रवृत्ति का मखौल उड़ाया और स्वतंत्र चिन्तत का 
समर्थत किया ।४ 


वेदान्ती होने के नाते रामतीर्थ व्यक्तिवादी थे । वे चाहते थे कि सभी लोगों को आत्मा की 
स्वतन्त्र चेतना की अनुभूति हो। इसलिए उन्होंने कहा : “सम्पूर्ण समाज, सब राष्ट्रों तथा अन्य प्रत्येक 
वस्तु के आक्रमण से अपने व्यक्तित्व की रक्षा करो ।7? वे इस बात से सहमत थे कि वेदात्त तथा 
समाजवाद दोनों ही सम्पत्ति के मोह का परित्याग करने का उपदेश देते हैं।॥ उनका विचार था कि 
समाजवाद के समता, श्रातृत्व और प्रेम के आद्शों को ठोस आधार प्रदान करने के लिए वेदान्त की 
आत्मा अथवा सावेभौम एकत्व की धारणा की स्वीकृति आवश्यक है | इसी लिए उन्होंने अपने वेदात्त- 
समाजवाद के दर्शन का तिरूपण किया ।? किन्तु साथ 'ही साथ वे सदैव आध्यात्मिक व्यक्तिवाद के 
साक्षात्कार की आवश्यकता पर बल देते रहे । उनका कथन है : “सर्वेप्रथः जहाँ तक समाजवाद 
नाम का सम्बन्ध है, मैं उसे व्यक्तिवाद कहना ही पसन्द करता हूँ। 'समाजवाद' शब्द समाज के 
प्रभुत्व के विचार को प्रधानता देता है, किन्तु राम के मत में सत्य की सही भावना यह है कि सम्पूर्ण 
विदव के मुकाबले में व्यक्ति को सर्वोच्चता प्रदान की जाय । 77९ 

(घ) ईश्वरीय विधान का सिद्धान्त--रामतीर्थ क्रा विश्वास था कि विश्व एक नैतिक और 
आध्यात्मिक शासन (एतस्य का अक्षरस्य प्रशासने) के अधीन है| वे यह भी मानते थे कि नैतिक 
तथा भाध्यात्मिक नियम अटल तथा निष्ठुर रूप से कार्य करते हैं, उतमें उच्चकोडि की अमोघता 
पायी जाती है अर्थात उन्हें कोई निष्फल नहीं कर सकता । इसलिए जो भी व्यक्ति, समृह अथवा 
राष्ट्र उनका उल्लंघन करता है वह विनाश को प्राप्त होता है। कोई भी एकता के आध्यात्मिक 
नियम का सहज अतिक्रमण नहीं कर सकता | सरकार भी इस देवी नियम से बँची हुई है | रामती र्थ 
लिखते हैं : “वे सरकारें भी अपने विनाश का मार्ग तैयार करती हैं जिनके तथाकथित कानून त्रिशूल 
के देवी नियम के अनुकल नहीं होते । शाइलॉक की भांति व्यक्तिगत अधिकारों का गीत गाना, 
इसको अथवा उसको अपना समझना, परिग्रह की भावता का अनुभव करता, यह कहना कि कानून 
ते मुझे यह दिया है--इस सब से उस सच्चे ईश्वद्रीय कानून का उल्लंघन होता है जिसके अनुसार 
मनुष्य का एकमात्र हक (अधिकार) हक (ईश्वर) है, और शेप प्रत्येक वस्तु अनुचित है | यदि अन्य 
कोई इस नियम को स्वीकार नहीं करता तो कम से कम संन्‍्यासी को तो इसे अपने जीवन में उतारना 
ही चाहिए ।77 
]]] वही । 
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संस्करण) जिल्द 3, पृ. ]5। 


स्वामी विवेकानन्द तथा स्वामी रामतीर्य ]]3 
5. निष्कर्ष 


स्वामी रामतीथथे वेदान्त के महाव शिक्षक तथा ऋषि थे | यद्यपि वे राजनीति दर्शन की 
पारिभाषिक पदावली में प्रशिक्षित नहीं थे, किन्तु पश्चिम तथा पूर्व के दाशंनिक साहित्य पर, विशेष- 
कर प्रत्ययवादी सम्प्रदाय के साहित्य पर, उनका अच्छा अधिकार था ] उनका विचार था कि यदि 
वेदान्ती प्रत्ययवाद का सामाजिक तथा राजनीतिक दृष्टि से निर्वेचन किया जाय तो उसका अर्थ होता 
है कि मनुष्य अपने संकृचित अहं की तुच्छ इच्छाओं तथा मोगों में लिप्त होने की प्रवृत्ति का दमन करें 
और उत्तरोत्तर सार्वभौम चेतना (ब्रह्म) की ओर उठता जाय । रामतीर्थ ने राष्ट्रवाद का जो स्वरूप 
प्रस्तुत किया वह भी सार्वभौम-चेतना (ब्रह्म) की ओर प्रगति की एक अवस्था है। उन्होंने मारत 
माता की सक्रिय आराधना करने का उपदेश दिया और बतलाया कि उसकी आराधना का एकमात्र 
साधन उसकी सभी सनन्‍्तानों की पवित्रता का साक्षात्कार है । रामतीर्थ की यह धारणा कि राष्ट्रवाद 
देशवासियों के साथ तादात्म्य की सक्रिय भावना है, राजनीतिक चिन्तन में एक उल्लेखनीय और 
अद्भुत योगदान है । राष्ट्रवाद का सोलह॒वीं शताब्दी में पश्चिमी यूरोप में उदय हुआ था। उस 
समय अपने देश के व्यापार और वाणिज्य को प्रोत्साहन देने के उद्देश्य से इटली के पोष के मुकाबले 
में अपने राजा का गौरवगान करना ही राष्ट्रवाद का सार था ) केवल फ्रांसीसी क्रान्ति के समय से 
राष्ट्रवाद में लोकतंत्र का पुट दिया जाने लगा है । लेकिन उसके बाद भी उसका रूप अमूर्त तथा 
अवेयक्तिक ही बना रहा । किन्तु रामतीर्थ की दृष्टि में देशवासियों के प्रति हादिक प्रेम का पंथ ही 
सच्चा राष्ट्रवाद है । इसीलिए उन्होंने राष्ट्रीयता की सक्रिय धारणा का ससर्थव किया । पश्चिम के 
सम्पूर्ण राजनीतिक साहित्य में इस घारणा के समानान्तर विचार कहीं देखने को नहीं मिलता । 
यद्यपि रामतीर्थ ने अपने इस प्रत्यय की सविस्तार व्याख्या नहीं की है, किन्तु यह कथन ही महत्वपूर्ण 
है, क्योंकि यह वेदान्त की उस व्याख्या से कोसों दूर है जो ब्रह्माण्ड की वास्तविकता को अस्त्रीकार 
करती तथा माया के सिद्धान्त को स्वीकार करती है। रामत्तीथ का सक्रिय आध्यात्मिक राष्ट्रवाद 
का आदर्श अधिक व्यापक सावंमौम वन्धुत्व के आदर्श का समर्थक है, न कि उसका विरोधी । 
भारत लोकतन्त्र तथा सामाजिक-आश्थिक न्याय के महान आदर्श के मार्ग पर चल पड़ा है । 
इन आदर्शों को वास्तविक रूप देने के लिए आवश्यक है कि जनता नैतिक उत्साह से अनुप्राणित हो । 
नैतिक पुनर्जागरण के बिना देशवासियों की राजनीतिक तथा आशिक मुक्ति असम्मव है। देश के 
ऐतिहासिक विकास की इस महत्वपूर्ण तथा संकटापन्न अवस्था में रामतीर्थ के उपदेश तथा भावना 
राजनीतिक उद्देश्य की सिद्धि में सहायक हो सकते हैं | उनसे युवकों के चरित्र तथा नैतिक भावना 
को बल मिल सकता है । वे स्वतन्त्रता, समता, न्याय तथा निर्मीकेता की मान्यताओं को शक्ति प्रदान 
कर सकते हैं । अतः स्वामी रामतीर्थ की “इन वुड्स आव गॉड-रिएलाइजेशन' पुस्तक के आठ खण्डों 
में संग्रहीत रचनाएँ औपचारिक एवं पारिमापिक भर्थ में राजनीतिक वर होते हुए मी नैतिकता- 
उन्मुख लोकतांत्रिक राजनीति दर्शन का आधार बन सकती हैं । 


भाग 2 
भारतीय मितवादी तथा ग्रतिवादी 





प्र 


दादाभाई नौरोजी 





. प्रस्तावता 

भारत के महावृद्ध' नाम से विख्यात दादाभाई नौरोजी (824-927) भारतीय राष्ट्र- 
वाद के एक अग्रणी जनक थे । उनका जन्म 4 सितम्बर, 825 को हुआथा और 30 जून, 97 
को उनकी इहलीला समाप्त हुईं | उन्होंने अपने जीवन में विविध प्रकार के अनुभव प्राप्त किये थे । 
उन पर “दासता उन्मूलन” आन्दोलन के अग्रनगन्ता विलबरफोस, टॉमस क्लाकंसन तथा जैकेरी मैकॉले 
का प्रभाव पड़ा था। 853 में उन्होंने कुछ अन्य सदस्यों के सहयोग से वम्बई संघ (बोम्बे एसो- 
शियेशन) की स्थापता की | -854 में वे एल्फिस्टन कॉलिज बम्बई में गणित तथा प्राकृतिक दहन 
के प्रोफेसर नियुक्त हुए । 867 में उन्होंने तथा उनके कुछ मित्रों ने मिलकर लन्दन में ईस्ट इण्डिया 
एसोशियेशन की स्थापना की और 869 में उसकी बम्बई शाखा की नींव डाली। 873 में दादा- 
भाई ने भारतीय वित्त की फॉसिट प्रवर समिति के समक्ष साक्ष्य दिया | 874 में उन्होंने बड़ौदा 
के दीवान पद पर काम किया । 875 में वे बम्बई नगर महापालिका के सदस्य बने । 885 में 
उन्हें बम्बई प्रान्तीय विधात परिषद का सदस्य नामांकित किया गया । अपने महान अध्यवसाय तथा 
लगन के फलस्वरूप 892 में वे भारत के पक्ष का प्रतिनिधित्व करने के लिए केन्द्रीय फिन्सबरी 
निर्वाचन-क्षेत्र से ब्रिटिश लोक सभा (हाउस आँव कॉमन्स) के सदस्य चुने गये । वे 892 से 89 5 
तक ब्रिटिश संसद के सदस्य रहे । इंगलैण्ड में अपने दी प्रवास के दौरान उन्होंने ग्लैड्स्टन, ब्रैंडलों, 
ब्राइट और ड्यूक आगिल से सार्थक मँत्री स्थापित की । दादाभाई तथा चाल्स ब्रैडलाँ के सतत प्रयत्नों 
के फलस्वरूप लोक समा में एक प्रस्ताव पारित किया गया जिसमें सिफारिश की गयी कि सभी प्रकार 
की साम्राज्यीय सेवाओं के लिए इंगलेण्ड तथा भारत में साथ-साथ परीक्षाएँ ली जायें। 4897 में 
दादाभाई भारतीय व्यय के वैब्ली आयोग के समक्ष उपस्थित हुए और आयोग को अनेक टिप्पणियाँ 
प्रस्तुत कीं । उन्होंने इस बात पर खेद प्रकट किया कि 857 के विद्रोह को दबाने का व्यय तथा 
अबीसीनिया के अभियान और चितराल सहित सीमान्‍्त युद्धों का सम्पूर्ण व्यय भारत के मत्थे मढ़ 
दिया गया था । उन्होंने अविचल लगन तथा महान साहस के साथ लगमग साठ वर्ष तक भारतमाता 
के पुनरुद्धार के लिए अथक प्रयत्व किया । सभी वर्गों के भारतीयों ने उन्हें अपनी श्रद्धांजलि अपित 
की और उनका आदर किया | वे आत्मत्याग़ की मूरति थे और फारसी धर्म के श्रेष्ठठम आदर्शों के 
प्रतिनिधि थे । उन्हें भारतीय अर्थतन्त्र तथा वित्त का अद्वितीय ज्ञान था । उनकी रचनाएँ प्रसादगुण, 
तथ्यों की अधिकारपूर्ण विवेचना और वस्तुगत बौद्धिक दृष्टिकोण से युक्त हैँ । दादाभाई ने स्कूल के 
अध्यापक, प्रोफेसर, व्यवसायी, प्रशासक, ब्रिटिश संसद के सदस्य औजौर तीन वार भारतीय राष्ट्रीय 
कांग्रेस के समापत्ति के रूप में देश की सेवा की । जीवन के इन सभी क्षेत्रों में उन्‍होंने कप्टसहन, 
आत्मत्याग, अनुरागपूर्ण देशभक्ति और निष्कलंक ईमानदारी का गौरवपूर्ण उदाहरण भ्रस्तुत किया । 
वे सचमुच भारतीय राष्ट्रवाद के पथ-अन्वेपक थे । 





]. बार. पी. मसानी, 24648दां जॉब : 2#8 (क्घाब 0 कला णी सादाव, महात्मा गाँधी द्वारा 
लिखित प्रावकघन सहित (जॉर्ज एलेन एण्ड क॑., 939) । 


दादाभाई नौरोजी ]5 


. दादाभाई का भारतीय राष्ट्रीय कांग्रेस के संस्थापकों में प्रमुख स्थान था । वे तीन वार 
काँग्रेस के सभापति चुने गये, [886 भें कलकत्ता में, 893 में लाहौर में और 906 में कलकत्ता 
में । 906 में कलकत्ता के अधिवेशन में उन्होंने अध्यक्षीय आसन से घोषणा की कि भारत के राज- 
नीतिक प्रयत्तों का उद्देश्य 'स्वराज' है। स्पष्ट है कि उनके विचारों में धीरे-धीरे परिवर्तन हो गया 
था और वे उदारवाद से उम्रवाद की ओर बढ़ गये थे । ब्रिटिश राजनीतिज्ञों की वन्यायप्रियता और 
ईमानदारी के सम्बन्ध में उन्हें प्रारम्म में जो कुछ भ्रम था वह दूर हो गया था और वे अतिवाद की 
ओर भूकने लगे थे । 

भारत के सावंजनिक जीवन में दादाभाई का लगमग आधी झाताव्दी तक विशिष्ट स्थान 
था । वे भारत में पाइचात्य शिक्षा की एक सर्वेश्नेष्ठ उपज थे। अनेक क्षेत्रों में वे मौलिक विचारक 
तथा पथ-अन्वेपक थे । यद्यपि सामाजिक तथा आश्थिक दर्शन के क्षेत्र में उनका अध्ययन गम्भीर नहीं 
था और न उनमें बेंथम, एडम स्मिथ अथवा टी. एच, ग्रीन की-सी मौलिकता थी, किन्तु यह भी 
नहीं भूलना चाहिए कि उस समय तक भारत में उत्पादन, सम्पत्ति, पूंजी, राष्ट्रीय आय, राजनीतिक 
दायित्व आदि समस्याओं के सम्बन्ध में व्यवस्थित चिन्तन का नितान्त अभाव था। उस समय के 
भारत के सन्दर्भ में दादाभाई ने आथिक दर्शन पर अपनी (पावर्टी एण्ड अन-ब्रिटिश रूल इन इण्डिया! 
तामक प्रामाणिक पुस्तक लिखकर तिर्भीक सैद्धान्तिक सूमबूक का परिचय दिया । इस पुस्तक में 
दादाभाई के तीस वर्ष से भी अधिक काल के भाषणों, वक्तव्यों और पत्रों का संग्रह है | यद्यपि इसमें 
पुनरावृत्ति बहुत है और सम्पूर्ण विपयवस्तु को एक सूत्र में पिरोने वाली सैद्धान्तिक व्यवस्था का 
अभाव है, फिर भी उसमें ऐसे व्यक्ति की सत्यनिष्ठा भलकती है जिसने भारत के आथिक उद्धार के 
लिए दीर्घकाल तक अडिग और अथक कार्य करके सम्मान और प्रतिष्ठा प्राप्त कर ली थी । 
2. दादाभाई नौरोजी का आर्थिक दर्शन 

दादाभाई ते भारतीय राष्ट्रवाद के आर्थिक आधारों के सिद्धान्त का निर्माण किया ।* उन्होंने 
बतलाया कि भारतीय अथ॑तस्त्र सारी निर्मम” (देश के घन का बाहर जाना) का शिकार है। भारत 
के आर्थिक साधतों के निर्गेम के परिणामस्वरूप जनता का भयंकर और विशाल पैमाने पर शोपण हो 
रहा है | देश का निरन्तर बढ़ता हुआ शोपण हृदय-विदारक हृश्य है। इस प्रकार दादाभाई ने 
भारतीयों की देश की भयंकर दरिद्रता के प्रति बाँखें खोल दीं। उन्होंने देशवासियों को आर्थिक 
निर्गम, दुर्भिक्षों, महामारियों और भुखमरी के विनाशकारी परिणामों के प्रति सचेत कर दिया । 
दादाभाई का 'पावर्दी एण्ड अन-ब्रिटिश रूल इन इण्डिया” जिसमें उन्होंने “निर्मम! सिद्धान्त का प्रति- 
पादन किया है, भारतीय अर्थशास्त्र तथा भारतीय राष्ट्रवाद के क्षेत्र में एक श्रेष्ठ प्रामाणिक ग्रन्थ है । 
भारतीय चित्त की समस्याओं के सम्बन्ध में सांख्यिकी की पद्धतियों को लागू करने के मामले में दादा- 
भाई में पथ-अन्वेषक का काम किया । उन्होंने वैज्ञानिक पद्धति को अपनाया । उन्हें ऐसे विचारों 
और आलंकारिक कल्पनाओं में रुचि नहीं थी जिनका स्थूल जगत से कोई सम्बन्ध न हो और न 
उन्हें सामान्यीकरणों से ही प्रेम था ; वे स्व व्योरों, तथ्यों और आँकड़ों के भूखे रहते थे | उन्होंने 
भारत के आथिक विनाश को परिकल्पना और अनुमान के आधार पर प्रकट करने का प्रयत्न नहीं 
किया, उन्होंने अपनी प्रस्थापनाओं को ठोस तथ्यों पर आधारित किया । इस प्रकार वे आनुमविक 
पद्धति का अनुसरण करने वाले अर्थशास्त्री थे, न कि कल्पनाशील तत्वज्ञानी । उन्होंने भारत की 
अन्य व्यावहारिक राजनीतिक तथा आ्थिक समस्याओं के विवेचन में भी वस्तुगत प्रणाली का प्रयोग 
किया । 

दादाभाई ने ब्रिटिश शासकों की “अप्राकृतिक' वित्तीय तथा आर्थिक नीति पर खेद प्रकट 
किया । उन्होंने अंग्रेजों की नीति को अप्राकृतिक इसलिए बतलाया कि उन्होने देश पर सावंजनिक 
ऋण का भारी बोझ लाद रखा था, और यह वोम वास्तव में विदेशी साम्राज्यवाद द्वारा थोपा गया 


2. दादाभाई नौरोजी, 707४४ दाब॑ फा-मपस्‍ाओं सह के उग्रबांद (लन्‍्दन, 90) ; दादाभाई नौरोजी, 
५ल्‍४४ढ65 दावे #रप्र25 (जी, ए. नटेसन एण्ड कं.ढ, मद्रास, 97) ; दादाभाई नौरोजी, 22934/5, 
९८855, अबंदा5856 दा 77725, सी. एल, पारिख द्वारा सम्पादित (कैक्सटन प्रिंटिंग वक्‍्स, वम्बई, 
887) । 


]6 आधुनिक भारतीय राजनीतिक चिन्तन 


राजनीतिक बोर था । अंग्रेजों ने भारत के शासन के लिए इंगलैण्ड तथा भारत दोनों ही स्थानों में एक 
भारी-भरकम प्रश्ञासकीय ढाँचे का निर्माण किया था, इस ढाँचे का व्यय भी भारत पर एक भारी आथिक 
बोभ था । इस प्रकार देशवासी अपने प्राकृतिक अधिकारों तथा जीविका के साधनों से वंचित कर 
दिये गये थे | दादाभमाई ने बतलाया कि देश के जीवन-रक्त को ही सुखा देने वाली यह सतत प्रक्रिया 
अत्यन्त दुःखदायी और हृदय-विदारक हृश्य है। इसलिए देश की आशिक समृद्धि के अभिवर्धत का 
एकमात्र मार्ग यह है कि देश के साधनों के इस विनाशकारी निर्गम को रोका जाय । दादाभाई ने 
लिखा : “जब तक इस घातक निर्गंम को समुचित रूप से नहीं रोका जाता और भारतवासियों को 
अपने देश में पुनः अपने प्राकृतिक अधिकारों का उपयोग नहीं करने दिया जाता तब तक इस देश के 
भौतिक उद्धार की कोई आशा नहीं है ।”* राजनीतिक तथा आशिक सिद्धान्त की दृष्टि से यह आश्चर्य 
की बात है कि दादामाई ने आशिक क्षेत्र में भारतीयों के प्राकृतिक अधिकारों की पुनः स्थापना की माँग 
की । इस प्रकार हम देखते हैं कि जो समस्या नागरिक शासन (सिविल गवनंमेंट) में लॉक के सामने 
और स्वाधीनता की घोषणा में जैफर्सन के सामने थी उसी समस्या से दादाभाई चिन्तित थे। उननी- 
सवीं शताब्दी के नवें दशक में भारत के राजनीतिक तथा आशिक साहित्य में प्राकृतिक अधिकारों 
की धारणा के उल्लेख से यह बात सिद्ध होती है कि यद्यपि यूरोप में हा म, वाइको और बैंथम ने 
इस धारणा की कटु आलोचना बल्कि भर्त्सना की थी, फिर मी भारत में उसे मान्य समझा जाता था। 
उस समय के अंग्रेज अर्थशास्त्री प्राय: यह तक दिया करते थे कि आथिक आवश्यकता के लौह 
नियम मुख्यतः भारत के धन के निर्गम तथा तज्जनित दरिद्वता के लिए जिम्मेदार हैं। दादाभाई ने 
इस तके का खण्डन किया । उन्होंने कहा कि इस देश के धन का निर्गेम आथिक नियमों के प्राकृतिक 
रूप से कार्य करने के कारण नहीं होता, वल्कि उन नियमों में जानबूककर हस्तक्षेप करने के कारण 
होता है । उन्होंने लिखा : “प्रायः जनसंख्यातिरेक का घिसा-पिठा तर्क किया जाता है । वे कहते 
हैं, और इतना सच कहते हैं कि ब्रिटेन द्वारा स्थापित शान्ति से जनसंख्या में वृद्धि हुई है, किन्तु बह्निटेत 
द्वारा देश के धत की लूठ से जो विनाश हुआ है उसे वे भूल जाते हैं । उनका कहना है कि आर्थिक 
नियम तिर्देयतापूवेक कार्य करते हैं, किन्तु वे भूल गये कि भारत में आधथिक नियमों का प्राकृतिक परि- 
चालन नाम की कोई वस्तु नहीं है । भारत का विनाश आश्थिक नियमों के निर्देयतापुर्वंक कार्य करने 
के कारण नहीं हो रहा है। उसके विनाश का मुख्य कारण ब्रिटिश की क्रूर तथा विचारशून्य नीति है। 
भारत के साधनों का भारत में ही निर्देयतापूर्वक अपव्यय किया जाता है और इसके अतिरिक्त उन 
साधनों को निर्देयतापूर्वक लूटखसोटकर इंगलैण्ड ले जाया जाता है। संक्षेप में, भारत का रक्त चूसा जा 
रहा है और इस प्रकार आर्थिक नियमों को निर्देबतापूर्वक विकृत किया जा रहा है। वस्तुतः ये सब 
चीजें ही देश के विनाश के लिए उत्तरदायी हैं। जब दोष आपका है तो वेचारी प्रकृति के सिर दोष 
क्यों मढ़ते हैं ? प्राकृतिक तथा आर्थिक तियमों को पूर्णरूप से तथा न्यायपूर्वक कार्य करने दीजिए, तो 
भारत दूसरा इंगलैण्ड बन जायगा और तब इंगलैण्ड को स्वयं आज से कई गुना लाभ होगा ।/”* 
दादाभाई नौरोजी ने अपनी “निर्गंभ' की थीसिस को सिद्ध करने के लिए आँकड़े जुटाये और 
उस विपय पर प्रमुख लेखकों और विचारकों की रचनाओं से अनेक उद्धरण दिये । उनका कहना 
था कि सुदूर इंगलैण्ड से भारत का शासन वहुत खर्चीला पड़ रहा है और उसके परिणामस्वरूप देश 
की वहुत अवनति हुई है। आधिक साधतों के निर्गम के कारण देश में पूँजी का संचय नहीं हो पाता, 
और देश की दरिद्रता निरन्तर बढ़ती जा रही है ॥* भारत इसलिए गरीब हो रहा है कि प्रतिवर्ष 
तीन-चार करोड़ पौंड की संख्या में उसका रक्त चूसा जा रहा है । अपने “निर्गम” सिद्धान्त में दादा- 
भाई ने भारी रकम का उल्लेख किया जो विभिन्न रूपों में देश के वाहर जा रही थी : 


3 दादाभाई नोरोजी का स्मृतिपत्न, “6 4०76) ऐ0ए८7ए एी [मता93 गाते 'िन्नतएट प्'१०ण४॥५ 
०7 ा€ ए765९१४ ऊैमधंश वशतींब्य 906०,72 207४9 क्ाब॑ फ-क्रा।॥। राह का मावीध, 
पृ, 203 ॥ 

4. 20ए87 गाबे पानमियाओं मघाट था गादाव, पृ. 6॥ 

5 दादामाई नौरोजी की गणना के बनुसार 9वीं शताब्दी के उछठवें नोर सातवें दशकों में ब्रिटिश भारत में प्रति 
व्यक्ति वापिक जाय 20 र. थी । 


दादाभाई नोौरोजी ।।7 


]) ब्रिटिश अधिकारियों की पेंशनें । 
2) भारत में ब्रिटिश फौजों के खर्च के लिए इंगलैण्ड के युद्ध विभाग को भुगतान । 
3) भारत सरकार का इंगलैण्ड में व्यय । 
4) भारत में स्थित ब्रिटिश व्यावसायिक वर्गो द्वारा अपनी कमाई में से स्वदेश भेजी गयी 

रकमें । 
दादाभाई ने लिखा : “इस “निर्गम” में दो रकमें सम्मिलित हैं : प्रथम, यूरोपीय अधिकारियों की बचत 
की रकम जिसे वे इंगलेण्ड भेजते हैं, और उनकी इंगलैण्ड तथा भारत में आवश्यकताओं की पति के 
लिए इंगलैण्ड में व्यय की जाने वाली रकम, पेंशनें तथा वेतन जिनका इंगलैण्ड में भुगतान किया जाता 
है; और इंगलेण्ड तथा भारत में सरकारी खर्च ; और दूसरी, गैर-सरकारी यूरोपीय लोगों द्वारा भेजी 
गयीं इसी प्रकार की रकमें। चूँकि इस 'निर्मेम! के कारण भारत में पूँजी का संचय नहीं हो पाता, 
इसलिए जिस धन को अंग्रेज लोग यहाँ से खसोटकर ले जाते हैं उसे पूंजी के रूप में भारत में वापस 
ले आते हैं और इस प्रकार व्यापार तथा प्रमुख उद्योगों पर अपना एकाधिकार स्थापित कर लेते हैं। 
और इसके द्वारा वे भारत का और अधिक शोषण करते तथा और अधिक घन देश से वाहर ले जाते 
हैं। अन्त में, सरकारी तौर पर धन का निर्मम ही सारी वुराइयों की जड़ है।”* वित्तीय दृष्टि से यह 
निर्गंभ एक विनाशकारी प्रक्रिया थी। देश दरिद्र हो रहा था क्‍योंकि उसके क्षीण आर्थिक साधनों पर 
उस विदेशी नौकरशाही का भारी खर्च लाद दिया गया था, जिसे विलासिता तथा तड़क-भड़क के 
जीवन की आदत पड़ गयी थी। इस निर्गम की प्रक्रिया के फलस्वरूप ही देश पर करों का भारी बो 
लाद दिया गया था, और जनता पर ऐसी अर्थनीति थोप दी गयी थी जिसके कारण वैदेशिक व्यापार 
देशवासियों के हितों के प्रतिकूल पड़ता था । इस निर्गम ने अन्तविरोध की भयंकर स्थिति उत्पन्न 
कर दी थी--देश में धत और साधन विद्यमान थे, और उसी के साथ-साथ जनता आशिक हृष्टि से 
घोर दारिद्व में फेंसी हुई थी | उनन्‍नीसवीं शताब्दी के प्रारम्भ में निर्गंग लगभग तीस लाख पौंड का 
था, किन्तु बाद में वही बढ़कर तीन करोड़ पौंड तक पहुँच गया था । इसके कारण जनता की बचाने 
की शक्ति लगभग पूर्णतः नष्ट हो गयी थी | यदि आशिक प्रक्रिया सामान्यतौर पर चलती रहती तो 
घन देश में वता रहता और उससे पूँजी का संचय होता । किन्तु निर्गग ने लाम और बचत का 
पूंजीकरण करना असम्भव कर दिया था । 

आर्थिक तिर्मंम के अतिरिक्त दादाभाई ने “नंतिक निर्गम' का भी उल्लेख किया । देश में 

अंग्रेज अधिकारियों को मौकरी देने का अर्थ यह था कि उतनी ही संख्या में मारतीय लोग नौकरियों से 
बंचित रह जाते थे, इसके अतिरिक्त वे न धन बचा सकते थे और न उसे पूँजी के रूप में प्रयुक्त कर 
सकते थे । अंग्रेज समझते थे कि भारत तो एक अधीन देश है और हमारे द्वारा शासित होने के लिए 
है । वे इसे अपना घर भी नहीं बनाता चाहते थे । इसलिए वे अपने सेवा काल में जो प्रश्मासकीय 
तथा व्यावसायिक अनुभव अर्जित कर लेते थे वह भी उनके जाने के साथ-साथ देश से चला जाता था । 
दादाभाई ने लिखा : “भारतीयों को डिप्टी-कलक्टर, अतिरिक्त कमिश्नर अथवा इंजीनियरिंग धौर 
चिकित्सा विभागों में इन्हीं स्तरों के अधीनस्थ पदों से ऊंची नौकरियाँ नहीं दी जातीं | परिणाम यह 
होता है कि जब राजनीति, प्रशासन, विधान, अथवा वैज्ञानिक तथा शिक्षित व्यवसायों का अनुमव 
रखने वाले अधिकारी अपने पदों से निवृत्त होकर चले जाते हैं तो उनके साथ तत्सम्बन्धी ज्ञान और 
अनुभव भी इंगलैण्ड को चला जाता है ।”” यह अनुभव का चला जाना एक प्रकार का नैतिक निर्गम 
था । अंग्रेजों से पहले के आक्रमणकारियों के शासन में देश नैतिक निर्गम का झिकार नहीं था। देश 
में जिन वस्तुओं का उत्पादन होता था और जो अनुभव अजित किया जाता था वह देश में ही बना 
रहता था। किन्तु अंग्रेजों की आथिक तथा नैतिक निर्गंम की विनाशकारी नीति से देश का जीवन- 
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6. 2607ए8079 दावे पड-27गरफं सिंध के उीगवीव, सुरेन्द्रगाध वनर्जी का भी विचार था कि इंगलैण्ड में मारत से 
के कारण देश का 


गृह खर्च (]0776 ८।०।868) के नाम पर जो घन जाता है उसके तथा व्यापारिक निर्गेम के कारण ५४ 
गरीबी में वृद्धि हुई | 3#6४८888 दबे हद शुिद्राधादीद रद! अद्याश॑८४ (जी, ए. नर्देमन एुए्ड 


कं,, मद्रास) पृ. 297 । 
7 वही, पृ. 56-57॥ 


]8 आधुनिक भारतीय राजनीतिक चिन्तन 


रक्त ही मिचड़कर जा रहा था और सावेजनिक ऋण निरन्तर बढ़ रहा था। अंग्रेजों से पहले के शासक 
कसाइयों' के सहश थे जो अतियमित रूप से जहाँ-तहाँ से माँस काट लेते थे, किन्तु अंग्रेज अपनी यांभिक 
क्षमता के बल पर तेज चाक्‌ से देश के हृदय को काठकर ले जा रहे थे । और यह विचित्र विरोधा- 
भास था कि देश आर्थिक विनाश की इस प्रक्तिया को सभ्यता, प्रगति आदि की आकर्षक पदावली 
से विभूषित करके प्रस्तुत किया जा रहा था । 


दादाभाई ने बतलाया कि इंगलैण्ड की साम्राज्यवादी शोषण की नीति से देश आथिक विनाश 
की निरन्तर, बल्कि लगभग चिरस्थायी प्रक्रिया का शिकार बना हुआ था । पहले के आक्रमणकारी 
आये थे और देश को लूटकर चले गये थे । किन्तु दावाभाई के अनुसार ब्रिटिश झासन के अन्तर्गत 
देश के आथिक साधनों का जो विनाशकारी निर्गम हो रहा था उसने इंगलैण्ड को भारत के इतिहास 
का सबसे बुरा आक्रमणकारी सिद्ध कर दिया था, चाहे अंग्रेज जाति का इस प्रकार का इरादा 
भले ही न रहा हो । दादाभाई ने सिद्ध किया कि इंगर्लण्ड प्रतिवर्ष 3,00,00,000 पौंड अथवा 
4,00,00,000 पौंड के हिसाब से भारत के साधनों की लूट कर रहा था ।?? भारत को जीवनचदायी 
भौतिक साधनों से वंचित किया जा रहा था और उसे विवश होकर सब स्वीकार करना पड़ रहा 
था, यह स्थिति सचमुच ही बड़ी शोचनीय थी । आथिक निगम ने देश की उत्पादन क्षमता को नष्ट कर 
दिया था, और डर था कि इस आशिक लूट के भविष्य में भी शोचनीय परिणाम होंगे तथा देश कुचल 
कर मृत्यु के मुँह में चला जायगा । 

पूँजी के संचय की एक दृषित प्रवृत्ति होती है । संचित पूँजी सुरसा के मूँह की भाँति फैलने 
लगती है । इंगलेण्ड की नीति केवल भारत की पूँजी की लूट करना ही वहीं थी, बल्कि उसने ऐसी नीति 
आरम्भ की जिससे उस पूँजी को देश से और अधिक धन निचोड़ने के लिए संयुक्त किया जा सके । 
शोषण की इस जटिल प्रक्रिया के फलस्वरूप देश का आथिक सर्वेनाश अतिवाये था। दादाभाई ने 
चेतावनी दी : “मारत के ऊपर एक नया संकट मंडरा रहा है । अभी तक भारत की भूमि के ऊपर की 
सम्पत्ति का इंगलैण्ड को निर्मम हुआ है; अब भूमि के नीचे की सम्पत्ति का भी अपहरण होने वाला है, 
और देश भूमिसात हो गया है और अपनी सहायता करने में असमर्थ है । इंगलैण्ड उसकी पूंजी छीन 
ले गया है। अब उसी पूंजी को देश में फिर वापस लाया जायगा ताकि उसकी सहायता से देश की 
उस समस्त खनिज सम्पत्ति की लूट की जा सके जिसके दोहव के लिए भारी एूँजी तथा बहुमूल्य मशी- 
तरी की आवश्यकता होती है। भारतवासियों को केवल निम्नकोटि के शारीरिक और मानसिक 
मजदूरों के रूप में नौकर रख लिया जायगा । उपज का बड़ा अंश यूरोपीय लोग पहले वेतन के रूप 
में खा जायेंगे और फिर लाभ और लाभांश के रूप में स्वदेश ले जायेंगे । और भारत को अपने ग्रहों 
का आमारी होता पड़ेगा कि उसकी सच्तानों को नीची नौकरियों के रूप में कुछ टुकड़े मिल गये । 
ओर फिर भारत की सम्पत्ति का और भारत को बख्शी गयी नियामतों का जोर-जोर से ढोल पीटा 
जायगा, जैसा कि अभी रेलपथों तथा बैदेशिक व्यापार की नियामतों का नीरस गीत हमें दिन-रात 
सुनाया जा रहा है ।! अतः दादाभाई देश की पूंजी तथा साधनों के ऋरतापूर्ण निर्मम के विरोधी 
थे। इस प्रकार से देश का खून चुसना न्याय की मान्यताओं तथा अर्थशास्त्र के सिद्धान्तों के विरुद्ध 
था । वह क्रताएूर्ण, कुचल देते वाला तथा सूर्खतापूर्ण था। 

दादाभाई भारत के साधनों का विकास करने के लिए इंगलैण्ड की पूँजी का स्वागत करने के 
लिए तैयार थे, किन्तु उनका अनुरोध था कि भारतवासियों को इस बात में सहायता दी जाय कि 
वे देश के साधनों का विकास करने के लिए अपने को योग्य बना सकें । उन्होंने मैकॉले के इस विचार 
का समर्थन किया कि मारत को ब्रिटेन का अच्छा ग्राहक वनने में सहायता दी जाय, न कि उसे गुलाम 
बनाकर रखा जाय । उन्होंने लिखा है : “जब तक हर काम को यूरोपवासियों के द्वारा कराने की 
विनाशकारी नीति में परिवर्तेन नहीं होता और जब तक देश में जान नहीं मा जाती तथा वह उद्योग 


8 726एशा7)' दावे एसपी किए के शारदीव, पृ. 2] 
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दादाभाई नौरोजी |9 


के मुक्त क्षेत्र में अपने पैरों पर खड़ा होने के योग्य नहीं हो जाता तव तक कुछ समय के लिए यह आव- 
इयक है कि देश के साधनों के विकास के लिए जरूरी जिन उद्योगों को मारत स्वयं नहीं चला सकता 
उन्हें राज्य अपने हाथों में ले ले। किन्तु शर्त यह है कि काम देशी लोगों के द्वारा ही कराया जाय 
और उसके लिए उन्हें प्रशिक्षित किया जाय | तब देश के जीवन में हर ओर से रक्त-संचार होने 
लगेगा । इसमें सन्देह नहीं कि भारत को ब्रिटिश पूँजी की आवश्यकता है । किन्तु उसे केवल ब्रिटिश 
पूंजी चाहिए। वह यह नहीं चाहता कि अंग्रेज उसकी पूँजी तथा उत्पादन को हड़पने के लिए देश पर 
आक्रमण करें ।/!7£ 

भारत के शोपण के भयावह दृश्य को देखकर दादामाई को दुःख होता था--भारत के उन 
करोड़ों निवासियों के लिए जो नमक कर, भारी लगान तथा विनाशकारी दुर्भिक्षों से पीड़ित थे, जिनका 
जीवन भयंकर बीमारियों, अल्पाहर अथवा भुखमरी का जीवन था । करोड़ों लोग हद दर्जे की आथिक 
बर्बादी के शिकार थे | अफीम का व्यापार तो एक बड़े राष्ट्र को विप देने के सहश था । प्लेटो ने 
कहा था कि अल्पतंत्रीय नगर (नगर राज्य) एक नगर नहीं होता, वहाँ एक में दो नगर होते हैं-- 
एक घनिकों का नगर ओर दूसरा दरिद्रों का नगर । दादाभाई ने भी ऐसी ही बात कही | उनका 
कहना था कि भारत दो हैं---एक थोड़े से धनिकों तथा शोपकों का भारत, और दूसरा करोड़ों शोपितों 
का भारत ।* उन्होंने अनुरोध किया कि इंगलैण्ड को चाहिए कि भारत के दरिद्र होने की इस प्रक्रिया 
को निरन्तर जारी न रहने दे | भारत के अतुल धन की कहानी निराधार थी, एक भ्रममात्र थी । 
वस्तु स्थिति यह थी कि देश घीरे-धीरे दरिद्रता के नरक में डूबा जा रहा था । एक ओर वह जज॑रित 
करने वाली दरिद्रता का शिकार था और दूसरी ओर उस पर खर्चलि असैनिक तथा सैनिक प्रशासन 
का बोक लाद दिया गया था। दादाभाई ने लिखा : “मेरी हार्दिक इच्छा यह है कि कोई ऐसा न्याय- 
संगत मार्ग अपनाया जाय जिससे दोनों देशों के बीच सम्बन्ध हढ़ हो सकें और उस सम्बन्ध से दोनों को 
ही लाम हो और वह दोनों के लिए वरदान सिद्ध हो । जो सम्बन्ध दोनों देशों के लिए महत्वपूर्ण 
तथा लाभदायक बनाया जा सकता है उसे बिना सोचे-सममे मूर्खतापूर्वक छिन्न-भिन्न तथा नप्ट किया 
जा रहा है। अपने पुराने वक्तव्यों में मैंने यह बात स्पष्ट रूप से प्रकट कर दी है । इंगलैण्ड और भारत 
के सम्बन्ध दोनों देशों के लिए वरदान हैं अथवा अभिश्ञाप, इस प्रश्न का उत्तर इस वात पर निर्भर 
है कि 833 के अधिनियम और 858 की घोषणा का सम्मानपूुर्वक तथा सच्चाई के साथ पालन 
किया जाता है अथवा उनका पालन न करके निरलंज्जता का परिचय दिया जाता है। '“व्यायोत्रित 
आचरण से ही किसी राष्ट्‌ का उत्थान हो सकता है' ; अन्याय बलवान से बलवान को अधः:पतन के 
खड्ड में गिरा देता है ।7 
3. दादाभाई नौरोजी के राजनीतिक विचार 

राजनीतिक सत्ता के नैतिक आधार के सिद्धान्त को उदारवाद के सभी भारतीय समर्थकों ने 
स्वीकार किया है | न्याय, उदारता और मानवता ही ऐसे सुनहरी वन्बव हैं जो राजनीतिक व्यवस्था 
की एकता को कायम रख सकते हैं। कोई राजनीतिक व्यवस्था दीघ॑जीवी तभी हो सकती है जब 
उसके नागरिकों में इच्छा तथा आककांक्षाओं का तादात्म्य हो | दादामाई लिखते हैं : “आप एक 
साम्राज्य का निर्माण अस्त्र-शस्त्रों के द्वारा अथवा नाशवान पाद्षविक भौतिक शक्ति के वल पर कर 
सकते हैं, किन्तु उसका परिरक्षण केवल शाश्वत नैतिक शक्ति के द्वारा ही किया जा सकता है। पाश- 
विक् वल कभी न कभी छिल्न-भिन्न हो जायगा ; केवल धर्म शाइवत है |” हृदय, अनुभूति और 
भावनाओं की एकता ही राजनीतिक शक्ति का वास्तविक आधार है। शरक्ति को सत्ता का आधार 
मानना एक साधारण और घिसापिटा दृष्टिकोण है, किन्तु गहराई से जाँच करने पर इस प्रकार की 
धारणा का खोखलापन प्रकट हो जाता है। दादाभाई ने लिखा है : “यदि वे यह समभते हैं कि 
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]20 आधुनिक भारतोय राजनीतिक चिन्ततत 


उनके असैनिक अधिकारियों अथवा ब्रिटेन की जनता की सुरक्षा का भारतवासियों के सन्‍्तोप के बजाय 
कोई अन्य साधन हो सकता है तो वे अपने को घोखा दे रहे हैं । उनका सैन्य वल कितना ही शक्ति- 
शाली क्‍यों न हो, भारत में उनके शासन की सुरक्षा पूर्णतः भारतवासियों के सन्‍्तोष पर ही निर्भर 
है। पाशविक बल से एक साम्राज्य का निर्माण किया जा सकता है, किन्तु पाशविक बल उसका 
परिरक्षण नहीं कर सकता, केवल नैतिक बल, न्याय तथा धर्म उसकी रक्षा करने में समर्थ हो सकते 
हैं ।/7९ अतः यह आवश्यक है कि अस्त्र-शस्त्रों की अपेक्षा शुभ संकल्प और पारस्परिक विश्वास को 
राजनीतिक शक्ति का आधार बनाया जाय । किन्तु यदि इंगर्लैण्ड ने उत्तेजना की नीति का अनुसरण 
किया तो वह अनिवारयत: साम्राज्य के विघटत का कारण सिद्ध होगी ।* 


दादाभाई अपने विचारों में इतने सच्चे और निष्कपट थे कि उन्होंने स्वीकार किया कि भारत 
को ब्रिटेन के शासन से अनेक लाभ हुए हैं। उतका कहना था कि “ब्रिटेन की उन्नत मानवतावादी 
सभ्यता' ते भारत को बहुत कुछ दिया है, और पाइचात्य शिक्षा, प्रशिक्षित प्रशासकीय अधिकारियों 
तथा रेलपथ आदि यान्त्रिक उद्योगों ने भी देश को लाभ पहुँचाया है। किन्तु उन्होंने विद्यमान शासन- 
प्रणाली के दोषों के सम्बन्ध में भी अपने विचार निर्भीकतापूर्वक व्यक्त किये । उन्होंने लिखा है: 
“वत्तेमान शासन-प्रणाली भारतवासियों के लिए विनाझकारी तथा निरंकुश है, और इंगलैण्ड के लिए 
आत्मघाती तथा उसके राष्ट्रीय चरित्र, आदशों तथा परम्पराओं के प्रतिकूल है । इसके विपरीत, 
यदि सच्चे अर्थ में बर्तानवी मार्ग अपनाया जाय तो उससे ब्रिटेन तथा भारत दोनों को ही भारी 
लाभ होगा ।?” दादाभाई ते चेतावती दी कि निरंकुश तथा स्वेच्छाचारी शासन अधिक समय तक 
टिक नहीं सकता, क्योंकि बुरी शासन-प्रणाली दिवालियापन तथा विनाश की ओर ले जा रही है ।” 
यह एक “क्रर स्वाँग” है, और इसके आमूल परिवर्तत की आवश्यकता है ।” उनका कहना था कि 
यदि “ब्रिटिश शासन विदेशी तथा प्रजापीड़क का भारी जुआ” ही बना रहा तो “उसका नाश अब- 
इयम्भावी है ।” 2 मई, 867 को दादाभाई ने ईस्ट इण्डिया एसोशियेशन लन्दन की एक बैठक में 
भारत के प्रति इंगलैण्ड के कर्तव्य” शीर्षक एक लेख पढ़ा । उसमें उन्होंने बतलाया कि यदि अन्त में 
बीस करोड़ असत्तुष्ट भारतवासियों और एक लाख ब्रिटिश सैतिकों के बीच संघ हुआ तो उसके 
परिणाम स्पष्ट हैं, चाहे वे सैनिक कितने ही शक्तिशाली क्‍यों न हों । यह हो सकता है कि किसी 
राष्ट्र को अनेक बार हार खाती पड़े किन्तु उसकी आत्मा को नहीं कुचला जा सकता। दादाभाई 
साल्सबरी के इस कथन को वारबार दुहराते हुए थकते न थे कि “अन्याय बलवान से बलवान का 
भी नाश कर देगा ।” उनका कहना था कि निरंकुश शासन के कुकृत्य और अत्याचार सदैव कायम 
नहीं रह सकते । किन्तु दादाभाई को विश्वास था कि मन की संकीर्णता और अन्याय ब्रिटिश राष्ट्र 
के चरित्र के वास्तविक तत्व नहीं हैं । 

दादाभाई स्वीकार करते थे कि ब्रिटिश शासत ने भारत को सभ्य बनाने में महत्वपूर्ण भूमिका 
अदा की है। उन्हें आशा थी कि इंगलैण्ड शीघ्र ही अनुभव कर लेगा कि बढ़ती हुई आशिक लोलु- 
पता की लज्जाजनक नीति संकुचित दृष्टि की ही परिचायक नहीं है, अपितु उसमें शासक देश के 
लिए भी खतरे के बीज विद्यमान हैं। वे चाहते थे कि भारत के आधिक साधनों का भारी निर्गम 
तुरन्त बन्द किया जाय । उनका विश्वास था कि जैसे- ही निर्गमम बन्द हुआ वैसे ही भारत में ब्रिटिश 
शासन के स्थायित्व के लिए अनुकूल परिस्थिति उत्पन्न हो जायगी । 3 सितम्बर, 880 को उन्होंने 
भारत के राज्य अवर सचिव लुई मालेट को एक पत्र में लिखा : “शिक्षित तथा विचारशील मारत- 
वासियों का हृढ़ विश्वास है कि पृथ्वी पर अन्य सब राप्ट्रों की तुलना में केवल ब्रिटेन ही ऐसा राष्ट्र 
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दादाभाई नोरोजी ]2 


है जो कभी किसी भी स्थिति में जानवूऋकर किसी जाति के साथ न अन्याय करेगा, न उसको दास 
बतायेगा, न उसका अपमान करेगा और न उसे दरिद्र बनायेगा; और यदि उसे विश्वास हो जाय 
कि अनजाने उसने किसी को क्षति पहुँचा दी है तो वह तुरन्त और बिना संकोच के तथा हर उचित 
मूल्य चुकाकर उस क्षति को पूरा कर देगा । इसी विश्वास के कारण विचारवान भारतवासी ब्रिटिश 
शासन के पक्के भक्त बने हुए हैं। वे जानते हैं कि भारत का वास्तविक पुनरुद्धार, उसकी सभ्यता 
तथा भौतिक, नैतिक और राजनीतिक प्रगति ब्रिटिश शासन के दीधकाल तक कायम रहने पर ही 
निभेर है । अंग्रेज जाति के चरित्र में उच्चकोटि की सभ्यता, उत्कट स्वातन्ब्य प्रेम, तथा आत्मा की 
श्रेष्ठता आदि गुणों का सुन्दर समत्वय है । ऐसी जाति एक बड़े राष्ट्र को पैरों तले कुचल नहीं सकती, 
बल्कि वह निश्चय ही उसे उठाने के यश की लालसा से प्रेरित होकर कार्य करेगी। ब्रिटेन के कुछ 
महानतम व्यक्तियों ने उसकी इस लालंसा को अनेक बार व्यक्त किया है। अंग्रेजों के सामने भारत 
में जो महात कार्य है उसके समान्तर दूसरा उदाहरण विश्व के इतिहास में मिलना दुर्लभ है। संसार 
में ऐसा कोई राष्ट्र नहीं हुआ है जिसने विजेता के रूप में अंग्रेजों की माँति शासितों के कल्याण को 
अपना कर्तव्य समझा हो अथवा उनके कल्याण की तीत्र इच्छा की अनुभूति की हो । और यदि बतं- 
मान निर्गम बन्द कर दिया जाय, और देश के विधान (विधिनिर्माण) के काय॑ में देशवासियों के 
प्रतिनिधियों को अपनी राय व्यक्त करने का अवसर दे दिया जाय तो भारतवासी आशा के साथ 
ब्रिटिश शासन के अन्तगंत ऐसे भविष्य की कल्पना कर सकते हैं जो उनके इतिहास के महानतम 
तथा सबसे गौरवशाली युग को भी लज्जित कर देगा ।/£ 

भारत की राजनीतिक आश्ााओं का पूर्ण होना इंगलैण्ड के नैतिक पुनर्जागरण पर निर्मर था। 
दादाभाई की इच्छा ओर आशा थी कि इंगलेण्ड ने भारत को जो बचन दिये थे और जो प्रतिज्ञाएँ 
की थीं उन्हें वह ईमानदारी, सच्चाई, सम्मान तथा कतंव्यनिष्ठा के साथ पूरा करेगा। वे कहा करते 
थे कि भारत और इंगलैण्ड के सम्बन्धों को धर्म, न्याय तथा उदारता के आधार पर स्थापित करना 
होगा । उन्तका विश्वास था कि यदि पूर्वोक्त वचन पूरे कर दिये जायें तो मारत की सब समस्याएं 
हल हो जायेंगी। उतकी हादिक इच्छा थी कि 833 के अधिकार अधिनियम तथा 858 की 
घोषणा में जिन बातों का ऐलान किया गया था उन्हें पूरा किया जाय । उन्हें आशा थी कि इंग- 
लैण्ड अपनी न्याय, उदारता तथा स्वतन्त्रता की भावना की रक्षा करेगा । भारत की दरिद्रता तथा 
अध:पतन उन वचनों को पूरा न करने के ही परिणाम थे । दादाभाई का हृढ़ विश्वास था कि ब्रिटेन 
ऐसे राजनीतिज्ञ अवश्य उत्पन्न करेगा जो अतीत के ब्रिटिश शासकों द्वारा दिये गये वचनों का पालन 
करेंगे और इस प्रकार मानवता के प्रति ब्रिटेन के ध्येय को पूरा करेंगे ।/ 858 की घोषणा में 
ऐलान किया गया था कि भारत सरकार इन चार सिद्धान्तों का पालन करेगी : धामिक सहिष्णुता, 
स्वतन्त्रता, नौकरियाँ योग्यतानुसार, और विधि के समक्ष समानता | उसमें इस बात पर भी बल 
दिया गया था कि भारत में उद्योगों को प्रोत्साहन दिया जायगा, सार्वजनिक उपयोगिता के कार्यों में 
वृद्धि होगी, और लोक-प्रशासन सावेजनिक कल्याण के लिए चलाया जायगा । दादाभाई इस घोषणा 
को भारत का महान अधिकार-पत्र समभते थे । 

नैतिकता तथा संवैधानिक विधि दोनों की माँग थी कि इंगलैण्ड भारत पर भारतवासियों के 
कल्याण के लिए ही शासन करे । इसका अर्थ था कि भारत में फैली हुई विपन्नता, निर्गम, कप्टों 
तथा विनाश का अन्त किया जाय | ब्रिटेन के लोकतंत्र का उत्तरदायित्व था कि स्थिति में सुधार 
करे और भारत के राजनीतिक तथा आश्थिक कपण्टों को कम करे। वार-वार यह रट लगाने से काम 
नहीं चलता था कि इंगलैण्ड ने भारत में कानून, व्यवस्था तथा शान्ति की स्थापना की थी | दादामाई 
का कहना था कि ब्रिटिश शासन को भारत के लिए वरदान” और इंगलैण्ड के लिए 'लाम तथा यद्य' 
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का साधन बताने का एकमात्र उपाय यह है कि “भारत को उनके (अंग्रेजों के) नियंत्रण तथा निर्देशन के 
अन्तर्गत अपना प्रशासन स्वयं चलाने दिया जाय ।” दादामाई ने इंगलैण्ड की लोक सभा में निर्भी- 
कता से घोषणा की कि देश में तब तक कल्याणकारी तथा सच्ची वित्त-व्यवस्था कायम नहीं हो सकती 
जब तक विदेशी आधिपत्य की बुराई को कम करके उचित सीमाओं में बाँध नहीं दिया जाता, 
क्योंकि विदेशी शासत की बुराई' से धन, बुद्धि तथा रोजगार तीनों की हाति होती है। इससे देश 
के आथिक साधनों के अनुपात से कहीं अधिक घन खचे होता है, प्रशासनिक अनुभव का ह्वास होता 
है, क्योंकि विदेशी कमंचारी सेवा से निवृत्त होने पर देश छोड़कर चले जाते हैं, और चूंकि सभी उच्च 
पदों पर अंग्रेजों का एकाधिकार था, इसलिए उसी अनुपात में भारतवासियों को बेकारी का सामता 
करना पड़ता है ।/ जब तक भारतवासियों को लोक सेवाओं में समुचित स्थान नहीं दिया जाता 
तब तक उनकी साधनसम्पन्तता, अभिक्रम की शक्ति तथा महत्वपूर्ण कर्तव्यों के पालन करने की 
क्षमता का विकास नहीं हो सकता था | इसलिए दादाभाई ते भारत के लोगों को उच्च पदों से वंचित 
रखने की नीति का विरोध किया | | 
साम्राज्यवाद से प्रशासनिक बुराइयाँ उत्पन्न होती हैं ओर वित्तीय हानि होती है। अतीत 
में भारत के आ्थिक साधनों का जो अन्धाधुन्ध निर्गेम हुआ था उसके परिणाम बड़े भयंकर हुए थे । 
उसके जारी रहने का अर्थ होता जानबूककर देश की लूट और विनाश करता, और उससे देशवासियों 
की जीवन-शक्ति का भारी ह्वास होता अनिवार्य था। भारत के लोगों के शोचनीय दुःखों का अन्त 
करना आवश्यक था, अन्यथा भय था कि देश की दशा और भी अधिक बिगड़ जायगी । इसके अति- 
रिक्त यह भी आशंका थी कि राजनीतिक शक्ति के बल पर किये गये शोषण और निर्गम की इस प्रक्रिया 
से ब्रिटिश प्रशासकों की नैतिक शक्ति को भी आघात पहुँचेगा । निरंकुश शासन राजनीतिक शक्ति 
को धारण करने वालों की नैतिक संवेदन-शक्ति को क्षीण और कुंठित करके उन्हें भ्रष्ट कर देता है। 
निरंकुश शासकों को उपनिवेशी जनता के साथ घमंड, अहंकार तथा अत्याचार से युक्त व्यवहार 
करने की आदत पड़ जाती थी। अत: डर था कि जब वे लोटकर इंगलैण्ड पहुंचेंगे तो अपने देश के 
राजनीतिक जीवन में सामाजिक उदृण्डता के लोकतंत्रविरोधी तत्व को समाविष्ट कर देंगे । एक 
भविष्यद्रष्टा की पूर्वानुभूति का परिचय देते हुए दादाभाई ते चेतावनी दी : “इंगलेण्ड ने संवेधानिक 
सरकार के लिए जो वीरताएूर्ण संघ किये हैं उनका इतिहास बहुत ही गौरवपूर्ण है | किन्तु वही 
इंगलैण्ड अब भारत में ऐसे अंग्रेजों का एक वर्ग तैयार कर रहा है जो निरंकुश शासन में प्रशिक्षित तथा 
अभ्यस्त हैं, जिनमें असहिष्णुता, अहंकार तथा निरंकुश शासक की-सी स्वेच्छाचारिता के दुर्गुण घर 
करते जा रहे हैं ओर जिन्हें, इसके अतिरिक्त, संवैधानिकता के पाखण्ड का भी प्रशिक्षण मिल रहा 
है । क्या यह सम्भव है कि जब ये अंग्रेज अधिकारी निरंकुशता की आदतें और प्रशिक्षण लेकर स्वदेश 
वापस जायेंगे तो वे इंगलंण्ड के चरित्र और संस्थाओं को प्रमावित नहीं करेंगे ? मारत में काम करने 
वाले अंग्रेज भारतवासियों को उठाने के बजाय स्वयं पतित होकर एशियायी निरंकुशवाद के स्तर 
तक पहुँच रहे हैं। क्‍या यह उस नियति का खेल है जो समय आने पर उन्हें दिखला देना चाहती है 
कि उन्होंने भारत में जो दुराचरण किया है उसका क्‍या फल हुआ है ? अभी इंगलैण्ड पर इस नैतिक 
अध:पतन का अधिक प्रभाव नहीं पड़ा है । किन्तु यदि समय रहते उसने उस कुप्रमाव को फंलने से 
त रोका जो उसकी जनता को उत्तेजित कर रहा है तो गाइचयं नहीं होगा कि प्रकृति उससे उस 
आचरण का बदला ले ले जो उसने भारत में किया है |” इस प्रकार दादामाई ने निरंकुश सा म्राज्य- 
वाद को नैतिक बुराइयों को स्पष्ट करके गहरी राजनीतिक सूभबूक का परिचय दिया । 
जैफसन तथा टी. एच. ग्रीन की भांति दादामाई ने अनुरोध किया कि राजनीतिक शक्ति का 
भाधार जनता का प्रेम, इच्छा तथा भावनाएँ होनी चाहिए | किन्तु ब्रिटेन ने मारत की जनता पर 
दो कठोर प्रतिवन्ध लगा रखे थे | प्रथम, उसने जनता का मुँह वन्द कर दिया था अर्थात्‌ उसकी अभि- 
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व्यक्ति की स्वतन्त्रता छीन ली थी, ओर दूसरे उसे निरस्त्र कर दिया था | इस 'मुंह बन्द करने और 
निरस्त्र करने” की दुहरे प्रतिवन्‍्ध की नीति से स्पष्ट था कि ब्रिटेन की शक्ति जनता की भक्ति पर 
आधारित नहीं थी। इसलिए दादाभाई का आग्रह था कि जनता के सन्तोप पर ही राजनीतिक सत्ता , 
की तींव रखी जानी चाहिए, और जनता को सन्तुष्ट करने का एकमात्र उपाय उसका विश्वास प्राप्त 
करना था । 

4. दादाभाई नौरोजी का समाजवाद के प्रति भुकाव 


दादाभाई में बुद्धि की इतंनी तीक्षणता और दूरदशिता थी कि उन्होंने अन्तरराष्ट्रीय समाज- 
बाद की बढ़ती हुई आथिक तथा राजनीतिक शक्ति को भलीमाँति समभ लिया था । उन्होंने ब्रिटेन के 
समाजवादियों का सहयोग प्राप्त करने का प्रयत्न किया और हिंडमन उनका घनिष्ठ मिन्र था तथा 
उनसे उसे सहानुभूति भी थी । 904 में 4 अगस्त से 20 अगस्त तक एम्सटरडम में अन्तरराष्ट्रीय 
समाजवादी कांग्रेस हुई | दादाभाई उसमें सम्मिलित हुए । कांग्रेस में उन्होंने ब्रिटिश साम्राज्यवाद 
के विरुद्ध रक्त चूसने तथा निर्गंम का आरोप दुहराया जिसे वे अनेक वर्षो से लगाते आये थे । हॉल- 
बॉर्न टाउन हॉल में हुई एक समा में उन्होंने एक प्रस्ताव रखा जिसमें मांग की गयी कि संसार भर 
में वुद्धों के लिए पेंशन की व्यवस्था की जाय । श्रमिकों के अधिकार” शीपंक एक पुस्तिका में 
उन्होंने औद्योगिक आयुक्तों के न्यायालय स्थापित करने का समर्थन किया । उन्होंने इस दावे का 
भी हादिक समर्थेत किया कि श्रम भी एक प्रकार की सम्पत्ति है 


5. दादाभाई नौरोजी के राजनीतिक विचारों में परिवर्तन 


अपने सार्वजनिक जीवन के प्रारम्मिक वर्षो में दादामाई हृदय से विश्वास करते थे कि अग्नेजी 
शासन ने भारत को अनेक नियामतें दी हैं। उनको सच्ची आशा थी कि अंग्रेज भारत के साथ यह 
समझकर व्यवहार करेंगे कि वह उनके सुपुर्द की हुई एक पवित्र धरोहर है। इंगलंण्ड की जनता तथा 
विधायकों को मारतीय दृष्टिकोण से अवगत कराने के लिए उन्होंने ब्रिटिश संसद के लिए चुनाव लड़ा 
और कठिन संघर्ष के बाद लोक सभा में स्थान प्राप्त करने में सफल हुए | भारतीय राष्ट्रीय कांग्रेस 
के 886 के अधिवेशन में उन्होंने अपने अध्यक्षीय मापण में ब्रिटिश शासन के प्रति भारतवासियों 
की 'पूर्ण भक्ति की घोषणा की । 893 में लाहौर में कांग्रेस के नवें अधिवेशन के अवसर पर भी 
उन्होंने अपने अध्यक्षीय व्याख्यान में ब्रिटेन के प्रति भारत की भक्ति का ऐलान किया। उन्होंने कहा : 
“हमारी इच्छा है कि ब्रिटेन के साथ हमारा सम्बन्ध भविष्य में दीघंकाल तक कायम रहे जिससे विश्व 
के राष्ट्रों के बीच हमारा देश मौतिक तथा राजनीतिक दृष्टि से उच्च स्थान प्राप्त कर सके । हमें 
अनावश्यक रूप से तथा गैर-जिम्मेदारी के साथ अपनी दरिद्रता की शिकायत करने में आनन्द नहीं 
मिलता है । यदि हम ब्रिटिश शासन के शत्रु होते तो हमारे लिए सबसे अच्छा मार्ग यह होता कि 
हम चिल्लाते नहीं बल्कि मौन रहते और जो हानि हो रही है उसे तब तक होने देते जब तक कि उसकी 
परिणति महान संकट में न हो जाती, जैसा कि इन परिस्थितियों में होना अनिवारय है । किन्तु हम 
इस प्रकार का संकट नहीं चाहते, इसलिए हम अपनी तथा शासकों, दोनों की खातिर चिल्लाते हैं | 
दादाभाई ने मारतवासियों को सलाह दी कि उन्हें अपने जीवन में ब्रिटेन के प्रति भक्ति तथा देशप्रेम 
दोनों का विवेकपुर्ण सामंजस्य करता चाहिए । किन्तु उन्हें ब्रिटिश शासकों से वारबार निराणा हुई 
इसलिए अन्त में वे इस निष्कर्ष पर पहुँचे कि स्वराज्य का अधिकार प्राप्त किये बिना भारत राष्ट्रीय 
महानता को उपलब्ध तहीं कर सकता । ॥॒ 

906 में कांग्रेस के कलकत्ता अधिवेशन के अवसर पर दादाभाई ने. मारतीय जनता के 
तीन महत्वपूर्ण अधिकारों पर बल दिया । पहला अधिकार था कि लोक सेवाओं में भारतवासियों 
को अधिकाधिक संख्या में नियुक्त किया जाय और सम्पूर्ण विभागीय प्रद्यासन उनके हाथों में सौंप दिया 
जाय । दूसरा अधिकार था कि मारतीयों को अधिकाविक प्रतिनिधित्व दिया जाय जिससे बे स्वग्ामी 
उपनिवेशों के चमूने पर अपने यहाँ भी विधान समभाएँ स्थापित कर सकें । तीसरा अधिकार था कि 
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]24 आधुनिक भारतीय राजनीतिक चिन्तन 


ब्रिटेन तथा भारत के बीच वित्तीय सम्बन्ध न्यायसंगत हों। उन्होंने भारतीय राष्ट्रीय कांग्रेस के लिए 
तीनसूत्री कार्यक्रम निर्धारित किया : 

“(]) जिस प्रकार ब्रिटेन की सभी सेवाओं, विभागों तथा व्यौरे से सम्बन्धित प्रशासन उसी 
देश के निवासियों के हाथों में है, उसी प्रकार हमारा दावा है कि मारत की सभी सेवाओं, विभागों 
और ब्यौरे का प्रशासन स्वयं सारतवासियों के हाथों में होता चाहिए | यह केवल अधिकार की बात 
नहीं है, और न शिक्षित लोगों की आकांक्षाओं की बात है, यद्यपि अधिकार तथा शिक्षितों की 
आकांक्षाओं की दृष्टि से भी इस बात का महत्व है । इस सबसे अधिक यह एक निरपेक्ष आवश्यकता 
है, उस महान अनिवाय्य आशिक बुराई का एकमात्र उपचार है जो वर्तमान निर्गेम तथा दरिद्रता का 
आधारभूत कारण है। यह उपचार मारतीय जबता के भौतिक, बौद्धिक, राजनीतिक, सामाजिक, 
औद्योगिक तथा हर सम्भव प्रगति और कल्याण के लिए नितान्‍्त आवश्यक है । 

(2) जैसा कि ब्रिटेत तथा उनके उपनिवेश्ञों में कर लगाने, कानून बनाने तथा करों को 
व्यय करने का अधिकार उन देशों की जनता के प्रतिनिधियों के हाथों में है, वैसे ही अधिकार मारत 
की जनता को मिलना चाहिए । 

(3) इंगलैण्ड तथा भारत के बीच वित्तीय सम्बन्ध न्‍्यायोचित हों तथा समता के आधार 
पर कायम किये जायें । इसका अर्थ है कि किसी असैनिक, सैनिक अथवा नाविक विभाग के व्यय के 
लिए भारत जितना धन जुटा सके उसी के अनुपात में उस व्यय से वेतनों, पेंशनों, उपलब्धियों आदि 
के रूप में होने वाले लाभ में भारतवासियों को साम्राज्य के साभीदार के रूप में भाग मिलना चाहिए; 
भारत साम्राज्य का साभीदार है, यह घोषणा सर्देव की जाती रही है । हम किसी प्रकार का अनुग्रह 
नहीं चाहते हैं | हम केवल न्याय चाहते हैं। ब्रिटिश नागरिकों के रूप में हमारे जो अधिकार हैं 
उत्तका हम न अधिक वर्गीकरण करना चाहते हैं और तन सविस्तार उनका विवरण देना चाहते हैं । 
उन सबको एक शब्द में व्यक्त किया जा सकता है--'स्वराज', जैसा कि इंगलैण्ड अथवा उसके उप- 
निवेशों में प्रचलित है ।*? दादाभाई को विश्वास था कि अंग्रेज शासक अपने जीवन-काल में ही भारत 
में सम्मानपूर्ण स्व॒राज स्थापित करने की दिशा में कदम उठायेंगे । उन्होंने भारतवासियों को सलाह 
दी कि वे याचिकाओं तथा सभाओं द्वारा आन्दोलन चलाने के मार्ग पर हढ़ता से डटे रहें। आन्दोलत 
पाशविक वल का नैतिक विकल्प है। दादाभाई ने स्पष्ट रूप से कह दिया था कि मारत में ब्रिटिश 
प्रशासन के आधारभूत सिद्धान्त अनुचित हैं, अत: वे चाहते थे कि कांग्रेस उनके विरुद्ध आन्दोलन करे। 
किन्तु उन्होंने अनुभव कर लिया था कि भारत के लिए एकमात्र उपचार स्वराज है । 

सैद्धान्तिक आधार पर दादाभाई भी कॉब्डन की भाँति अनेक वर्षो तक मुक्त व्यापार के 
समर्थक रहे थे । किन्तु भारत में फैली हुई अप्राकृतिक अव्यवस्था, निराशा तथा दुःखों ने दादाभाई 
के विचारों में परिवर्तत कर दिया था और वे स्वदेशी का समर्थत करने लगे थे। किन्तु फिर भी उन्हें 
विश्वास था कि अंग्रेज राजनीतिज्ञों के मन तथा हृदय में स्वतन्त्रता की सच्ची पुरानी भावना और 
प्रवृत्ति पुन: जाग उठेगी | वर्क की भाँति उन्हें भी ब्रिटिश जनता की पुरातन तथा जन्मजात ईमानदारी 
में आस्था बनी रही । उन्हें आशा थी कि भारत इंगलैण्ड का अधीन देश होकर नहीं रहेगा, वल्कि 
एक दिन वह उसके वफादार साभीदार तथा सहयोगी का पद प्राप्त कर लेगा । उस समय भी 
उन्होंने भारतवासियों को सलाह दी कि वे निराश त हों और एक शब्द “अध्यवसाय” को सर्देव 
स्मरण रखें । 

प्रथम विश्व युद्ध के दौरान दादामाई ने देशवासियों से अंग्रेजों का साथ देने की अपील की । 
दुर्भाग्य की बात थी कि मौटेग्यू की उत्तरदायी शासन सम्बन्धी घोषणा (20 अगस्त, 97) के 
दो महीने पहले ही मारत के अधिकारों के लिए आजीवन संघ करने वाले उस महान सेनानी की 
इहलीला समाप्त हो गयी । 906 में कलकत्ता कांग्रेस के जवसर पर अपने अध्यक्षीय भाषण में 
दादाभाई ने आशा व्यक्त की थी कि अंग्रेजों के अत्त:करण की विजय होगी और भारत को 'यथा- 
सम्भव कम से कम समय में उत्तरदायी स्वराज' प्रदान कर दिया जायगा | 
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6. निष्कर्ष 

दादाभाई नौरोजी आधुनिक भारतीय इतिहास की एक पराक्रमी विभूति थे। वे महान 
गुरु तथा नेता थे । वे एक ऐसे अर्थशास्त्री थे जिन्हें लोकवित्त, वैदेशिक व्यापार तथा राप्टीय आय 
की समस्याओं की गहरी सूकवूक थी | वे उच्चकोटि के सामाजिक तथा राजनीतिक विचारक भी 
थे । यद्यपि अर्थंशास्त्रीय सिद्धान्त-प्रवर्तेक के रूप में उन्हें रिकार्डो, मिल और मार्क्स के समकक्ष स्थान 
नहीं दिया जा सकता किन्तु उनके अभिभावी व्यक्तित्व तथा उच्च नैतिक चरित्र ने उनके तत्कालीन 
भारतीय अर्थशास्त्र और राजनीति विषयक विचारों को बहुत लोकप्रिय वना दिया था । इस प्रकार 
उनका “निर्गंमा का सिद्धान्त सारतीय सामाजिक तथा आर्थिक चिन्तन में उतना ही विस्फोटक बन 
गया था जितने कि माव्स के शोषण” और “वर्ग-संघर्प' के सिद्धान्त मार्क्सवादी तथा समाजब्रादी 
क्षेत्रों में बन गये हैं । 

दादाभाई का विश्वास था कि राजनीतिक प्रगति के लिए शिक्षा का प्रसार बहुत आवश्यक 
है। शिक्षा के द्वारा केवल व्यक्ति की आत्मा ही ज्ञान से प्रदीप्त नहीं होती, वह लोगों के मन में 
अधिकारों की चेतना भी उत्पन्त करती है | उन्हें विश्वास था कि शिक्षा के प्रसार और प्रशासनिक 
अनुभव के संचय से स्वराज की ओर प्रगति की गति तीत्र होगी । इसलिए उन्होंने नि:शुल्क अनि- 
वाये प्राथमिक शिक्षा तथा हर प्रकार की निःशुल्क शिक्षा' की माँग की । 

दादाभाई के भारतीय सामाजिक विज्ञानों को दो मुख्य योगदान हैं| प्रथम, उन्होंने भार- 
तीय राजनीति की आर्थिक व्याख्या प्रस्तुत की ।/ दूसरे, अर्थशास्त्रीय अनुसन्धान के क्षेत्र में वैज्ञानिक 
वस्तुगत पद्धति का अनुसरण किया | अतः: उनकी पद्धति अर्थशास्त्रीय थी न कि संवेगात्मक तथा 
भावुक । उन्होंने भारतीय जनता को देश के साधनों के निर्गम के प्रति सचेत किया । इस प्रकार 
भारतीय अर्थशास्त्र के क्षेत्र में वे प्रमुख विद्वान बन गये । 

दूसरे, दादाभाई ने अपनी भारतीय अर्थशास्त्र तथा राजनीति सम्बन्धी रचनाओं में “अधिकार' 
की धारणा को महत्व दिया ।/ उनन्‍नीसवीं शताब्दी के छठे तथा सातवें दशकों में उन्होंने प्राकृतिक 
अधिकार' की धारणा का उल्लेख किया । 906 में कलकत्ता कांग्रेस के अवसर पर अपने अध्यक्षीय 
भाषण में उन्होंने मारतवासियों के लिए दो प्रकार के अधिकारों के आधार पर ब्रिटिश नागरिकता 
का दावा किया : () जन्मसिद्ध अधिकार, तथा (2) प्रतिशञामुलक अधिकार । उनकी माँग थी 
कि भारतवासियों को दो अधिकार तुरन्त दे दिये जायेँ : () लोक सेवाओं में नौकरियाँ, तथा 
(2) प्रतिनिधित्व । उन्होंने इस वात पर सदेव वल दिया कि भारतवासी ब्रिटिश नागरिक हैं, और 
इसलिए वे ब्विटिश नागरिकता से सम्बद्ध सब अधिकारों और विद्येपाधिकारों के हकदार हैं । 

राजनीति के सम्बन्ध में दादाभाई की पद्धति नैतिक थी । उनका व्यक्तिगत जीवन अलौकिक 
पवित्रता का जीवन था । अपने राजनीतिक कार्यकलाप में भी उन्होंने वैसे ही नैतिक उत्साह से काम 
लिया । भारत के प्रति उनकी भक्ति गम्भीर तथा हादिक थी, और राजनीतिक क्षेत्र में उन्होंने अनन्य 
भक्ति तथा आत्म-त्याग से युक्त समर्पण की भावना से कार्य किया | वे गम्मीर तथा अविकल 
देशभक्ति के साक्षात अवतार थे । उन्होंने राजनीतिक आन्दोलन का मार्ग इसलिए अपनाया कि वे 
उसे भारत की आथिक तथा सामाजिक पुनःस्थापना तथा प्रगति के लिए सर्वाधिक शक्तिशाली कार्य- 
प्रणाली मानते थे । उनका विश्वास था कि मारत की आशा, शक्ति तथा होतव्यता केवल स्वराज्य 
पर निर्भर है । देश के उद्धार के लिए उनके महान कार्यों ने गोखले को प्रमावित किया। इस प्रकार 
भारतीय राष्ट्रवाद के इस श्रद्धेय पितामह ने अपने जीवन तथा कर्म की पवित्रीकृत सत्यता के द्वारा 
राजनीति के नैतिकीकरण की धारणा को शक्ति प्रदान की । 


3] इस सम्बन्ध में डिग्बी तथा जार. सी. दत्त के ग्रन्य भी महत्वपूर्ण हैं। डब्लू, डिव्वी ; 27000 8707 
सवा: रमेशचन्द्र दत्त : कककाओए मआाऊउाग री फाफओं अबॉब, सावींद ऐिे #ढ विध्शादा 48० 
अ_बाएं]6 7 रावींद, शिशदाब दावे ।वं:ध 

32. दादाभाई ने वनारस काँग्रेस को सन्देश देते हुए गोखले को जो पत्च लिखा था उसमें उन्होंने कहा था कि भारत- 
वासी उन अधिकारों को प्राप्त करें और उनका उपभोग करें जो उनके जन्मसिद्ध अधिकार थे और जिनके सम्बन्ध 
में अंग्रेज शासक वार-वार वचन दे चुके ये | देखिये 5/#द८दयछ द्वार विगग्राड5, पृ. 67] 
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]. प्रस्तावना 

महादेव गोविन्द रानाडे (842-90) एक विख्यात विधिवेत्ता, अर्थशास्त्री, इंतिहास- 
कार, समाज-सुधा रक तथा शिक्षाविद थे । अतः आधुनिक महाराष्ट्र ने जो अद्भुत विभूतियाँ उत्पन्न 
की हैं उनमें उनका उच्च स्थान है। उनका जन्म 8 जनवरी, 842 को नासिक में हुआ था, 
और 6 जनवरी, 90 में बम्बई में उन्होंने शरीर त्याग किया । 862 में रानाडे 'इन्दुप्रकाश' 
तामक एक आग्ल-मराठी साप्ताहिक के सम्पादक नियुक्त हुए । 868 में वे बम्बई के एलफिस्टन 
कॉलिज में अंग्रेजी तथा इतिहास के प्रोफेसर नियुक्त किये गये । 87 में बम्बई सरकार ने उन्हें 
न्यायाधीश बना दिया । उनकी महान प्रेरणा से 884 में डेकन एजूकेशन सोसाइटी की स्थापता 
हुईं। 885 में रानाडे को बम्बई विधान परिषद का एक अतिरिक्त सदस्य नियुक्त किया गया। 
जब के, टी. तेलंग की मृत्यु से बम्वई के उच्च न्यायालय में न्यायाधीश का स्थान रिक्त हुआ तो 
रानाडे को पदोन्बत करके उस पद पर नियुक्त कर दिया गया । 870 में जी. वी. जोशी ने जिस 
पूना सार्वजनिक सभा की स्थापना की थी उसको रानाड़े लगभग 25 वर्ष तक निर्देशन तथा प्रेरणा 
प्रदान करते रहे । अपनी प्रचण्ड मेधाशक्ति के कारण वे महाराष्ट्र के सुकरात' कहलाते थे ।” रानाडे 
उन महान व्यक्तियों में थे जो प्रच्छन्न रूप से भारतीय राष्ट्रीय कांग्रेस का निर्देशन तथा पथप्रदर्शत 
किया करते थे | बम्बई में मारतीय राष्ट्रीय कांग्रेस के प्रथम अधिवेशन में जो बह॒त्तर सदस्य सम्मि- 
लित हुए उनमें रानाडे भी थे ।* ए. ओ. हा म तक उन्हें अपता राजनीतिक गुरु मानते थे ! 

रानाडे के सामाजिक तथा राजनीतिक दर्शन में अनेक धाराओं का मिश्रण था। तुका- 
राम, तुलसीदास, सन्त अगस्ताइन तथा ग्रीगरी प्रथम की भाँति रानाडे को भी ईश्वर के व्यापक 
अस्तित्व तथा असीम अनुकम्पा में अडिग आस्था थी । इसलिए वे इतिहास की आध्यात्मिक व्याख्या 
में विश्वास करते थे । उनकी हृष्टि में इतिहास के गम्भीरतम आन्दोलन ईश्वरीय योजना तथा 
उद्देश्य की अभिव्यक्ति होते हैं। समाज की प्रकृति के सम्बन्ध में रानांडे की धारणा अवयवी थी, 
और उनका स्वतन्त्रता विपयक सिद्धान्त बहुत व्यापक था । उन्होंने धामिक सहिष्णुता और सामा- 
जिक समानता का, तथा स्त्रियों की पराधीवता के उन्मूलन का समर्थन किया । मनुष्य शेप जीवन 
से पुथक रहकर राजनीतिक स्वतन्त्रता का आनन्द नहीं ले सकता । इसलिए रानाडे ने समाज, 
साहित्य, धर्म, राजनीति सभी क्षेत्रों में पुर्जागरण का समर्थन किया । 


] महादेव गोविन्द रानाडे के जीवन तथा कृतित्व के लिए देखिये : आर, जी. मानकर : 4 .6/2/८/ ० ॥॥6 
सच बा कराए त॒ी हट 2०6 मै4ी, उ776० क्‍/, (. /पदा4४४ ; श्रीमती रानाडे, 'संस्मरण” (मराठी में) 
तथा एन, बार. फाटक छत “रानाड़े का जीवन चरित्न' (मराठी में) , एम. जी. रानाडे, 2254)95 ०7. गावोंदा! 
डल्गाणापंठ द्वितीय संस्करण (जी, ए. नटेमन एण्ड के.ढ, मद्रास, 906), महादेव गोविन्द रानाडें, /धिंड2 
हर रेडदाबएव उ60फल (पुनलेकर एण्ड क॑., बन्‍्चई, 900), एम. जी, रानाडे 2:%/6०##9 रण  शाकाद्ा 
पलक । रानाडे ने 0पद्कावि0' उत्पावर्वा थी 6 5द्वाएथव्जा।व ७49 नामक पत्निका प्रारम्भ फी कौर 
बगले [7 वर्षो में उतके लगभग दो-तिहाई लेख स्वयं लिखे । 


2 उपर हिटी0०%, ४. 0. गिक्ा4४८, पृष्ठ 38] ॥ 
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रानाडे को भारतीय उदारवाद के दर्शन का आध्यात्मिक जनक माना जाता है । उनका 
8, विश्वास था कि स्मिथ और रिकार्डो के उदारवाद की पद्धति सम्बन्धी मान्यताओं तथा सामान्य 
निष्कर्षो में संशोधन करने की आवश्यकता है उनके कुछ बर्थशास्त्रीय सिद्धान्त माल्थस और जेम्स 
मिल की अपेक्षा फ्रीड़िख लिस्ट के विचारों से अधिक साम्य रखते हैं । 

महाराष्ट्र के इतिहास की सामाजिक तथा घामिक व्याख्या पर रानाडे के विचारों की गहरी 
छाप है। रानाडे मराठा इतिहास के सन्त अगस्ताइन और टॉइनवी हो सकते थे । उनका विश्वास 
था कि अतीत में मराठा राष्ट्र को गम्भीर सामाजिक तथा धामिक तत्वों से प्राण या शक्ति मिली 
थी । उन्होंने अपनी “राइज आब द मराठा पावर” (मराठा शक्ति का उदय) नामक अपूर्ण पुस्तक में 
मराठा इतिहास की प्रकृति तथा सामाजिक-आश्थिक राज्यतंत्र पर अपने विचार व्यक्त किये हैं । 
2. रानाडे के चिन्तत्त के दाशंनिक आधार 

रानाडे पर महाराष्ट्र के सन्‍्तों तथा ईसाई लेखकों के आस्तिक विचारों का प्रभाव पड़ा था। 
किन्तु उन्त पर ईसाइयत का प्रमाव इतना स्पष्ट कमी नहीं था जितना कि राममोहन और केशवचन्द्र 
पर था । रानाडे का केशवचन्द्र से सम्पर्क था । जब केशवचन्द्र ने मार्च 867 में प्रार्थना समाज 
की स्थापना की तो आर. जी. भण्डारकर के साथ रानाडे भी उसके सदस्य वन गये ।* 

रानाडे आस्तिक थे और उन्हें ईश्वर की अनुकम्पा में गम्भीर आस्था थी । काण्ट की भाँति 
रानाडे का भी कथन था कि अन्त:करण के नैतिक नियम ईश्वर के अस्तित्व को सिद्ध करते हैं ।* 
लोगों को ईश्वर की अनुभूति तथा दर्शव हुआ करता है, इससे भी ईश्वर की सत्ता तथा अनुकम्पा 
प्रमाणित होती है। रानाडे घामिक व्यक्ति थे ओर उनकी घामिकता बड़ी गम्मीर थी । उन्हें ध्म- 
ग्रन्थों की शिक्षाओं में भी आस्था थी । वे व्यक्ति तथा समाज दोनों के ही लिए धर्म के मह॒त्व को 
स्वीकार करते थे । उन्होंने लिखा है : “सब कालों भौर देशों में देवदूत की दृष्टि, कवि की प्रेरणा, 
महान धर्मोपदेशक की वाकपटुता, दाशंनिक की प्रजा अथवा वलिदानी का आत्मोत्सग लेकर जो 
वरद आत्माएँ जन्म लेती हैं उनकी दृष्टि, उनकी प्रेरणा, उनकी वाकपदुता, उनकी प्रज्ञा और उनका 
श्रत्व वास्तव में देवी होते हैं, ईश्वर का विशेष प्रसाद हुआ करते हैं। और ये वरद विभूतियाँ जो 
कुछ देखती, जो कुछ अनुभव करती और उपदेश देती हैं, वह सब एक विशेष प्रकार का उच्चतर और 
अधिक सच्चा दैवी प्रकाश, ईश्वरीय ज्ञान अथवा इलहाम है, ओर इलहाम छव्द का यही एक स्वीकार्य 
अर्थ है। पुस्तकों में जिस ईश्वरीय ज्ञान अथवा इलहाम का उल्लेख मिलता है वह चिन्तन मात्र है, 
और चूंकि वह स्वभाव से ही अस्थायी तथा स्थानीय होता है इसलिए उसका मूल्य भी सापेक्ष तथा 
अस्थायी हुआ करता है ।" रानाडे ने स्वीकार किया कि ईश्वर की मक्ति तथा अन्त:करण के णुद्धी- 
करण से चरित्र का ठोस नींव का निर्माण होता है | उनका विश्वास था कि अन्त:करण के आदेश्ानु- 
सार आचरण करने से मातव हृदय पवित्र होता है । उतका कहना था कि भारत का राष्ट्रीय मानस 
नास्तिकता से सन्तुष्ट नहीं हो सकता । इस देश में बौद्ध धर्म स्थायी प्रभाव न जमा सका, यह इस 
बात का अकाद्य प्रमाण है । चूंकि रानाडे को ईइवर के सर्वश्क्तिमान प्रताप में विश्वास का, इसलिए 


3. प्रार्थना समाज की स्थापना 867 में बम्बई में आत्माराम पाण्डुरंग के नेतृत्व में हुईं थी | दादोवा तथा भास्कर 
पाण्डुरंग, वी. ए. मोडक, वी. एम. वागले, एन. एम. परमानन्द बादि अन्य व्यक्ति भी उसमें सम्मिलित हो गये 
थे। 870 में आर. जी. भण्डारकर तथा एम. जी. रानाडे भी उसके सदस्य वन गये । आगे चलकर चन्दावरकर 
भी उसमें सम्मिलित हो गये । 

4 रानाड़े ने लिखा था: “आज सभ्य मनुष्य जो कुछ है वह इसलिए है कि उसे एक पूर्ण पुरुष के नैतिक शासन 
तथा भात्मा के अमरत्व में विश्वास रहा है, और थोड़े-से महान विचारकों की स्थिति कुछ भी हो, बहुसंख्यक 
भनुष्यों का उद्धार इस विश्वास के द्वारा ही हो सकता है ॥” (४०६७ ० 7०65507 5९७४१ एपेजाओल्वे 
[०४९5 णी ,९८६ए-८४ णा उपालएंड 80%08ए गापे $टाए0णा$ वीदाएदांदाएं 360॥ उ7्प्रापर्दा 
882)। 

5 एम. जी. रानाडे के “/& फरलाेंड'5 (णाटिष्ंणा ० फशाध? (872) पर निवन्ध तथा व्याव्यान, 

प्कुर्ट्शंटज जी 74004 शिब्रावपाव्याप्ट'5 रिटीटटसंफाड ता शीद ए०्गंड जी $9टव८० 7०77 

(479) तथा “9]]050एए [छठी पप्रषंडण! (896) । 

एम, जी. रानाडे, *4 4#%6575 (८०छुठिडंणा थी आदी, 

रीबउच्थॉगा॥व०्क विशकाढ्ु श 24. 6. सदर, पृष्ठ 69 । 
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उन्होंने इस सत्य को भी स्वीकार किया कि इतिहास में ईइवरीय शक्ति कार्य करती हैं। इस प्रकार 
इतिहास ईइवरीय इच्छा की अभिव्यक्ति है। स्टॉइक दाशैनिकों की भाँति रानाडे को बाह्य प्रकृति 
के क्रियाकलाप में भी ईश्वर की सत्ता का प्रमाण दिखायी दिया। उनके मतानुसार मानत्र आत्मा 
और परब्रह्म एक ही नहीं हैं, अतः इस अंश में उनका दृष्टिकोण अति अद्वैतवादी वेदान्तियों से भिन्न 
है । स्पिनोजा तथा लाइब्नित्स के विपरीत राताडे मानव आत्मा को कुछ अंझों में स्वाधीच तथा 
स्वतंत्र इच्छा से युक्त मानते हैं । 
महाराष्ट्र के सन्‍्तों तथा तुलसीदास की भाँति रानाडे को भी विश्वास था कि प्रार्थना में नव- 
जीवन स्फूर्ति प्रदात करने की शक्ति होती है । उतका हृदय गम्भीर भक्ति से ओतप्रोत था और वे 
उदारता तथा मानव प्रेम के साक्षात अवतार थे । वे तुकाराम की कविताओं से द्रबित हो उठते थे 
और उनके अभंग का प्राय: गाकर पाठ किया करते थे । सामी (सेमेटिक) धर्मों में ईश्वर की अनु- 
भवातीत भयोत्पादक शक्ति को अधिक महत्व दिया गया है; इसके विपरीत हिन्दू धर्म सर्वेश्वरवादी 
सर्वध्यापकता का उपदेश देता है । भद्वेत वेदान्त वतलाता है कि व्यक्ति का मनोमय अहं तथा ब्रह्माण्ड 
में व्याप्त सावंभौस आत्मा दोतों एक ही हैं। इस प्रकार भारत में धर्म आन्तरिक अन्त:प्रज्ञात्मक 
अनुभूति तथा ध्यान की वस्तु है। रानाडे पर भी भक्ति आन्दोलन का प्रभाव था। उन्होंने आस्तिकता 
पर अपने व्याख्यानों में इस धारणा में विश्वास प्रकट किया है कि ईश्वर एक करुणामय शक्ति है । 
भारत की धामिक विचारधाराओं को समभने में उन्हें भागवत धर्म से विशेष प्रेरणा मिली थी । 
उन्होंने लिखा है : “ईइवर के मुख्यतः उज्ज्वल पक्ष का प्रेमपुूर्वक ध्यान तथा चिन्तन करना हमारे 
राष्ट्र की स्वाभाविक प्रवृत्ति रही है। सामी जातियों का दृष्टिकोण इससे भिन्‍त है। उनके यहाँ 
दूरस्थ ईश्वर की भयोत्यादक अभिव्यक्ति का ध्यान करने पर अधिक बल दिया गया है । उनका यह 
भी विश्वास है कि ईश्वर की सत्ता का केवल दूर से घुंधघला-सा आभास मिल सकता है; वह मनुष्य 
के अपराधों के लिए कठोर दण्ड देता है; वह ऐसा न्यायाधीश है जो दण्ड अधिक देता है, पुरस्‍कार 
कम; और जब पुरस्कार देता है तब भी अपने आराधक को भयभीत रखता है जिससे वहु काँपता रहे । 
किन्तु हमारे यहाँ ईश्वर को न्यायाधीश, दण्डदाता तथा शासक की अपेक्षा पिता, माता, भाई तथा 
मित्र अधिक माना गया है। हमारे सन्‍्तों तथा ऋषियों ने आग्रहपुर्वेक कहा है कि उन्होंते अपने ईश्वर 
का दर्शन किया है, उन्होंने उसकी वाणी सुती है, उसके साथ चले हैं, उससे बातचीत की है और 
आदान-प्रदान किया है ।*''योगी तथा वेदान्ती केवल अपने जाग्रत स्वप्नों की अवस्था में ईश्वर के 
साथ एक होने की बात कहते हैं, किन्तु नामदेव, तुकाराम, एकनाथ तथा ध्यानदेव इस श्रकार के 
दूर के तथा कठित मिलन से सन्तुष्ट नहीं थे जो उतके चंतन्य जीवन के प्रत्येक क्षण विद्यमान नहीं रह 
सकता था । वे ईइवर के साथ प्रतिदिन और प्रतिक्षण रहते तथा उसके साथ आदान-प्रदान करते 
थे, और वे कहा करते थे कि इससे उन्हें जो आनन्द मिलता हैवह योग तथा बेदान्त की सभी उपलब्धियों 
से श्रेष्ठ है ।।। ईसाई देशों में सम्पूर्ण प्रेम ईसामसीह के जीवन और मृत्यु के चतुर्दिक केन्द्रित है, 
किस्तु इस देश में आराधक प्रतिदित अपने हृदय में ईश्वर की विद्यमानता का अनुभव करता है और 
अपनी उस ग्रम्मीर अनुभूति पर अपना सम्पूर्ण प्रेम मुक्तमाव से उँड़ेल देता है और उसका यह प्रेमापंण 
नेत्रों, कानों और स्पर्श हारा होने वाली अनुभूति से भी अधिक प्रामाणिक और विश्वास के योग्य होता 
है | सन्‍्तों का यही गौरव है और इसे हमारी जनता ने, उच्च तथा निम्न वर्गों के लोगों ने, स्त्रियों 
और पुरुषों ने जीवन की सान्त्वना तथा अमूल्य निधि के रूप में संचित रखा है।”* किन्तु निष्ठावान 
आस्तिक होते हुए भी रानाडे ने अवतारवाद को, जो भागवत घर्म की सर्वप्रमुख धारणा है, स्वीकार 
नहीं किया । वे मोक्ष अर्थात परमानन्द और ईइवर-साहचर्य के आदर्श को मानते थे । उनके अनुसार 
ईश्वर में पूर्णतः: लय हो जाता मोक्ष नहीं है | इन्द्रियों की वासनाओं तथा मानसिक विकारों में ऊपर 
उठना और उसके फलस्वरूप ईश्वर के श्रेयस्‍्कर सानिध्य में रहना ही मोक्ष है। आन्तरिक आध्या- 
त्मिक अनुभूति मोक्ष का सार है। श्रद्धा, भक्ति, प्राथेना, ईब्वर तथा उसकी अनुकम्पा में विश्वास 
और मानव जाति के प्रति प्रेम मोक्ष के मार्ग हैं | मनुष्य इस शरीर में अथवा मृत्योपरान्त इस प्रकार 
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के श्रेयस्कर मोक्ष का आनन्द उठा सकता है । ऐसा प्रतीत होता है कि रानाडे की हृष्टि में आध्यात्मिक 
व्यक्तित्व की पूर्णता ही मोक्ष है । रानाडे के अनुसार मानव आत्मा तथा ईइवर एक ही नहीं हैं। वह 
ईइवर पर निर्भर है, किन्तु कुछ अंश में स्वतन्त्र भी है ।* 

3. समाज-सुधार का दर्शन 


रानाडे समाज-सुधार के समर्थक थे । वे विधवाओं के पुनविवाह के पक्ष में थे, और 866 
में जो विधवा-विवाह संघ स्थापित किया गया था उसके सदस्य थे | वे समझते थे कि राजनीतिक 
मुक्ति के लिए भी सामाजिक प्रगति आवश्यक है ।!" जब दयानन्द सरस्वती 875 में पूना गये तो 
रानाडे ने उन्हें हादिक सहयोग दिया, क्योंकि स्वामीजी भी घामिक तथा सामाजिक सुधारों के कट्टर 
समर्थक थे । चूँकि वे बम्बई सरकार के अन्तर्गत न्यायाधीश थे और स्वभाव से विद्याप्रेमी थे, इसलिए 
उनका हृष्टिकोण संयत था। थे मामलों का निपटारा करने के लिए अन्त तक संघर्ष करना पसन्द 
नहीं करते थे । वे समाज-सुधार चाहते थे, किन्तु उसके लिए विद्रोह करने अथवा बलिदानी बनने के 
समर्थक नहीं थे | 895 में पूता में इस बात पर भारी शोरगुल मचाया गया कि सामाजिक सम्मे- 
लगन कांग्रेस के अधिवेशन के लिए तैयार किये गये पंडाल में होना चाहिए अथवा नहीं ।॥?! तिलक 
तथा महाराष्ट्र और विशेषकर पूना का अतिवादी ग्रुट इस बात पर तुले हुए थे कि वे सामाजिक 
सम्मेलन के लिए कांग्रेस के पण्डाल का प्रयोग नहीं करने देंगे, चाहे सम्मेलन कांग्रेस के अधिवेशन 
के समाप्त होने पर अन्तिम दिन ही क्‍यों न किया जाय । इस प्रश्न को लेकर मारी तूमाल खड़ा 
किया गया किन्तु अन्त में रानाडे पूना के अतिवादियों की धमकियों के सामने भुक गये । पूना कांग्रेस 
के मनोनीत अध्यक्ष सुरेन्द्रनाथ बनर्जी ने रानाडे की वुद्धिमत्ता तथा संयम की भूरि-भूरि प्रशंसा की । 

हेगेल, काम्त तथा स्पेंगलर की भाँति रानाडे भी समाज को एक जटिल अवयबी मानते थे । 
उनका विचार था कि राजनीति तथा समाज-सुधार को एक दूसरे से पृथक नहीं किया जा सकता । 
स्त्रियों पर विवेकहीन तथा मरृतप्राय रूढ़ियों को थोपकर उनका दमन करना उनके साथ अभद्गता का 
व्यवहार ही नहीं था, बल्कि इससे भारतीय समाज विदेशियों की घृणा का पात्र भी बना हुआ था। 
किन्तु यदि सामाजिक कार्यकलाप के द्वारा राष्ट्र के जीवन को शक्ति प्रदान की जाती तो इसका अन्य 
क्षेत्रों में भी प्रभाव पड़ना अतिवाय॑ था। राजनीतिक अधिकारों तथा विशेपाधिकारों की प्राप्ति के 
लिए बुद्धि और न्याय पर आधारित समाज-व्यवस्था की मावश्यकता थी ।” अतः रानाडे का आग्रह 
था कि राष्ट्र को उसकी कुछ कुप्रथाओं से मुक्त करने के लिए तत्काल समाज का सुधार करना आव- 
इयक है । उनका कहना था कि स्त्री-समाज के अधिकार-वंचित वर्गों की उन्नति तथा पुनः स्थापना से 
देश को राजनीतिक क्षेत्र में मी वल मिलेगा | उन्होंने कहा : “चाहे राजनीति का क्षेत्र हो और 
चाहे समाज, धर्म, वाणिज्य, उत्पादन अथवा सौन्दर्य का, चाहे साहित्य हो और चाहे विज्ञान, कला, 
युद्ध अथवा शान्ति--प्रत्येक क्षेत्र में मनुष्य को वैयक्तिक तथा सामूहिक रूप से अपनी थ्क्तियों का 
विकास करना है तभी वह मार्ग में आने वाली कठिनाइयों पर विजय प्राप्त कर सकता है । यदि वह 
कुछ समय के लिए गिर जाता है, तो उसे अपनी सम्पूर्ण शारीरिक, बौद्धिक तथा नैतिक शक्ति लगा- 
कर पुनः उठना पड़ेगा | यदि आप सोचते हैं कि मनुष्य अपनी शक्ति के किसी एक तत्व का दोष अन्य 
तत्वों की उपेक्षा करके विकास कर सकता है, तो कदाचित आप सूर्य की गर्मी से प्रकाश को ओर 
गुलाब से सौन्दर्य तथा सुगन्ध को भी पृथक कर सकते हैं । किन्तु वास्तविकता यह है कि यदि राज- 
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]0. एम. एन. राय, रावीब का उीहाएं४/0॥ पृष्ठ [77 : “रानाड़े तथा उनके साथियों की देशभक्ति क्रास्तिकारी 
थी, क्योंकि वे पुरानी घामिक विकृतियों ओर सामाजिक परिपादियों के हानिकारक प्रभाव को समझने ये और 
उनके विरुद्ध उन्होंने निर्भीकतापूर्वक युद्ध की घोषणा कर दी थी। उनका विश्वास था क्रि ठंग्रेजों की शक्ति एक 
उच्चतर कोटि की सामाजिक व्यवस्था पर जाधारित है, कत्त: उसे तव तक नहीं हिलाया जा सकता जब तक 
भारत के लोग प्रगतिशील विचारों से आन्दोलित नहीं हो उठते ।* 

]] रसानाड़े ने सामाजिक सम्मेलन आन्दोलन' की नींव डाली थी । उन्होंने ही कांग्रेस के अधिवेशनों के सावन्‍्साथ 
सामाजिक सम्मेलन करने की योजना प्रारम्भ की थी । प्रथम सामाजिक सम्मेलन! 887 में मद्रास में हुआ । 

]2. उमावादा ० स्‍प्ट०का, भाग 2, पृष्ठ 727 ॥ 
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नीतिक अधिकारों के क्षेत्र में आप निम्न स्तर पर हैं, तो आप अच्छी समाज-व्यवस्था की स्थापना 
तहीं कर सकते; और त आप राजनीतिक अधिकारों का उपभोग करने के योग्य हो सकते हैं, यदि 
आपकी समाज-व्यवस्था विवेक तथा न्याय पर आधारित नहीं है ।/१ आपकी अथ॑-व्यवस्था अच्छी 
नहीं हो सकती, यदि आपके सामाजिक सम्बन्ध दोषयुक्त हैं। यदि आपके धामिक आदशें निम्त कोटि 
के तथा गिरे हुए हैं तो आपको सामाजिक, आर्थिक तथा राजनीतिक क्षेत्रों में भी सफलता नहीं मित्र 
सकती । जीवन के विभिन्न क्षेत्रों की यह पारस्परिक निर्भरता आकस्मिक घटना नहीं अपितु प्रकृति 
का नियम है । समाज शरीर के सहृश है । यदि आपके शरीर के आन्तरिक अवयवों में गड़बड़ी है तो 
आपके हाथ तथा पाँव स्वस्थ और बलिष्ठ नहीं हो सकते | जो नियम मानव शरीर पर लागू होता 
है, वही उस सामूहिक मानवता के विषय में सत्य है जिसे हम समाज अथवा राज्य कहते हैं । वह 
दृष्टिकोण गलत है जो राजनीतिक समस्याओं को सामाजिक और आशिक प्रइनों से पृथक करता है। 
कोई व्यक्ति किसी एक क्षेत्र में अपने कर्तव्यों का पालन नहीं कर सकता, यदि वह अच्य क्षेत्रों में 
अपने कतेव्यों की अवहेलना करता है । रानाडे के अनुसार समाज-सुधार राष्ट्रीय चरित्र की हढ़ता 
और शुद्धीकरण का एक साधन था । इसीलिए उन्होंने सामाजिक विकास के परिवर्धन को महत्व 
दिया । वे चाहते थे कि यदि भारत में सामाजिक विकास राजनीतिक उन्नति से पहले नहीं हो सकता 
तो कम से कम उसके साथ-साथ अवश्य चलना चाहिए । इसीलिए रानाडे ने बन्धन, सहज विश्वास 
की प्रकृति, सत्ता, विचारों की कट्टरता तथा माग्यवाद के स्थान पर स्वतन्त्रता, आस्था, बुद्धि, सहि- 
ए्णुता तथा मानव गरिमा की भावना को प्रतिष्ठित करने की आवश्यकता पर अधिक बल दिया। 
इतिहास के विद्यार्थी होने के नाते रानाडे में यह देख लेने की अन्तहं ष्टि थी कि अपेक्षित सामाजिक 
परिवतेनत धर्म परिवर्तेत अथवा क्रान्ति के द्वारा नहीं लाया जा सकता; उसके लिए आवश्यक है कि 
तये विचारों तथा आदर्शों को धीरे-धीरे ग्रहण किया जाय और सावधानी से उन्हें आत्मसात किया 
जाय । इसलिए समाज की प्रकृति अवयवी है, और सामाजिक सम्बन्धों का तानाबाना साक्षेदारी की 
भावना से अनुप्राणित होना चाहिए---इन दो विचारों से प्रेरित होकर रानाडे ने देशवासियों के 
कल्याण के लिए व्यापक कार्यक्रम का समर्थन किया । इस प्रकार राताडे तथा के. टी. तेलंग दोनों 
ही सामाजिक विकास तथा सुधार के सम्बन्ध में अवयवी और इतिहासवादी हृष्टिकोण को स्वीकार 
करते थे । रानाडे हिन्दू समाज के पाँच आधारभूत दोषों का उन्मूलन करने के पक्ष में थे : 
() बाह्य जगत से सम्पक न रखने की प्रवृत्ति, 

) अन्त:करण की पुकार न सुनने और वाह्म सत्ता के समक्ष समर्पण करने की प्रवृत्ति, 
) सामाजिक अधीनता, सामाजिक दूरी और जातीय अहंकार को बनाये रखना, 
) बुराइयों को स्थायी रूप से बनाये रखने के प्रयत्नों को निष्क्रिय भाव से सहन कर लेना, 
) जीवन के ऐहिक (लोकिक) क्षेत्रों में श्रेष्ठता प्राप्त करने की अनिच्छा-। 

जॉन स्टुअठ मिल की भाँति रानाडे स्त्रियों की पराधीनता तथा तज्जन्य सामाजिक दुर्बेलताओं 
के विरुद्ध थे । उन्होंने स्वीकार किया कि देश की दुर्बलता तथा अधोगति के मूल में सामाजिक कारण 
ही मुख्य थे। इसलिए उनकी हृष्टि में सामाजिक उद्धार का राजनीतिक मुक्तीकरण से अवयवी . 
सम्बन्ध था । 897 में अमरावती के सामाजिक सम्मेलन में उन्होंने कहा था: “वे आत्वरिक 
रीतियाँ और विचार क्‍या हैं जिन्होंने पिछले तीन हजार वर्षो में हमारे पतन की गति की तीन्र किया है । 
ये विचार संक्षेप में इस प्रकार हैं : पृथकत्व की भावना, अन्त:करण की आवाज की अपेक्षा वाह्य शक्ति 
के समक्ष समरपपण करना, पुरुषों तथा ल्त्रियों के बीच वंशानुक्रम अथवा जन्म के आधार पर काल्पनिक 
जेद देखना, वुराइयों अथवा पापाचार को निष्क्रिय रूप से सहन कर लेता, और ऐटिंक कल्याण के 
प्रति सामान्य उदासीनता जो बढ़कर माग्यवाद की सीमाओं तक पहुँच गयी है। हमारी प्राचीन 
सामाजिक व्यवस्था. के मूल में ये मुख्य विचार रहे हैं। इनका स्वामाविक परिणाम वर्तमान पारि- 


(2 
(3 
(4 
(5 





]3 एम. एन, राय रानाडे को सत्यनिष्ठा की प्रशंसा करते हुए (शोध के 77द्वाएराणा, पृष्ठ 88) लिखते हैं 
कि उनकी ये भावनाएं एक मध्यवर्गाय वृद्धिडीवी के पवित्र उदगार थों । फिर भी राय स्वीकार करते हैं कि 
रानाडे उदीयमान नैतिक तथा सामाजिक छक्तियों के प्रतिनिधि थे । 


4 सी. वाई, चिन्चामणि, रशवींदा 5०८४ प्टिकिए, भाग 2, पृष्ठ (27-28 | 
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वारिक व्यवस्था है जिसके अन्तगंत स्त्री पुरुष के अघीन है और नीची जातियाँ ऊँची जातियों के अधीन 
हैं। यह बुराई इस सीमा तक पहुँच गयी है कि मनुष्य मानवता के प्रति स्वामाविक सम्मान की मावना 
से वंचित हो गया है ।/”* रानाडे ने इस मान्यता को भी चुनौती दी कि परित्यक्त मध्यग्रगीन धर्म- 
शास्त्रों को आधुनिक युग में सामाजिक आचरण का नियमन करते का अधिकार है। उतका मानस 
बन्धन-मुक्त हो चुका था, इसलिए वे जीर्णशीर्ण परिपाटियों से चिपटे रहने के लिए तैयार नहीं थे । 
यही कारण था कि वे जाति-व्यवस्था की जटिलता को तोड़ डालना चाहते थे, और विधवा-विवाह 
तथा बालकों के लिए विवाह की आयु को बढ़ाने के पक्ष में थे । सामाजिक अधोगति को रोकने के 
लिए उन्होंने सामाजिक मामलों में वुद्धि के प्रयोग पर बल दिया ) सामाजिक बुराइयों के उन्मूलन 
के लिए साहसपृर्ण प्रयत्त तथा संकल्पयुक्त सहनशीलता की आवश्यकता श्री, सामाजिक रूड़ियों के 
अत्याचारों के सामने निष्क्रियता से समर्पण करने से काम नहीं चलने वाला था । साथ ही साथ यहे 
भी आवश्यक था कि समाज-सुधार का वीड़ा उठाने वाला स्वयं अपने चरित्र का सुधार करे । उसे 
अपने परिवार तथा गाँव को नये सांचे में ढालना था । 
रानाडे के विचार में सामाजिक परिवर्तन का अधिक अच्छा मार्ग यह था कि जनता को 

समभाया जाय कि जिसे परिवर्तन माना जाता है उसका वेदों, स्मृतियों आदि प्राचीन पर्मग्रन्थों में हो 
विधान है । स्वामी दयाननन्‍्द तथा आर. जी. भण्डारकर ने यही मार्ग अपनाया था। किन्तु धामिक 

ग्रन्थों की अनुशास्ति के नाम पर अपील करने के अतिरिक्त रानाडे यह भी चाहते थे कि लोगों को 
प्रेरित किया जाय कि वे वाल-विवाह और मद्यपान का परित्याग करने तथा विधवा-विवाह और स्थी- 
शिक्षा को प्रोत्साहन देने के सम्बन्ध में प्रतिज्ञा करें और दपथ लें, उन्हें इस प्रकार की प्रतिज्ञा बोर णपय 
की पवित्रता तथा गम्भीरता में विश्वास था । किन्तु उनका कहना था कि यदि इतिहास और परम्परा 
के ताम पर समभाने से और लोगों के अन्त:करण से हादिक अपील करने से आवश्यक परिणाम न 
निकले तो राज्य के वाध्यकारी आदेश से समथित कानूव का भी सहारा लिया जा सकता है। 
इस प्रकार रानाड ने स्वीकार किया कि आवश्यक सामाजिक परिवर्तन लाने के लिए शास्त्रों की 
आप्तता (प्रामाणिकता) तथा अन्त:करण, दोनों के ही नाम पर अपील करता आवश्यक था । क्रिस्तु 
वे सामाजिक परिवनों के लिए राज्य की मशीन का प्रयोग करने के भी विरुद्ध नहीं थे । परम्परा- 
वबादी दल, जिसके नेता तिलक थे, रानाडे की समाज-सुधार की नीति की आलोचना करता था 
उसकी आलोचना के उत्तर में रानाडे ने कहा कि समाज-सुधारक किसी नितान्त नयी अथवा 
विदेशी वस्तु का प्रचार नहीं कर रहे हैं, वल्कि वे अतीत की ओर लौटने का ही समर्थन करते हैं |!” 
रानाडे ने बतलाया कि हिन्दू समाज की सामाजिक अनुदारता तथा परम्परानिप्ठता उस मब्य युग 
की अधघोगति का परिणाम थी जब देश को विदेशी जातियों के अतिक्रमण तथा वर्बर आक्रमणों का 
शिकार होना पड़ा था । किन्तु प्राचीन काल में देश की परिपादियों तथा रीति-रिवाज में व्यक्ति की 
स्वतम्नता तथा स्वच्छन्दता की प्रमुखता दी जाती थीं। यही कारण था कि उस युग में देश ने उत्लेख- 
तीय राजनीतिक प्रगति की | भारतवासियों ने मंगोलिया से जावा तक सांस्कृतिक उपनिवेश्ीकरण 
के क्षेत्र में जो विशाल परीक्षण किये वे इस बात के द्योतक थे। किन्तु पिछले एक हजार वर्ष में मध्य- 
युगीत राजनीतिक पराभवजनित बोभ तथा प्रतिवन्‍्धों ने देश की सामाजिक प्रगति को कुचल दिया 
था | इसलिए समाज-सुधार की समस्याओं के सम्बन्ध में प्रवुद्ध विवेक से काम लेना बावश्यक था । 
रानाडे का विश्वास था कि जिस नीति का समाज-सुधारक प्रचार कर रहे थे वह वास्तत्र में ड्स 
सुदूर अतीत की ओर लौटने की नीति थी जव देश की सामाजिक परम्पराए अधिक चुद्धिसंगत थीं । 
किन्तु रानाडें चाहते थे कि समाज-सुधारकों को सावधानी और संयम से काम लेना चाहिए और 
अतीत का यथोचित सम्मान करना चाहिए । 





]5 सी. वाई, चिन्तामणि, [॥67 59ट4 सिटुशिा, बुच्ठ 9 ]॥ 

6 रानाडे का भाषण, उीादा <0द/०6 औव॒णए॥ (सी, बाई. चिस्तामणि द्वारा सम्पादित) भाग 2, पृष्ठ 25। _ मु 

]7 रानाडे ने वशिप्ठ और विश्वामित्न पर एक निवन्ध लिखा आर उनमें प्राचीन भारतीय सामाजिक व्यवम्या के 
लचोलेपन की विवेचना की । इसके अतिरिक्त देखिये रानाड़े कृत, “76 90प्र8 बाते 8070 दा 02 
छल इप)०ल ० सीफवेत ीिथिडाब्रहूट,! 5ढहाएदांद्याई 54976 3०४72 (889); एम. जी. रावाड 


का लेख “एटतां2: &णतग्रपंद 0िा ४0०७ ैशग्ययांगडुद,! 


32 आधुनिक भारतीय राजनीतिक चिन्तन 


4. मराठों की शक्ति का उत्कर्ष 

रानाडे ने भारतीय इतिहास का गम्भीर अध्ययन किया था, और वे भारतीय इतिहास का 
भारतीय दृष्टिकोण से निर्वेचन करना चाहते थे । उनके विचार में मारतः का इतिहास असम्बद्ध 
घटनाओं का विवरण मात्र नहीं है, बल्कि उसमें गम्भीर नैतिक सन्देश मिहित है । उन्होंने भारतीय 
इतिहास में मराठों की ध्रूमिका की नये ढंग से व्याख्या की है। 900 में उन्होंने अपना 'राइज आव 
द मराठा पावर' शीर्षक महत्वपूर्ण ग्रन्थ प्रकाशित किया ।** उन्होंने इस मत का खण्डन किया कि 
मराठों का उत्कर्ष सैनिक तथा राजबीतिक ढंग का आकस्मिक तथा अस्थायी विस्फोट था। 
उन्होंने मराठा इतिहास के आध्यात्मिक तथा नैतिक आधारों का वर्णन किया। इस काये में उन्होंने 
गम्भीर बुद्धिमत्ता तथा महाराष्ट्र के प्रति उचित देशभक्ति का परिचय दिया। शिवाजी (627- 
680) के आदर्श चरित्र के लिए उनके मन में गम्भीर श्रद्धा थी, और बे उन्हें एक सा म्राज्य-निर्माता 
तथा प्रथम श्रेणी का राजनीतिज्ञ मानते थे | रानाडे का मत था कि शिवाजी ने उन सब विद्यमान 
राजनीतिक, सामाजिक तथा लोकतांत्रिक शक्तियों को जिनकी पहले उत्पत्ति हो चुकी थी, सामूहिक 
कार्य के लिए एक सूत्र में बाँधा । वे महान संगठनकर्ता थे और उन्होंने उपलब्ध सामग्री के आधार 
पर ही निर्माण कार्य किया था। शिवाजी महात विजेता ही नहीं थे, उनका नैतिक चरित्र उच्च कोटि 
का था, और उनका विश्वास था कि मराठों को एकता तथा सुदृढ़ता प्रदान करने के कार्य में एक उच्च 
देवी शक्ति उनका पथ-प्रदर्शन कर रही थी । वे महान देशभक्त थे और उनकी न्याय की भावना 
अत्यन्त तीब्र थी ।१? उनका व्यक्तिगत जीवन उच्च कोटि के आदर्शवाद से अनुप्राणित था, और उनकी 
नैतिक तथा आध्यात्मिक आस्थाएँ अत्यस्त गम्भीर थीं। उनमें किसी कार्य से क्या: उद्देश्य पूर्ण होता 
है, यह समभने की अद्भुत क्षमता थी, और उनमें चमत्कारी नेता के गुण विद्यमान थे । 
' रानाडे ने मराठा इतिहास की मुख्य विशेषताओं का विश्लेषण किया। () उन्होंने इस 
सामान्यतः प्रचलित मत का खण्डन किया कि अंग्रेजों ने भारत की सत्ता मुसलमानों के हाथों से छीनी 
थी । मुसलिम शक्ति का सत्रहवीं शताब्दी के प्रारम्भिक दशकों में ही हास हो चुका था। यद्यपि 
मराठों की शक्ति का उदय परिचिमी महाराष्ट्‌ में हुआ, किन्तु कालान्तर में भारत का अधिकांश उनके 
नियंत्रण में जा गया । मराठों ने लगभग आधी शताब्दी तक दिल्‍ली में मुगल सम्राटों को अपनी इच्छा- 
नुसार बनाया और बिगाड़ा । अतः रानाडे लिखते हैं : ““**““भारत में ब्रिटिश शासकों के तात्का- 
लिक पूर्वंगामी मुसलमान नहीं थे, जैसा कि प्राय: बिना सोचे-समभे मान लिया जाता है, वे वास्तव में 
देशी शासक थे जिन्होंने मुसलमानों के प्रभुत्व का जुआ सफलतापूर्वक उतार फेंका था | ग्राण्ट डफ के 
अनुसार मराठा इतिहास का बस्तुतः यही विशेष कोतुकपूर्ण लक्षण है । उन्होंने लिखा है कि मराठे 
“भारत की विजय में हमारे पूर्वंगामी थे, उनकी शक्ति धीरे-धीरे बढ़ रही थी, और अन्त में उन्हें 
शिवाजी भौंसले नामक दूर-दूर तक विख्यात एक साहसी मिल गया ।” बंगाल तथा चोलमण्डल तठ को 
छोड़कर अन्य क्षेत्रों में जिन शासकों को अंग्रेज विजेताओं ने अपदस्थ किया वे मुसलिम सूबेदार तहीं 
थे, बल्कि हिन्दू शासक थे जिन्होंने अपनी स्वाघीनता की सफलतापूर्वक स्थापना कर ली थी |” 

(2) रावाडे का विचार था कि महाराष्ट्र का पुनर्जागरण वास्तविक राष्ट्र-निर्माण के क्षेत्र 
में एक प्रारम्मिक प्रयोग था, क्योंकि बह उस सम्पूर्ण जनता का विप्लव था जो धर्म, भाषा, नस्ल 
तथा साहित्य के सामान्य सम्बन्धों के बन्धनों में वेंघी हुई थी | वह कोई अभिजात वर्ग अथवा पूंजी- 
पति (बुर्जुआ) वर्ग का आन्दोलन नहीं था? बल्कि उसे देहात में बसने वाले विशाल जनसमुदाय का 





]8 एम. जी. रानाडे, 56 8० /4द7/4/7व 20:27 (पुनलेकर एंड कं., वम्बई, 900) । रानाडे इस पुस्तक 
को पूरा नहीं कर पाये थे । उन्होंने कुछ अन्‍य लेख ओर निवन्ध भी लिखे--॥7900फप८00%४ ६० ४6 
दिदाधा3 रिह][9 8 गाते फट किट्शाएव 5४ 7972४? तथा "५ीयाड शावे एगाड ० धार 
वा9त5 2८7०१, 7 

9. इफिए जी 6 +ैदिवािव 20007, पृष्ठ 37-58 ॥ 

20 वही, पृष्ठ 4। 

2] रावाड़े ने शिवाजी को प्रशासन-व्यवस्था--अप्टप्रधान तथा पेशवाओं की शासन-प्रणाली---का अन्तर समझाया । 
पेशवाओं को व्यवस्था अधिक प्रसारवादी थी और परिसंघीय राज्यतन्त् प्रणाली पर ब्राधारित थी। रानाडे ने 
पेशवाओं के उत्कर्ष की तुलना जर्मनी के रीख के बन्चर्गंत प्रश्ििया के राजतन्त्न के उत्थान से की । 


महादेव गोविन्द रानाडे !33 


ठोस समर्थन प्राप्त था। मराठों का इतिहास वास्तव में सच्ची भारतीय राप्ट्रीयता के निर्माण का 
इतिहास है। यद्यपि मराठों की नीति उतनी मात्रा में ठोस राजनीतिक एकता को जन्म न दे सक्री 
जितनी कि हमें पश्चिचमी यूरोप के देशों में देखने को मिलती है, फिर भी इसमें कोई सन्देह नहीं है 
कि उसका रूप वास्तविक अर्थ में राष्ट्रीय था ।7 रानाडे लिखते हैं : ''उसकी नींव जनता के हुदयों 
में चौड़ी और गहरी रखी जा चुकी थी। बंगाल, कर्नाटक, अवध और हैदराबाद की सूवेदारियों के 
विपरीत मराठा शक्ति का उदय इसलिए हुआ था कि महाराष्ट्र में उस वस्तु का प्रारम्म हो चुका 
था जिसे हम राष्ट्र-निर्माण की प्रक्रिया कहते हैं। वह किसी व्यक्तिगत साहसी के सफल उद्योग का 
परिणाम नहीं था। वह उस समस्त जनता का विप्लव था जो भापा, नस्ल, घमम तथा साहित्य के 
सामान्य सम्बन्धों से हृढ़तापूर्वक परस्पर बेबी हुई थी, और जो सामान्य स्वतन्त्र राजनीतिक जीवन 
के द्वारा अपनी एकता को और मी अधिक सुहृढ़ करता चाहती थी। भारत में विदेशी मुसलिम 
आक्रमणों के विनाशकारी युग के वाद यह अपने ढंग का पहला प्रयोग था ।”/ अत: मराठों का 
इतिहास न तो कोई उपद्रवों की शंखला है ओर न लुटेरेपन की प्रवृत्ति का घनीभूत रूप है, जैसा 
कि कुछ दुर्भावयुक्त इतिहासकारों ने सिद्ध करने का प्रयत्न किया है ; वल्कि उसका नैतिक महत्व है, 
और वह देश के राष्ट्रीय एकीकरण की प्रक्रिया में एक महान घटना थी । 

(3) मराठों की शक्ति का उदय केवल एक राजनीतिक घटना नहीं थी । उससे पहले प्रचण्ड 
सामाजिक तथा धार्मिक जागरण हो चुका था और उसके साथ-साथ हो रहा था। उसने नागरिक 
अधिकारों की आकांक्षाओं को तीत्र किया, और उसके सामान्य संघटन के फलस्वरूप कला, साहित्य, 
राजनीति तथा धर्म के क्षेत्रों में सर्जनात्मक शक्तियाँ फूट पड़ीं। यह सांस्कृतिक उथल-पुथल तथा 
पुननिर्माण परम्परागत ब्राह्मणवाद का पुनरुत्थान नहीं था, बल्कि उसकी अपनी तीन महत्वपूर्ण 
विशेषताएँ थीं। प्रथम, अंशत: उसका स्वरूप परम्परा-विरोधी था ओर उसका नेतृत्व न्ञानेश्वर,*' 
नामदेव, एकनाथ,” तुकाराम,” रामदास,” जयरामस्वामी और वामन पण्डित” सरीखे महान 
घामिक नेताओं ने किया । रामदास ने राष्ट्रीय ध्वज का रंग निर्धारित किया ओर अभिवादन की 
एक नयी प्रणाली प्रारम्भ की । दूसरे, यह आन्दोलन एलबर्ट स मेग्तस एक्विनास ओर कूमा ते 
मिकोलस के आन्दोलनों की माँति पाण्डित्यपंथी और तात्विक नहीं था, वल्कि उसका रूप प्लोरिस 
के जोचिम, असीसी के फ्रान्सिस और टेरेसा तथा बोहा के आन्दोलनों के सहश श्रद्धामुलक तथा 
भक्तिमार्गी था । महाराष्ट्र के सन्‍त एकेश्वरवादी थे, किन्तु मूतिमंजक नहीं थे । तीसरे, इस आान्दों- 
लग ने अंशतः सामाजिक तथा नागरिक स्वतन्त्रता का समर्थन किया ओर बआत्म-निर्मेरता तथा 
सहिष्णुता का उपदेश दिया । महाराष्ट्र के सन्‍्तों और देवदूतों ने सुहढ़ सामाजिक व्यवस्था के निर्माण 
में जो योग दिया उसको रानाडे बहुत महत्वपूर्ण मानते थे ।” रानाडे लिखते हैं : “”“'जो आन्दोलन 


22 एम, एन, राय ने मराठों के उत्कर्ष की माक्संवादी व्याख्या प्रस्तुत की है (7484 7 उ7द्वाडं।9॥,. पृष्ठ 
]52-55) । उनका कहना है कि मराठों की शक्ति देशी सामन्तवाद की प्रतीक था। अपनी सामस्ती परम्पराओं 
के कारण मराठा राज्यतन्व भारत को एक राष्ट्र के रूप में संगठित करने में असफल रहा, और उसने विक्वत 
होकर मध्ययुगीन सैनिक साम्राज्यवाद का रूप ले लिया। 

23. रफए मी #ह रै4द्ादकद 20287, पृष्ठ 6-7 ॥ 

24. ज्ञानेश्वर ([275-300) ने भगवदुगीता पर अपनी 'ज्ञानेश्वरी' नामक टीका [290 में समाप्त करली शोर 
]300 में उनका देहावसात हो गया । उन्होने 'अमृतानुभव” और “हरिपथ' की भी रचना वी थी । 

25 नामदेव चौदहवीं शताब्दी में हुए थे ([270-350) | बे दर्जी का व्यवसाय करते थे। उन्होंने महाराष्ट्र बया 
पंजाब में उपदेश दिये । 

26 एकनाथ (लगभग 533-]599) “रुक्मिणी स्वयंवर' तथा “भावार्थेशमायण' के रचयिता थे। उन्हेंने मागबत 
के एकादश स्कन्ध का मराठी में बनुवाद किया । कुछ लोगों का विश्वास है कि उनकी मृत्यु ]608 में हुई भा । 

27 तुकाराम (]608-]649) | रानाडे ने तुकाराम के “अभंग” का गम्भीर अध्ययन किया था । 

28 रामदास (605-68]) शिवाजी के प्रसिद्ध गुर थे । उन्होंने 'दासदोध', “आत्माराम', “मनोबोब्', 
साष्टक' इत्यादि की रचना की थी । 

29 वामन पण्डित का [695 में देहावसान हुआ । उन्होंने भगवदुगीता पर “ययार्थदीपिकार नामक दीका लिखी थी। 
, उन्होंने 'कमंतत्व' जौर 'नामसिद्ध' की भो रचना की थी | तर 

30 जिस प्रकार शिवाजी को रामदास से प्रेरणा मिली उसी प्रकार पेशवा वाजीराव प्रथम ने बबोदमी के स्वामी से 
प्रेरणा ली थी । 


श्क््म 


34 आधुनिक भारतीय राजनीतिक चिन्तन 


ध्यानदेव से प्रारम्भ हुआ वह आध्यात्मिक गुणों के विकास की अबिरल धारा के रूप में पिछली 
शताब्दी के अन्त तक चलता रहा | उसने हमें देश की लोकभाषा में बहुमूल्य साहित्य प्रदान किया । 
उसने जातीय पृथकत्व की पुरानी भावना की कठोरता को कम करते में योग दिया । उसने शूद्रों को 
उठाकर आध्यात्मिक शक्ति तथा सामाजिक महत्व की स्थिति पर प्रतिष्ठित किया और लगभग 
ब्राह्मणों के समकक्ष स्थान प्रदान कर दिया | उसने पारिवारिक सम्बन्धों को पवित्नता प्रदान की 
और स्त्रियों की स्थिति को ऊँचा उठाया । उसने राष्ट्र को अधिक दयालु बताया, और साथ ही साथ 
उसमें पारस्परिक सहिष्णुता के आधार पर एक सूत्र में वंघे रहने की प्रवृत्ति को उत्तेजित किया। 
उसने मुसलमानों के साथ मेल-मिलाप की योजना सुकायी और अंशतः उसको कार्यान्वित भी किया। 
उसने धामिक पूजापाठ, अनुष्ठानों, तीर्थ॑यात्रा, ब्रत-उपवास, विद्वत्ता तथा घ्यान-चिन्तन के महत्व को 
कम किया, और प्रेम तथा श्रद्धा के द्वारा आराधना करने को श्रेष्ठ ठहराया । उसने बहुदेववाद की 
अति को कम किया । इन सब तरीकों से उसने राष्ट्र का चित्तत तथा कर्म की समता के स्तर को 
सामान्य तौर पर ऊँचा उठाया, और उसे विदेशी आधिपत्य के स्थान पर संयुक्त देशी शक्ति की पुनः- 
स्थापना के कार्य में नेतृत्व करने के लिए त॑यार किया, भारत के अन्य किसी राष्ट्र को इस प्रकार 
तेयार नहों किया गया था । महाराष्ट्र के धर्म को ये मुख्य विशेषताएँ प्रतीत होती हैं। सन्त राम- 
दास ने जब शिवाजी के पुत्र को अपने पिता के चरणचिह्लों पर चलते और उनके धर्म का भ्रचार 
करने की सलाह दी तो उस समय उनकी हृष्टि में यही धर्म था--सहिष्णु, उदार, गम्भीरतम रूप 
से आध्यात्मिक और फिर भी पुराने विश्वासों के विरुद्ध नहीं | रानाडे ने बतलाया कि महाराष्ट्र 
के सन्‍्तों और आचार्यों का प्रभाव वेसा ही था जैसा कि पाइ्चात्य इतिहास पर यूरोपीय धर्म सुधार 
के नेताओं का पड़ा था । पश्चिमी यूरोप में लूथर, काल्विन, मैलंक्थन, ज्विगली और जोन नॉक्स ने 
पोप की सत्ता के विरुद्ध मनुष्य के अन्त:करण की स्वतन्त्रता तथा पवित्रता का समर्थन किया था। 
महाराष्ट्र के सन्‍्तों ने भी स्वेच्छाचारी पुरोहित वर्ग के विरुद्ध विद्रोह किया और मानव प्राणी की 
सर्वोच्चिता का शंखनाद किया । उन्होंने एक ऐसे आन्दोलन को जन्म दिया जो तत्वतः स्वतन्त्रता की 
खोज का आन्दोलन बन गया । सनन्‍्तों ने धामिक अनुष्ठानों, पुजारीपंथों, जातीय अहंकार तथा संस्कृत 
भाषा की सर्वोच्चता के स्थान पर सरलीकृत आराधना, सामाजिक समानता, ईद्वरीय राज्य में 
सबके लिए समान प्रवेश का समर्थव किया, और लोकभाषा के घिकास को गति प्रदान की । इससे 
रानाडे की गम्भीर सूकवृझ का परिचय मिलता है कि उन्होंने महाराष्ट्र के सन्‍्तों और उपदेशकों के 
सामाजिक तथा राजनीतिक सिद्धान्त की विवेचता की । 

यद्यपि रानाडे की मराठा इतिहास की व्याख्या को सर्वेस्वीकृति नहीं मिली है, फिर भी 


मानना पड़ेगा कि उसके पीछे गम्भीर चिन्तन तथा राजनीतिक शक्ति.के नैतिक आधार की छानबीन 
करने का सच्चा प्रयत्त छिपा हुआ है ।* 


5. राताड का आर्थिक दर्शन 


(क) संस्थापक (क्लासोकल) सम्प्रदाय की पद्धति तथा मान्यताओं की आलोचना-- 
रानाडे ने इस धारणा का विरोध किया कि अथेशञास्त्र के नियम अपरिवतंनशील होते हैं, और उन्होंने 
अ्थंज्ञास्त्र की समस्याओं के सम्बन्ध में मतिशील, आगमनात्मक तथा सापेक्ष पद्धति का समर्थन किया। 
उन्हें स्मिथ, माल्थस, रिकार्डो, मैककुलो और वस्टियाट के आर्थिक चिन्तन का अच्छा ज्ञान था । 
उनका विचार था कि एडम स्मिथ, रिकार्डो और जॉन स्टुअर्ट मिल के समग्र विचारों को भारत की 
परिस्थितियों में लाग्रू नहीं किया जा सकता है । यद्यपि उस समय भारतीय अर्थतंत्र उसी दौर से 
गुजर रहा था जिससे अठारहवीं शताब्दी के अन्तिम दआकों में ब्रिटेन के अ्थ॑तंत्र को ग्रुजरना पड़ा 


3] सह 7 ४6 रैबवदादा।व 20006, पृष्ठ 37-72| 
32 रानाडे के दो अन्य महत्वपूर्ण शोध-प्रवन्ध हैं : “((:प्रााद्याटांट5 & गांड प्रातेदा 'रैद्वाब8 रिप6 


तथा ']ुप्ताएठवैपटमेका (0 प6 रिव्शाएबो$ जिंशा58,) मैदीडब्श/बार०४७ विंग थी २4, 6. 
खाववं०, पृष्ठ 330-80 । 
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था, फिर भी दोनों में महत्वपूर्ण अन्तर था,* और किसी भी आधिक गणना में उनको ध्यान में रखना 
आवश्यक था । स्मिथ, रिकार्डो और जेम्स स्टुअर्ट मिल की पद्धति काल्पनिक और उदगमनात्मक 
थी। वह पर्याप्त रूप में ऐतिहासिक तथा वस्तुगत नहीं थी । ब्रिटिश अर्थश्ञास्त्रियों का संस्थापक 
सम्प्रदाय (क्लासीकल सम्प्रदाय) आधथिक मानव की परिकल्पनात्मक धारणा पर भाधा रित है । इस 
धारणा के अनुसार मनुष्य के अभिप्रेरण तथा कार्य स्वार्थ तथा प्रतिस्पर्धा से संचालित होते हैं । व्यक्ति 
परमाणु के सहद स्वतंत्र और असम्बद्ध है और वह सम्पत्ति का उत्पादन करके अधिकाधिक मात्रा 
श अपना स्वाथ पूरा करता है। वही अपने स्वार्थों के सम्बन्ध में सबसे अच्छा निर्णय कर सकता है। 
संस्थापक तथा भ्रकृतिवादी (फिजियोक्रेंट) सम्प्रदायों के अर्थशा स्त्रियों ने राजकीय प्रबन्ध तथा हस्तक्षेप 
की उस नीति की आलोचता की जिसका समर्थन यूरोप के वाणिज्यवादियों और कामेरवादियों ने 
किया था| संस्थापक सम्प्रदाय बाजार में पूंजीपतियों तथा श्रमिकों की स्वतन्त्रता का समर्थक था । 
उसका कहना था कि पूँजी तथा श्रम दोनों ही जहाँ अधिक लाम की आशा हो वहाँ जा सकते है। 
लाम और मजदूरी दोनों में एक सामान्य स्तर प्राप्त करने की सावंमोम प्रकृति हुआ करती है । 
इसी प्रकार माँग और पूर्ति के बीच स्वाभाविक रूप से पारस्परिक समंजन (तालमेल) होता रहता 
है । इसी लिए इस सम्प्रदाय के अरथंशास्त्री राजकीय हस्तक्षेप के विरुद्ध थे और उसे व्यक्ति के प्राग्- 
धिक अधिकारों का अनुचित अतिक्रमण मानते हैं । माल्यस ने अपनी रचनाओं में 'मजदूरी के नौह 
नियम! का समर्थंथ किया था और यह भी बतलाया था कि जनसंख्या की वृद्धि गुणोत्तर श्रेणी की 
दर (2, 4, 8, 6, 32) से भौर भौतिक साधनों की वृद्धि समान्तर (2, 4, 6, 8, ।0) श्रेणी 
की दर से हुआ करती है, इसलिए उन दोनों की वृद्धि के अनुपात में मारी अन्तर पाया जाता है । 
रानाडे ने भारतीय अथैतंत्र पर अपना भमापण डेकन कॉलिज पूना में 892 में दिया ४0! यद्द यह 
समय था जब संस्थापक सम्प्रदाय की घारणाओं और निष्कर्पो की आलोचना चार विनार-सम्प्रदाय 
कर रहे थे--जर्मती में बैगतर, श्मोलर, रोशेर और वनीस आदि अथंश्यास्त्रियों का ऐविद्रासिफ 
सम्प्रदाय; आस्ट्रिया में वीजर और बोह्ा-बावक का सीमान्त उपयोगिता का सम्प्रदाय; मायर्सवरादी 
तथा समाजवादी सम्प्रदाय; और टी. एच. ग्रीन का प्रत्ययवादी सम्प्रदाय । राताटे पर आऑगस्स काम 
की विध्यात्मक (पॉजिटिव) पद्धति, एडम मुलर के रोमांटिक विचारों तथा फ्रीड्रिय लिस्ट के सर- 
क्षणवाद का प्रभाव था । उन्होंने यह सिद्ध करने का प्रयत्त किया कि संस्थापक सम्प्रदाय की पद्मति 
तथा सिद्धान्त तक॑ दोष से युक्त हैं, विशेषकर मारतीय परिस्थितियों के सन्दर्भ में | अर्थशास्प के 
सम्बन्ध में वे समाजशास्त्रीय पद्धति को अधिक अच्छा समभते थे | उनका कहना था कि अर्थश्ञारतस 
एक सामाजिक शास्त्र है, इसलिए उसका अध्ययन ऐतिहासिक पद्धति से किया जाना चाहिए । 
भौतिक विज्ञानों के सम्बन्ध में जिस तात्विक, विश्लेषणात्मक और प्रागानुमविक पति का विफृष्स 
किया गया है वह अर्थशास्त्र के लिए उपयुक्त नहीं है। विभिन्‍न आधिक 58 के विशास कया 
अध्ययन करके ही ऐसे नियम निर्धारित किये जा सकते हैं जो सामाजिक ट्रटट गो उुयुप ह।। 
सार्वभौम अपरिवर्तनशील नियम तो केवल भौतिक विज्ञानों में देखने को मिल सकते है । जसता £ 
ऐतिहासिक सम्प्रदाय ने अर्थशास्त्रीय चिन्तन के क्षेत्र में प्रचलित 'सा्वभौमता तथा शाखा का 
धारणा के विरुद्ध जो विद्वोह किया था, उससे रानाडे को महानुद्दृति थी ।* जैसा हि वढत उठा 
जा चुका है, संस्थापक सम्प्रदाय के अर्थशास्त्रियों ने 'आधथिक सानव' की परिकल्पना (26 ३०४7 है 
उसी के आर्थिक हितों को सर्वोपरि माना था; इसके विपरीत रानाटे ने मात लिए कै! ग्श्ा 
प्रधानता दी । अर्थतन्त्र की प्रक्रिया सतत विक्रास करती रहनी है, इसलिए यदि सस्थावर हस्यव 
की प्रस्थापनाएँ कुछ अंजों में समाज के स्थिर पहलुों पर लागू मी हो सकती था, ता अआाध 4४- 


ल्ज्डशाएल 
०४ 
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तन्त्र के गतिशील पहलुओं की प्रवृत्तियों को प्रकट करने में असमर्थ थीं। रानाडे पर जर्मन अर्थ- 
शास्त्रियों के रोमांटिक सम्प्रदाय का, जिसके नेता एडम मुलर और फ्रीड़िख लिस्ट थे, विशेष प्रमाव 
था । उन्होंने लिखा है : “इस विषय के प्रतिपादन में जो मताग्रह दिखायी देता है उसकी जड़ ये 
मान्यताएँ (संस्थापक सम्प्रदाय की) ही हैं । कहने की आवश्यकता नहीं है कि वे किसी भी विद्यमान 
समाज के सम्बन्ध में अक्षरश: सत्य नहीं हैं । जहाँ तक ये मान्यताएँ समाज की किसी विशेष अवस्था 
के सम्बन्ध में लगभग सत्य हैं वहाँ तक वे उस अवस्था की अपरिवरतंनशील अर्थव्यवस्था की सही 
व्याख्या मानी जा सकती हैं । किन्तु वे उसको गतिशील उन्नति अथवा विराम के सम्बन्ध में कोई 
सुझाव नहीं दे सकतीं । चूंकि ये मान्यताएँ उन्नत समाजों के सम्बन्ध में मी निरपेक्षतः सत्य नहीं 
हैं, अत: स्पष्ट है कि हमारे जैसे समाजों के विषय में तो वे एकदम निरथंक हैं | हमारे समाज में 
व्यक्तिगत मनुष्य आर्थिक मानव से एकदम उलटा है । समाज में व्यक्ति की स्थिति निर्धारित करने 
में स्वयं उसकी अपेक्षा परिवार तथा जाति अधिक शक्तिशाली होते हैं। धन की इच्छा के रूप में 
स्वार्थ का नितान्त अभाव नहीं है, किन्तु वह जीवन का एकमात्र अथवा प्रमुख उद्देश्य तहीं है । धत्त 
का अर्जन ही एकमात्र आदर्श नहीं है । लोगों में न तो मुक्त तथा असीम प्रतिस्पर्धा की इच्छा है और 
न उसके लिए स्वाभाविक क्षमता । कुछ पूर्वनिर्धारित समूहों के भीतर अवश्य थोड़ी-बहुत प्रतियोगिता 
देखने को मिलती है | प्रतिस्पर्धा की अपेक्षा रूढ़ियों तथा राजकीय नियमन का अधिक महत्व हैं, 
और इसी प्रकार संविदा की तुलना में प्रास्थिति (हैसियत) का अधिक निर्णायक प्रभाव है | न पूंजी 
चलायमान है और न श्रम, और न पूंजीपतियों तथा श्रमिकों में इतना साहस तथा बुद्धि है कि वे 
सरलता से स्थान परिवर्तेन कर सके । मजदूरी तथा लाम निश्चित होते हैं, परिस्थितियों के अनुसार 
उनमें नमवीयता अथवा परिवतेंत की प्रवृत्ति नहीं होती ।'*''इस प्रकार के समाज में वे प्रवृत्तियाँ 
जिन्हें स्वयंसिद्ध मान लिया गया है, निष्क्रिय ही नहीं हैं, बल्कि वास्तव में वे अपनी सही दिशा से 
भटक जाती हैं ।'“'जैसा कि ऊपर कहा जा चुका है, सैद्धान्तिक अर्थतन्त्र की सम्पूर्ण व्यवस्था के इस 
परिकल्पनात्मक स्वरूप को सिल, केन्से तथा अर्थशास्त्र के अन्य आचार्यों ने न्यूनाधिक स्पष्टतः स्वी- 
कार किया है ।**'आप जानते हैं कि अर्थशास्त्र के जो सिद्धान्त साधारणतः पाद्य पुस्तकों में पढ़ाये 
जाते हैं उन्हें उस देश में ही चुनौती दी जा रही है जहाँ उनका जत्म तथा उच्चतम विकास हुआ था । 
यही नहीं, वह अर्थशास्त्र व्यावहारिक जीवन में हमारा पथ-प्रदर्शन कर सकता है, इसमें भी सन्देह 
व्यक्त किया जा रहा है ।* संस्थापक सम्प्रदाय द्वारा प्रतिपादित अर्थशास्त्र के निष्ठुर प्राकृतिक नियमों 
की आलोचना में रानाडे पर हैमिल्टन तथा करी की रचनाओं और स्विस अ्थंशास्त्री सिसमौंदी के 
विचारों का प्रभाव था । रिकार्डो, माल्थस, नासाउ सीनियर, जेम्स मिल, टॉरेंस और मैककुलॉक का 
आथ्थिक दर्शन जटिल मताग्रह पर आधारित था । जॉन स्टुअर्ट मिल, केन्से, वेजहॉट, लेस्‍्ली और 
जीवान्स ने उनकी पद्धति तथा निष्कर्षों के विरुद्ध विद्रोह किया । ऑगस्त कॉम्त का विध्यात्मक 
समाजशास्त्र मी इसी प्रकार संस्थापक सम्प्रदाय की उद्गमनात्मक पद्धति के विरुद्ध प्रक्रिया थी ॥ 
इसके अतिरिक्त इटली में गाइओगा और लुडोविको ने भी संस्थापक सम्प्रदाय के विरुद्ध विद्रोह 
आरम्भ किया, उन्होंने अर्थतन्त्र के राजकीय तियमत का समर्थत किया, और अर्थश्ञास्त्र के नियमों 
के सम्बन्ध में सापेक्षतावादी दृष्टिकोण का पक्ष-पोषण किया । 
रानाडे ने ब्रिटिश संस्थापित अर्थशास्त्र की पद्धति तथा तात्विक निष्कर्पों को ही चुनौती 
तहीं दी, बल्कि उन्होंने यह भी बतलाया कि उसके सिद्धान्त मारत में लागू किये जाने के योग्य नहीं 
हैं ।? उन्होंने भारत की आधिक बीमारियों का उन्मूलन करने के लिए भावात्मक उपायों को अप- 
ताने का समर्थत किया | उन्होंने अनुरोध किया कि अपेक्षित आथिक उद्देश्यों की पूर्ति के लिए सरकार 
को आवश्यक कार्यवाही करती चाहिए। वे यह मानते थे कि किसी समाज के संस्थागत तथा ऐति- 





36 एम, जी. रानाडे, “त॒ञगञठंबछ एेण्राप्ट्ग छटण्ाणाए,? अब) गा उउदोॉदा 226070%755, पृष्ठ /0-2। 
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हासिक आदर्श और उसके सदस्यों के जीवनोहेश्य एक दूसरे को प्रभावित किया करते हैं। वे देश में 
विविधताएूर्ण अर्थव्यवस्था का विकास चाहते थे । रानाडे का यह भी अनुरोध था कि विदेशियों 
को भारत में अपनी पूंजी लगाने के लिए प्रेरित किया जाय । देश के भौद्योगीकरण को भागे 
बढ़ाने के लिए देशी तथा विदेशी दोनों ही प्रकार के पूँजीपतियों को प्रोत्साहन दिया जाय | वे इस 
पक्ष में भी थे कि बाहर के लोग आकर देद में बसे और देश के लोग बाहर जाकर अपने उपनिवेश 
बसायें ।” उन्होंने इस वात का समर्थंव किया कि घनी जनसंख्या वाले क्रपि-क्षेत्रों के लोग नये क्षेत्रों 
में जाकर बसे । उत्तका कहना था कि इससे आथिक तथा नैतिक दोनों ही प्रकार का कल्याण होगा। 
वे आत्तरिक तथा वाह्म दोनों ही प्रकार के प्रवजन (स्थानान्तरण, देशान्तरण) के पक्ष में थे । वे चाहते 
थे कि सरकार औद्योगिक विकास के लिए साहसपूर्ण नीति प्रारम्भ करे । आर्थिक जीवन में राजकीय 
अहस्तक्षेप की नीति के विरुद्ध उन्होंने जो तर्क प्रस्तुत किये उनकी पुष्टि के लिए उन्होंने रूसी जार 
पीटर तथा कोल्वेयर की आथ्थिक कार्यवाहियों का उल्लेख किया । रानाडे ने उम्र व्यक्तिवाद के मार्ग 
का विरोध किया और कहा कि राज्य को सम्पत्ति के पुनवितरण का कार्य भी करना चाहिए। उन्होंने 
सरकार की भूराजस्व सम्बन्धी तीति में परिवर्तत लाने का भी समर्थत किया । इस प्रकार हम देखते 
हैं कि रानाडे का आर्थिक दर्शन क्वेस्ते, स्मिथ, रिकार्डो तथा स्पेंसर के विचारों के निषेध पर आधारित 
है | किन्तु साथ ही साथ वे समाजवादी नीति के अनुयायी भी नहीं थे । उन्हें माक्स तथा कॉट्स्की 
के उग्र विचारों से सहानुभूति नहीं थी | वे पूँजीवादी आधार पर देश का विकास चाहते थे । 

(ख) भारत की दरिद्रता के लिए उत्तरदायी तत्व--रानाडे ने मारत की भयंकर तथा 
घोर दरिद्रता के सम्बन्ध में गम्मीर चिन्तन किया । वे प्रसिद्ध 'निर्मम' सिद्धान्त से परिचित थे 
जिसे दादामाई नौरोजी ने अपनी पुस्तक 'पॉवर्टी एण्ड अन-ब्रिटिश रूल इन इण्डिया” में प्रतिपादित 
किया था । किन्तु वे स्वयं दादाभाई के दृष्टिकोण से सहमत नहीं थे | 890 में पूना में हुए प्रथम 
औद्योगिक सम्मेलन में उन्होंने कहा था : “कुछ लोग सोचते हैं कि जब तक हम इंगर्लण्ड को भारी 
कर देते रहेंगे जिसमें हमारे अतिरिक्त निर्यात का लगभग वीस करोड़ चला जाता है, तब तक हमारे 
दुर्भाग्य का अन्त नहीं होगा और न हम अपने पाँवों पर खड़ें हो सकेंगे। किन्तु इस प्रकार का दृष्टिकोण 
अपनाना न तो न्यायसंगत है और न पुरुपोचित । इस भार का एक अंश तो उस धन का व्याज है जो 
हमें उधार दिया जाता है अथवा हमारे देश के उद्योग-धन्धों में लगाया जाता है । अतः हमें शिकायत 
करने के बजाय इस बात के लिए आभारी होना चाहिए कि एक ऐसा साहुकार है जो व्याज की कम 
दर पर हमारी आवश्यकताएँ पूरी कर देता है | दूसरा अंश उस सामान का मूल्य हैं जो हमें दिया 
जाता है और जैप्ता हम स्वयं अपने यहाँ नहीं वना सकते । शोप राशि वह है जिसे प्रशासन, प्रतिरक्षा, 
तथा पेंशनों के भुगतान के लिए आवश्यक बतलाया जाता है। यद्यपि इस शिकायत का आधार है 
कि यह सब आवश्यक नहीं है, किन्तु हमें यह नहीं भूलता चाहिए कि ब्निटेन से सम्बन्धों के कारण 
हम अफीम के एकाधिकार द्वारा लगभग उतना ही कर चीन से वसूल कर लेते हैं । इसलिए मैं नहीं 
चाहता कि आप इस कर के प्रइत को लेकर निर्थक विवाद में पड़ें और अपनी शक्तियों का अपव्यय 
करें । अच्छा हो कि आप इस प्रश्त को अपने राजनीत्तिज्ञों के लिए छोड़ दें ।४९ 

रानाडे के अनुसार भारत की दरिद्रता के छह मुख्य कारण थे : () धन-उत्पादन के 
एकमात्र साधन के रूप में कृपि पर निर्मर रहना एक बड़ी कमी थी । उस समय भूमि के पुनवितरण 
के सिद्धान्त को अधिक महत्व दिया जाता था, रानाडे ने उसका विरोब किया और उत्पादन की 
वृद्धि तथा औद्योगिक विकास पर वल दिया । उन्होंने बंगाल भूमिधारण विधेयक की प्रुशिया के 
भूमि विधान से तुलना की और वतलाया कि बंगाल विवेयक्॒ किसानों की हृ्टि से अन्यायपूर्ण था । 
(2) नये उद्योगों में, विशेषकर लोहे में, लगाने के लिए पूँजी काः अभाव अन्‍य आधारभूत कठिनाई 
थी । (3) ऋण की पुरानी व्यवस्था, (4) कुछ क्षेत्रों में जनसंस्यातिरेक, (5) साहस की प्रवृत्ति 
तथा जोखिम उठाने की भावना की कमी, और (6) परम्परावंद्ध सामाजिक व्यवस्था तथा गतिशील 
39 अपने निवन्ध "पुसातांबा) #0ंशा सिांशाधा०7 7 (893) में रानाडे ने इस वात का समर्थन किया कि 


विदेशी लोग आकर भारत में चर्से । 
40 एम, जी. रानाडे, 254) म। सावबा! 2८०ा०ारंटठ, पृष्ठ 200 


38 आधुनिक भारतीय राजनीतिक चिन्तन 


अर्थतंत्र की माँग---इन दोनों के बीच असामंजस्थ समारत की दरिद्रता के अन्य महत्वपूर्ण कारण 
थे। रानाडे का विचार था कि देश का आथिक कल्याण तभी हो सकेगा जबकि उद्योग, व्यापार 
तथा कृषि, तीनों का एक साथ विकास किया जाय । 

(ग) कृषि अर्थशास्त्र---मारत की दरिद्रता का एक प्रमुख कारण यह था कि देश अनन्य 
रूप से कृषि पर निर्भर था, और कृषि की स्थिति अनिद्िचत थी। किसानों की दशा सचमुच 
भयावह थी । वे ऋण के बोमक से कुचले जा रहे थे; और ग्रामीण उद्योग समुचित पूंजी के अभाव में 
तष्टप्राय हो चुके थे । सरकार भूराजस्व बढ़ाती जा रही थी, इससे किसानों में घोर मिराशा तथा 
असन्तोष व्याप्त था। इसलिए रानाडे चाहते थे कि रैयत का ऋण के दलदल से उद्धार करने के 
लिए कानून बनाये जायें और भूराजस्व व्यवस्था का तत्काल सुधार किया जाय ॥7 उन्होंने इस बात 
का भी अनुरोध किया कि स्विट्जरलैण्ड, हंगरी, फ्रांस, बेल्जियम और इटली के तसूने पर ग्रामीण 
साहुकारी व्यवस्था का पुनः संगठन किया जाय ।/ 

(ध) ओद्योगीकरण---रानाडे अबन्ध-तीति के कटु आलोचक थे और उनका आदशंवाक्य 
था कि 'औद्योगीकरण करो अथवा नष्ट हो जाओ,” इसलिए उन्होंने अनुरोध किया कि औद्योगीकरण 
के मामले में राज्य को पहल करनी चाहिए । वे इस पक्ष में थे कि सरकार लोहा, कोयला, कागज, 
काँच, शक्कर तथा तेल के उद्योगों के विकास के लिए निजी उद्यम चलाने वालों को ब्याज की सस्ती 
दर पर ऋण दे । उन्होंने इसका भी समर्थ किया कि ग्रामीण उद्योगों में मी पूंजी लगायी जाय । 
वे चाहते थे कि सरकार जमा बैंकों तथा वित्त बैंकों के निर्माण में सहायता दे । 890 में उन्होंने 
पूना के औद्योगिक सम्मेलन में 'नैदरलेण्ड्स इण्डिया एण्ड द कल्चर सिस्टम' शीर्षक निबन्ध पढ़ा ।* 
उसमें उन्होंने सुझाव दिया : “वतंमान प्रणाली के स्थान पर इस प्रकार की व्यवस्था की जाय-- 
सरकार जिले और नगर में जमा धन को नगरपालिकाओं और जिला परिषदों अथवा जिला सहकारी 
बैंकों को उधार दे दे । इन संस्थाओं को इस वात का अधिकार दे दिया जाय कि वे इस धन में से 
पाँच अथवा छह प्रतिशत व्याज की दर पर ऐसे करमठ तथा योग्य निजी व्यक्तियों को ऋण दे सकें, 
जिनमें उससे लाभ उठाने की योग्यता हो । इस योजना को कार्यान्वित करने सेसरकार के पास चार 
अथवा पाँच करोड़ का कोष जमा हो जायगा, और उसमें प्रतिवर्ष वृद्धि होती,जायगी | यह धन ऐसे 
उद्देश्यों के लिए प्रयुक्त हो सकेगा जिनसे वतंमान योजनाओं की तुलना में प्रत्येक को कहीं अधिक 
लाभ होगा । प्रत्येक जिले के पास अपने साधनों का अपने ढंग से विकास करने के लिए कोष होगा, 
और कई जिले अपने सबके लाभ के लिए किसी बड़ी थ्रोजना को कार्यान्वित करने के लिए मिलकर 
कार्य कर सकते हैं । यदि इन परिषदों की शक्तियों में वृद्धि कर दी जाय तो सरकार को हानि होने 
की जोखिम नहीं रहेगी, परिषदें धन का प्रयोग करके बहुत लाभ उठा सकेंगी और इस प्रकार वे 

जनता को स्थानीय करों के बोर से मुक्ति दे सकेंगी । यह कहने की आवश्यकता नहीं कि सरकार 
अपने अधिकारियों के द्वारा इस उधार के धन के वितरण पर उचित नियन्त्रण रखेगी | यदि सम्पूर्ण 
योजना को विवेकपुर्वक निर्देशित और संचालित किया जाय तो कुछ ही वर्षों में देश का कायाकल्प 
हो सकता है | सरकार अपनी आवश्यकता का सामान इन उत्पादन संस्थानों से खरीदकर इन योज- 
ताओों में और भी अधिक सहायता दे सकती है ।//* अपनी औद्योगीकरण की योजन! में रानाडे 
पहले प्रमुख उद्योगों को लेता चाहते थे। वे उन क्षेत्रों में मी औद्योगिक विकास के समर्थक थे जिनके 
लिए देश के पास विशेष साधन और सुविधाएँ थीं । नये उद्योगों के परिवर्धन के सम्बन्ध में उनके 





4][ देखिये एम. जी. रानाडे के निवन्‍्ध “"एफ्४७ 887 70909 बात ३/5 80ए7/०४” (879), 
न्पुफ्रल 7छ एीशाते 526 | फििग तां82 ((880), “पाते 7,8७9 २€०िफा5ड शावपे 
287 टप्रीपरबी फ्रिबाएक--$क्षण्दादाएंए 5206 उ०्धागरदा। में प्रकाशित । उनके निवन्‍्ध “7८ 
(0;९व्यांदव07 ०0 रेप) (7८007 (869]) का बवलोकन कीजिए । 

42 रानाडे “प्र 6 7:छव्यांड्थांणा रण रिए्वे साल्ताएा, उद्घाग्दरंगिाए 52886 २००४४०१ (88), 
खिदाए मे! शावीका डिब्णागाएंक, पृष्ठ 43-69 । 

43 890 में औद्योगिक सम्मेलन को दुलाने में रानाडे की प्रमुख भूमिका थी ! 

44 एम, जा. रानाडे, 25वब)5 के रावीदा। खब्मागा८, पृष्ठ 703-04 । 
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विचार बहुत ही महत्वपूर्ण सिद्ध हुए हैं, वर्तमान गणतन्त्रीय सरकार के विचार भी लगभग वैसे ही 
हैं। रानाडे में इतनी दूरहृष्टि थी कि उन्होंने भलीभाँति समक लिया था कि यदि देश का औद्योगी- 
करण न हुआ तो इस विनाशकारी प्रतिस्पर्धा के जगत में उसका जीवित रहना असम्मव हो जायगा।* 
6. राचाड़े का राजनीतिक चिन्तन 


हेगेल, बोसांक्वे तथा केशवचन्द्र सेन की भांति रानाडे का भी विश्वास था कि इतिहास में 
ईश्वरीय शक्ति काये करती है । इसलिए उन्हें ईइवरीय आदेशों में आस्था थी । वे किसी मानवीय 
शक्ति को ईश्वर के आदेश से ऊँचा मानने के लिए तैयार नहीं थे । मारतीय इतिहास के उत्तार-चढ़ाव 
में भी उन्हें देवी इच्छा तथा विवेक की कार्यान्विति दिखायी देती थी | उनका हृढ़ विश्वास था कि 
मारत अवध्य ही उन्नति करेगा । 893 में लाहोर के सामाजिक सम्मेलन में उन्होंने कहा था: 
“मुझे अपने धर्म के दो सिद्धान्तों में पूर्ण विश्वास है : हमारा यह देश सच्चे अर्थ में ईश्वर का चुना हुआ 
देश है; हमारी इस जाति का परित्राण विधि के विधान में है। यह सव निरर्थक नहीं था कि ईश्वर ने 
इस प्राचीन आर्यावर्ते पर अपने सर्वोत्क्ष्ट प्रसादों की वर्षा की थी ।" इतिहास में हमें उसका हाथ 
स्पष्ट दिखायी देता है | अन्य सब जातियों की तुलना में हमें एक ऐसी सम्यता, एक ऐसी घामिक 
तथा सामाजिक व्यवस्था उत्तराधिकार में मिली है जिसे समय के विशाल मंच पर अपने आप अपना 
स्वृतन्त्र विकास करने का अवसर दिया गया है । इस देश में कमी कोई क्रान्ति नहीं हुई, किन्तु फिर 
भी पुरानी स्थिति ने अपने आपको परिपालन की धीमी प्रक्रिया के द्वारा स्वतः सुधार लिया है । 
देश पर अनेक आक्रमण हुए। उनका तात्कालिक परिणाम विनाशकारी हुआ, किन्तु अन्ततोगत्वा 
उन सबका फल यह हुआ कि संस्कृति की विभिन्न धाराएं मिलजुल गयीं और जीवन में राजनीतिक 
तथा प्रशासनिक समन्वय स्थापित हो गया । किस्तु रानाडे भारतीय जीवन के दोपों के भी कटु आलो- 
चक थे । उन्होंने स्वीकार किया कि भारतवासियों ने जीवन के लोकिक क्षेत्रों में, विज्ञान तथा प्राविधि 
में और नगर-प्रशासत तथा नागरिक गुणों में पर्याप्त श्रेष्ठा का परिचय नहीं दिया था| अतः 
मैकियावेली की भाँति रानाडे ने भी राजनीतिक तथा नागरिक गुणों के विकास पर बल दिया ।/ 
सामाजिक तथा नागरिक चेतना की यह शिक्षा भारत के ब्रिठेन के साथ सम्पर्क से ही उपलब्ध हो 
सकती थी । इसलिए उन्होंने बतलाया कि मारत में ब्रिटिश शासन के पीछे ईश्वर का मुख्य उद्देश्य 
इस देश को राजनीतिक शिक्षा देना है ।” अपने देश के प्रति गम्भीर प्रेम के वावजूद रानाडे यह 
मानते थे कि ब्रिटिश शासन से भारत को अनेक नियामतें उपलब्ध हुई हैं ।” वे भारत में ब्रिटिश 
शासन को कृपालु ईईवर के विधान का ही एक अंग मानते थे । उनका विचार था कि यद्यपि ब्रिटिश _ 
शासन के अन्तर्गत वैयक्तिक प्रतिभा की अभिव्यक्ति के लिए कम गुंजाइश थी, ओर वेयक्तिक महत्वा- 
कांक्षाओं की पूर्ति के लिए क्षेत्र भी सीमित था, किन्तु बहुसंख्यक जनता के लिए सम्भावनाएँ अधिक 
थीं और देश का भविष्य महान था; शर्ते यह थी कि उपलब्ध अवसर ओर सुविधाओं का सदुपयोग 
किया जाय और लोग हृदय से राष्ट्रीय पुतनिर्माण और सामाजिक उद्धार के लिए काये करें। रानाडे 
के इस विचार को बाद में फीरोजशाह मेहता और गोपाल कृष्ण गोखले ने दुहराया । 





45 रानाडे, “70०7 वप्रतपडाए, शिंगाव्टा' 307 6०ए597, #छद5 था साबादा 260707765, पृष्ठ 70- 
92 । इस निबन्ध में रानाडे ने आग्रह किया कि अब कोई नवीन प्रकार का उद्योग खोला जाय तो उसे राज्य की 
सहायता और निदेशन अवश्य मिलना चाहिए 

46 रानाडे को भारत के भतीत से गहरा प्रेम था । एक वार उन्होने कहा था : “यदि हम चाहें तो भी अपने अतीत 
से सम्बन्ध विच्छेद नहीं कर सकते । ओर यदि हमारे लिए सम्बन्ध विच्छेद करना सम्मत्र हो सके तो भी हमें ऐसा 
नहीं करना चाहिए ।” किन्तु वे पुनदत्यानवादी नही थे । उनका विश्वास था कि यदि लोग निष्ठापूर्वक देश के 
कल्याण के लिए काम करें तो राष्ट्र का भविष्य उसके अतीत से भी अधिक उज्ज्वल हो सकता है । 

47 कैज़क की पूर्वोक्ति पुस्तक में उद्धृत, पृष्ठ [[8 । 

48 मेरा अभिष्राय /0४5८०४7४८४ के मैंकियावेली से है न कि 2777८८ के मैकियावेली से । 

49 रानाडे ने इस बात का समर्थन किया था कि भारतीय राष्ट्रवादियों तथा ब्रिटिश उदार दल के वीच अधिक निकठ 
का सम्बन्ध स्थापित किया जाना चाहिए । 

50 जब रानाडे एलकिस्टन कॉलिज पूना में पढ़ते थे उस समय उन्होंने एक निवन्ध लिखा था जिसमें उन्होंने मराठा 
शासन की तुलना में ब्रिटिश शासन की निन्‍्दा को थी | किन्तु बाद में उनके विचारों में परिवर्तत जा गया था। 


40 आधुनिक भारतीय राजनीतिक चिन्तन 


राज्य की प्रकृति के सम्बन्ध में रानाडे ने प्रत्ययवादी तथा व्यक्तिवादी प्रवृत्तियों का समन्वय 
किया । वे तिमंम प्रतिस्पर्धा के, जो पूँजीवादी अथंतन्त्र का आधार है, कट्टर झत्रु थे। वे राज्य की 
अवयबी प्रकृति में विश्वास करते थे, इसलिए जर्मन विचारकों के आद्शों से उन्हें सहानुभूति थी । 
896 में कलकत्ता के सामाजिक सम्मेलन” में उन्होंने लगभग फिख्टे और हेगेल की-सी भावता 
को व्यक्त करते हुए कहा: “आखिरकार राज्य का अस्तित्व इसलिए है कि वह अपने सदस्यों को, 
उनके प्रत्येक जन्मजात गुण का विकास करके, अधिक श्रेष्ठ, सुखी, समृद्ध तथा पूर्ण बनाये।7 किन्तु 
उतका कहना था कि यह महान उद्देश्य तव तक पूरा नहीं हो सकता जब तक राजनीतिक समाज के 
सब सदस्य अपनी मुक्ति के लिए अधिकाधिक ईमानदारी तथा सचाई के साथ प्रयत्त नहीं करते । 
अतः आवश्यक है कि व्यक्तियों की बुद्धि को मुक्त किया जाय, उनके कतंव्यपालन के स्तर को उठाया 
जाय और उत्तकी सभी शक्तियों का पूर्ण विकास किया जाय ।* अपने इस भावात्मक हृष्टिकोण के 
कारण ही रानाडे बैंथमपंथियों से भिन्न थे। राज्य के कार्यों के सम्बन्ध में रानाडे के भावात्मक 
हृष्टिकोण का परिचय इस बात से मिलता है कि उन्होंने औद्योगीकरण, उपनिवेश, आर्थिक जीवन 
के नियोजित संगठन, समाज-सुधार तथा उद्योगों के संरक्षण के क्षेत्र में राज्य के अभिक्रम का समर्थन 
किया । इस प्रकार यद्यपि मारत की व्यावहारिक राजनीतिक समस्याओं के सम्बन्ध में रावाडे की 
विचारधारा उदारवादी थी, किन्तु उनका राज्य-दशंन जर्मन प्रत्ययवादियों और फ्रीड़िख लिस्ट के 
अधिक निकट था । | 

स्वतन्त्रता के सम्बन्ध में रानाडे का दृष्टिकोण अंशत: व्यायिक था। उत्तके अनुसार स्वतत्बता 
का अर्थ नियन्त्र०ण अथवा शासन का अभाव नहीं है, बल्कि उसका अर्थ है कानून की व्यवस्था के अन्त- 
गत शासत्‌ । उसका तिश्चय ही यह अर्थ है कि मनुष्य को असहाय की माँति दूसरों पर निर्मर न 
रहना पड़े, और सत्ता तथा शक्ति को धारण करने वालों के अनुचित व्यवहार से उसकी रक्षा की 
जाय । इस प्रकार रानाडे का दृष्टिकोण मौंटेस्क्यू तथा संविधानवादियों से मिलता-जुलता है। उन्होंने 
फ्रांसीसी लेखक दुनोयर के इस मत को स्वीकार किया कि स्वतन्त्रता केवल नियन्त्रण का अभाव नहीं 
है, बल्कि वह हर प्रकार के श्रम की क्षमता की वृद्धि करने का भावात्मक प्रयत्न है। 893 में 
उन्होंने कहा था : “स्वतन्त्रता का अभिप्राय है कानून बनाना, कर लगाना, दण्ड देता, तथा अधि- 
कारियों को नियुक्त करना । स्वततन्त्र तथा परतन्त्र देश में वास्तविक अन्तर यह है कि जहाँ दण्ड देने 
से पहले उसके सम्बन्ध में कानून बना लिया गया हो, कर लगाने से पहले अनुमति ले ली गयी हो, 
और कानून बनाने से पहले मत ले लिये गये हों, वही देश स्वतन्त्र है ।“ राताडे के अनुसार विधि 
के शासन तथा संसदीय झासन-प्रणाली को स्वीकार करके ही किसी देश में स्वतन्त्रता की स्थापना 
की जा सकती है। न्यायाधीश होते के ताते उतका अनुभव था कि न्यायपालिका स्वतन्त्र देश का 
आधारस्तम्म है। उन्होंने विकेन्द्रीकरण का भी समर्थन किया और देश में एकरूपता की बढ़ती हुई 
प्रवृत्ति की आलोचना की ।” किन्तु उन्होंने स्वतन्त्रता के व्यक्तिवादी और विधिक दृष्टिकोण के साथ 
राज्य के कार्यों की भावात्मक धारणा का समन्वय किया । वे चाहते थे कि राज्य शिक्षा का परि- 
वर्धन करे, और समाज-सुधार तथा सांस्कृतिक पुनरनिर्माण की दिशा में प्रभावकारी कदम उठाये । 

आग्ल-भारतीय नौकरशाही की साम्राज्यवादी उदण्डता तथा घमण्ड से भारतवासियों की 
संवेदनशील आत्मा को भारी ठेस पहुँचती थी । भारत में ब्रिटिश शासक वर्ग अहंकार, घमण्ड, नीचता 
तथा तिरस्कार की भावना का जो प्रदर्शन किया करता था उसका रानाडे ने विरोध किया | वे उन 





5] रानाडे ने लिखा था : सामूहिक रूप में राज्य अपने सर्वोत्तम नागरिकों की शक्ति, विवेक, दया ओर उदारता का 
प्रतिनिधित्व करता है । 

52 माकादा 9दांवां खिटु[०एा, भाग 2, पृष्ठ 79 ॥ 

53 रानाडे, 25497 शा गावबा >6गादगाएंद5, पृष्ठ 48 । 

54 जेम्प कैलक कृत >ेबद्योवदंध0 00णाव रीद्ाददंट /. सेद्रीारंए॑ दावे फटा! 5दधाण्दा।। (एमोशियेशन प्रेम, 
कलकत्ता, 926) में उद्धृत, पृष्ठ 45 ॥ 

55 रिपत की स्थानीय स्वराज्य योजना पर एम. जी. रानाड़ें का व्याब्यान (]884), “7..0८8] 35९॥-(७०एटवा- 
प्रा वा गिडीबार्त शाप पापी, 20549 के उिवीदा ड6०70ग्रा55, पृष्ठ 23-6] ॥ 


महादेव गोविन्द रानाडे ]4] 


लोगों की जातीय अहंकार और आक्रासकता की नीति को नहीं समझ पाते थे जो मिल्टन की एरो- 
पैजिटिका', गॉडविन की 'पोलिटिकल जस्टिस (राजनीतिक न्याय) और मिल की 'लिवर्टी' की दुहाई 
दिया करते थे । अतः उन्होंने लिखा है : “देश की जनता कावह शिक्षित वर्ग जिसका अपना स्वतन्त्र 
प्रेस और समुदाय हैं तथा जिसे देश की बहुसंख्यक जनता की सहज सहानुभ्नूति प्राप्त है, भारतीय 
उदारवाद का प्रतिनिधि है । इस वर्ग का विरोध करने के लिए अधिकारी वर्ग की प्रचण्ड शक्तियाँ 
संगठित होकर खड़ी हुई हैं, इन अधिकारियों को यहाँ रहने वाले अपने गर-सरकारी देशवासियों के 
गुट का समर्थन तो प्राप्त है ही, साथ ही साथ उनके मातृदेश के निहित स्वार्थों की दु्मावना और 
शक्ति भी उनकी सहायता और समर्थन के लिए स्देव तत्पर रहती है। इस समय भारत में उदारवाद 
और अनुदारवाद की दो गक्तियाँ काम कर रही हैं ।'*** यह दुर्भावना और घृणा समी विजयी 
जातियों का स्वाभाविक तथा घातक अपराध है। भारत में वसने वाले ब्रिटिश लोगों ने अपने को 
ऊँची जाति की विशिष्ट स्थिति प्रदान कर रखी है, और वे शक्ति तथा विशज्येपाधिकरारों के लिए ची ख- 
पुकार करते हैं तथा विजित एवं अधीन जनता से घृणा करते हैं ।* उतकी-ती चीख-पुकार और 
घुणा सभी विजयी जातियों में देखने को मिलती है । अतः उनके इस व्यवहार के रूप में वास्तव में 
इतिहास अपनी पुवरावृत्ति कर रहा है।” रानाडे भारत के लोक प्रशासन में सुबार करना चाहते 
थे। उनकी इच्छा थी कि उसकी बुराइयों को दूर कर दिया जाय । वे अनुमव करते थे कि कोई 
प्रशासन व्यवस्था कल्याणकारी और सुहढ़ तभी हो सकती है जब वह व्यावहारिक रूप में सहानुभूति 
उदारता तथा संयताचार के आद्शों पर आधारित हो । जातीय अहंकार तथा व्यक्तिगत यगुणानुवाद 
से प्रशासन व्यवस्था की हृढ़ता के लिए खतरा उत्पन्न हो जाता है | ईमानदारी तथा हृढ़ता के साथ 
कर्तव्य पर डटे रहने से ही प्रशासनिक क्षमता का नंतिक आधार कायम किया जा सकता है। यह 
भी आवश्यक है कि कुछ तात्विक सिद्धान्तों को हृदयंगस कर लिया जाय और फिर उनका हड्ता के 
साथ तथा हर परिस्थिति में पालन किया जाय । 

विवेकामन्द की भाँति रानाडे ने भी मारत के लिए उज्ज्वल भविष्य की कल्पना की थी। 
उन्हें विश्वास था कि भारतवासियों की शारीरिक तथा मानसिक शक्तियों की पूर्णत्व की सीमा तक 
विकसित किया जा सकता है। उनके अनुसार देश के पुनरुद्धार और नवीनीकरण का बही एकमात्र 
तरीका था । 896 में कलकत्ता के सामाजिक सम्मेलन में उन्होंने भारत के मविप्य का गौरवबपूर्ण 
चित्र प्रस्तुत किया था। उन्होंने कहा था : “बन्धनमुक्त पुरुपत्व, उल्लासपूर्ण आज्ञा, कर्तव्य से कमी 
विमुख न होने वाला विश्वास, सबके साथ यथोचित व्यवहार करने वाली न्याय की भावता, निर्मल 
बुद्धि तथा पूर्ण विकसित शक्तियाँ---इत सब गुणों को धारण करके नवीनीकृत भारत विश्व के राष्ट्रों 
के बीच अपना उचित स्थान प्राप्त कर लेगा और अपनी परिस्थितियों तथा अपनी होतव्यबता का 
स्वामी होगा। यही लक्ष्य है जहाँ हमें पहुँचना है--यही वह भूमि है जिसे नियति ने हमें देते का 
वचन दिया है | सुखी हैं वे जो इसको दूरहष्टि से देख रहे हैं, उनसे भी अधिक सुखी वे हैं जिन्हें 
उसके लिए कार्य करने तथा मार्ग साफ करने का अवसर मिला है; और उन सबसे अधिक सुखी वे 
होंगे जो उसको अपनी आँखों से देखने के लिए और उस पवित्र भूमि पर चलने के लिए जीवित 
रहेंगे ।”” रानाडे का कहना था कि इस स्वप्न को साक्षात्कृत करने के लिए आवश्यक है कि अपने 
अधिकारों को पुनः प्राप्त करने के लिए अध्यवसाय के साथ संघर्ष किया जाय | इस महान कार्य के 
लिए इस वात की आवश्यकता है कि भारतीय जनता के चरित्र का उन्‍्तयन हो ।* 
7. निष्कर्ष 

राताडे का मानस एक विश्वकोष की भाँति ज्ञान का मण्डार था, और भारतोय इतिहास, 
समाज तथा . राजनीति की समस्याओं में उनकी गहरी पैठ थी और उनको उन्होंने आलोचनात्मक 








56 फाटक की मराठी पुस्तक 'यायमृत्ति रानाडे” (पृष्ठ 360) से जेम्स कैलक की पूर्वोक्त पुस्तक में पृष्ठ | ]7-]8 पर 
उद्धुत । हे 

57 ग्रोपाल कृष्ण गोखले ने भी अपने 905 के बनारस कांग्रेस के अध्यक्षीय भाषण में इसको बनुमोदन करते हुए 
उद्घृत किया था । 

58 एम, जी, रानाडे, 2#2 22(द8& ७:70०॥ श 7/०४2// ([893) । 


]42 आधुनिक भारतोय राजनीतिक चिन्तन 


दृष्टि से देखा था। वे उत्त महापुरुषों में थे जिन्होंने भारत में राष्ट्रीय चेतता उत्पन्न की । वे सामा- 
जिक मामलों में प्रबुद्ध नीति का अनुसरण करना चाहते थे। उनकी बुद्धि मौलिक थी। उसकी 
'एसेज इन इण्डियन इकॉनोमिक्स' तथा “राइज आव मराठा पावर' पुस्तकें भारतीय सामाजिक 
विज्ञानों के सन्दर्भ में उनके गम्भीर पाण्डित्य तथा सर्जनशीलता की परिचायक हैं ! 


एक अशथेशास्त्री के रूप में रानाडे ने किसी नये विचार-सम्प्रदाय की स्थापना नहीं की । 
सैद्धान्तिक रूप में उन्हें रिकार्डो अथवा माक्स की कोटि में नहीं रखा जा सकता | वे उस समय 
हुए जब औद्योगिक पूँजीवाद भारत में अपनी जड़ें जमा रहा था। परिस्थितियाँ इतनी परिपक्व 
और जटिल नहीं थीं कि गम्भीर मौलिक चिन्तन सम्मव हो सकता । अत: भारत के अन्य महत्व- 
शाली सामाजिक तथा राजनीतिक विचारकों की भाँति रानाडे का महत्व इस बात में है कि उन्होंने 
पाश्चात्य सामाजिक विज्ञानों की धारणाओं और प्रस्थापनाओं का मूल्यांकन किया और यह बतलाया 
कि उन्हें भारत की परिस्थितियों में कहाँ तक और किस रूप में लागू किया जा सकता है। उन्होंने 
भारतीय अभ्थ॑तत्त्र के विश्लेषण के लिए किन्‍्हीं सुन्यवस्थित और परस्पर सम्बद्ध अर्थशास्त्रीय सिद्धान्तों 
का निरूपण नहीं किया । फिर भी उन्होंने भारतीय कृषि के सुधार तथा भारतीय उद्योगों के विकास 
के लिए महत्वपूर्ण सुकाव दिये । तत्कालीन भारतीय नेताओं में उत्तकी प्रमुख स्थिति तथा उनके 
उच्च चरित्र के कारण उनके विचारों का व्यापक रूप से प्रचार हुआ । उन पर “जावा की कृषि 
प्रणाली” का प्रभाव था और वे पाइ्चात्य अर्थशास्त्र के विध्यात्मक, ऐतिहासिक, रोमांटिक आदि 
सम्प्रदायों के विचारों से परिचित थे । वे देश के आथिक सुधार के सम्बन्ध में बहुत उत्सुक थे और 
चाहते थे कि भारत के साथ न्याय किया जाय । किन्तु उनके मर्यादित सुझावों को आथिक कल्याण 
और राष्ट्रीय विकास आयोजन की विशद योजना मान लेता एक दूर की कल्पना है। किन्तु भार- 
तीय अर्थशास्त्र के क्षेत्र में रानांडे को पथ-अन्वेषक के रूप में अवश्य सम्मान मिलना चाहिए। दादा- 
भाई नौरोजी ने भारत की दरिद्रता के लिए उत्तरदायी तत्वों की खोज करने में विद्वानों का नेतृत्व 
किया, गोखले का लोकवित्त की समस्याओं पर अधिकार था और रमेशचन्द्र दत्त ने भारत का 
आशिक इतिहास लिखकर स्मरणीय कार्य किया । किन्तु अर्थशास्त्रीय सूकबूक की गहराई की हृष्टि 
से रानाडे पूर्वोक्त तीनों ही विद्वानों से श्रेष्ठ थे । उनकी रचनाओं में हमें हष्टि की अधिक परि- 
पक्वता देखने को मिलती है । 

यह सत्य है कि समय की गति और देश में उम्र क्रान्तिकारी आन्दोलन की वृद्धि के साथ- 
साथ रानाडे के राजनीतिक विचार पुराने पड़ गये । किन्तु इससे उनका उस सन्दर्भ में महत्व कम 
नहीं हो जाता जिसमें वे व्यक्त किये गये थे | अतिवादियों तथा उम्रवादियों ने रानाडे के इस विचार 
का मखौल उड़ाना एक फैशन वना लिया था कि अंग्रेजों का भारत में आना ईश्वरीय विधान का 
अंग है । किन्तु इस प्रकार के धर्मंतान्त्रिक विचार सन्त पॉल, सन्त अगस्टाइन, ग्रीगरी महान, हेगेल 
आदि उन दाशंनिकों की रचनाओं में भी मिलते हैं जिनका विश्वास था कि इतिहास किसी आध्या- 
त्मिक सत्ता द्वारा शासित होता है और विश्व की चीजों तथा घटनाओं का प्रयोजन जैसा प्रतीत 
होता है उससे अधिक गम्भीर है। रानाडे ईरवर-मक्त थे, इसलिए उन्हें ऐतिहासिक घटनाओं के 
मूल में ईश्वर का हाथ दिखायी देता था । इसलिए उसको समभने के लिए यह ध्यान में रखना 
आवश्यक है कि उसका उद्भव आध्यात्मिक नियतिवाद के दर्शन से हुआ था । रानाडे को ऐसा 
दिखायी देता था कि विश्व तथा भारत के इतिहास में ईश्वर का हाथ काम कर रहा है। उन्होंते 
यह भी अनुभव किया कि भारत का ऐतिहासिक विकास विभिन्न समाज-व्यवस्थाओं तथा संस्क्ृतियों 
के सर्वोत्तम तत्वों को उत्तरोत्तर आत्मसात करने की प्रक्रिया है। राताडे ने भारत के राष्ट्रीय तथा 
सामाजिक विकास के काये में विश्वास की ग्रम्मीरता तथा समर्पण और भक्ति की भावना का पुट 
जोड़ दिया । इस बात का देश के तरुण कार्यकर्ताओं के माचस त्था हृदय पर गहरा प्रभाव पड़ा । 

रानाडे ने जीवन के हर क्षेत्र में स्वतन्त्रता पर जो बल दिया वह राजनीतिक चिन्तव का 
एक उत्तम योगदान है। उनका विश्वास था कि स्वतन्त्रता एक समग्र वस्तु है। वौद्धिक तथा सामा- 
जिक परम्परावाद एवं बन्य सभी प्रकार के वन्धनों से स्वृतन्त्र होना आवश्यक है | इस प्रकार रानाडे 
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स्वतन्त्रता के सभी पक्षों और रूपों के समर्थक थे, और चाहते थे कि जीवन के सभी क्षेत्रों में स्व- 
तन्त्रता प्राप्त करने का प्रयत्न किया जाना चाहिए । 

रानाडे एक आधुनिक ऋषि थे और उनकी मेधा विशाल तथा व्यापक थी | वे ऐसे गुरु थे 
जिन्होंने सामाजिक मुक्ति, आर्थिक प्रगति, सांस्कृतिक विकास तथा राष्ट्रीय एकता का उपदेश दिया। 
एक सन्देशवाहक के रूप में उन्होंने आत्म-त्याग तथा सतत अध्यवसाय का सन्देश दिया है। उन्होंने 
राष्ट्र के भौतिक तथा नैतिक कल्याण के आदर्श का विग्रुत बजाया । वे चाहते थे कि पूर्व के मूल्यों 
तथा मान्यताओं और पश्चिम की राजनीतिक तथा आर्थिक विचारधारा का समन्वय किया जाय । 
भारतीय इतिहास तथा राजनीति में रानाडे देशभक्ति के सन्देशवाहक थे और उन्होंने स्वतन्त्रता, 
सामाजिक प्रगति तथा वैयक्तिक चरित्र की पुनःस्थापना का उपदेश दिया | इस प्रकार वे उदात्त 
भारतीय राष्ट्रवाद के गुरु थे । 


९) 


फीरोजशाह मेहता तथा सुरेन्द्रनाथ बनर्जी 





प्रकरण । 
फीरोजशाह मेहता 


४ 


. प्रस्तावना 


सर फीरोजशाह मेहता (845-95) बम्बई के विना मुकुट के राजा कहलाते थे | 
उत्तका जन्म 4 अगस्त, 845 को हुआ था, और नवम्बर 9व5 में उनका शरीरान्त हुआ । 864 
में उन्होंने बम्बई के एल्फिस्टन कॉलिज से स्तातक की उपाधि प्राप्त की । 868 में उन्हें लिकन्स 
इन के बैरिस्टर की उपाधि प्रदान की गयी । उन्होंने 867 में ही अपना सार्वजनिक जीवन प्रारम्भ 
कर दिया था। जब वे लन्दन में विद्यार्थी थे उसी समय दादाभाई नौरोजी के प्रभाव में आ गये थे । 
वे उस वृद्ध नेता की दूरदशिता, ति:स्वार्थता, अथक अध्यवसाय तथा उदार बौद्धिकता के बड़े प्रशंसक 
थे । वे दादाभाई का आधुनिक युग का महानतम संसदीय नेता तथा नैतिक एवं राजनीतिक क्तव्य- 
परायणता का मूतंरूप मानते थे । दादाभाई से फीरोजशाह ते यह सीखा कि लोक प्रशासन के भूल 
में आ्थिक तत्वों का विद्येष महत्व होता है। 872 में वे बम्बई नगर महापालिका के सदस्य बच 
गये और तीन बार उसके सभापति चुने गये । बम्बई सहापालिका में उन्होंने जल-निकास, प्राथमिक 
शिक्षा, चिकित्सा की सुविधा, पुलिस सम्बन्धी व्यय का निर्धारण, जल की पूर्ति आदि समस्याओं 
की ओर विशेष ध्यान दिया । उन्होंने इलबर्ट विधेयक आन्दोलन में प्रमुख भाग लिया। दादाभाई 
तथा राचाडे के साथ मिलकर उन्होंने मारतीय राष्ट्रीय कांग्रेस की स्थापना की । 885 में उन्होंने 
तेलंग तथा बद्ुद्दीन तैयवजी के साथ-साथ बौम्बे प्रेसीडेंसी एसोंशियेशन की नींव डाली । यह संस्था 
राजनीतिक विषयों पर अपनी राय व्यक्त किया करती थी । वे विधिक साहित्य के प्रकाण्ड पण्डित 
थे, और उन्होंने वकील, वम्बई महापालिका के सदस्य तथा बम्बई विश्वविद्यालय की सीनेट के सदस्य 
के रूप में विशेष ख्याति प्राप्त की । 

886 में लाई री ने उन्हें बम्बई विधान परिषद का सदस्य नियुक्त किया | 892 में उन्हें 
परिषद के लिए निर्वाचित कर लिया गया | वे पन्द्रह वर्ष तक वम्बई विधान परिपद के सदस्य रहे । 
परिषद में फीरोजशाह ने वित्तीय विवरण, कृपकों की सहायता, आयात शुल्क, पुलिस अधिनियम 
संशोधन, संक्रामक रोग अधिनियम आदि विषयों पर अपने विचार स्वतन्त्रतापूर्वक तथा ओजपूर्ण 
भाषा में व्यक्त किये । भारतीय वित्त के लिए सीमान्‍्त युद्धों, गृह सैनिक व्यय के असमान वितरण, 
सैनिक व्यय में वृद्धि तथा विनिमय क्षतिपूर्ति भत्तों से जो संकट उत्पन्न हो गया था उसकी ओर घ्यात 
आक्ृष्ट किया। तीन वर्ष (894-897) तक फीरोजशाह भारतीय विधान परिपद (इण्डियन 
लेजिस्लेटिव कौंसिल) के सदस्य रहे । वे अपनी ओजपूर्ण तथा कुशल वक्‍तृता और निर्मयत्ता के लिए 
प्रसिद्ध थे । वे नैयायिक, कटु तथा पुरुष व्यंग्य के आचाय॑ और प्रतापी राजनीतिन्न थे । 
फीरोजब्ाह का व्यक्तित्व दवंग था; उन्होंने अनेक वर्षों तक कांग्रेस पर अपना नियंत्रण 





] फोरोजशाह मेहता के जीवन सम्बन्धी ब्यौरे के लिए देखिये सी. वाई. चिन्तामणि द्वारा सम्पादित ७#€८६6 
दबाव वियाध।डु थी ७07 7द्वएटसीवा 2877६ (इण्ड्यिन प्रेस, इलाहाबाद, ]905) । 
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रखा । 890 में वे भारतीय राष्ट्रीय काँग्रेस के समापति थे । 892 में पूवा में जो प्रान्तीय सम्मे- 
लन हुआ उसके भी वे सभापति थे । 889 तथा 904 में भारतीय राष्ट्रीय काँग्रेस की स्वागत 
समिति के समापति रहे। 904 में बम्बई में अपने भाषण में उन्होंने इस वात को दुहराया कि 
ब्रिटेन के साथ भारत का सम्बन्ध ईश्वरीय विधान का परिणाम था । 907 में सूरत की फूट के 
अवसर पर फीरोजशाह मेहता तथा गोखले मितवादी (नरम दली) शिविर के प्रमुख नेता थे । यह 
उन्हीं के अभिक्रम का परिणाम था कि काँग्रेस का स्थान नागपुर को छोड़कर सूरत रखा गया था। 
फोरोजशाह 90 में भी भारतीय राष्ट्रीय काँग्रेस के समापति चुने गये थे, किन्तु उन्होंने किसी 
अप्रकाशित कारण से अपना त्याग्रपत्र दे दिया था । 
2. मेहता की इतिहास की व्याख्या 

रानाडे की भाँति फीरोजशाह भी विश्वास करते थे कि इतिहास की प्रक्रिया ईश्वर द्वारा 
शासित होती है । अत: उनकी आस्था थी क्रि उरमुज्द अथवा प्रकाश की अन्तिम विजय निश्चित है 
और अहिरमन अनन्त काल तक अँधेरे के नरक में पड़ा रहेगा ।! उनके अनुसार यह वात ईव्वरीय 
चमत्कार से कम नहीं थी कि ब्रिटिश शासन के माध्यम से भारत में स्वतन्त्रता तथा वैयक्तिक गरिमा 
की धारणाओं तथा वैज्ञानिक सभ्यता के लामों का प्रवेश हुआ था उनका कहना था कि यदि भारत- 
वासी इंगलैण्ड के राजनीतिक इतिहास के अनुभवों को समझें और उनके अनुसार आचरण करें तो 
उन्हें धीरे-धीरे सारभूत लाभ प्राप्त हो सकते हैं । 904 में वम्बई में भारतीय राष्ट्रीय कांग्रेस की 
स्वागत सीमति के सभापति के रूप में उन्होंने अपने भाषण में कहा : “'“ मैं आपके समक्ष अपने 
जैसे एक निष्ठावान तथा अडिग काँग्रेसजन के विश्वास की संस्वीक्षति प्रस्तुत कर रहा हूँ । मैं अपने 
स्वर्गीय मित्र महादेव गोविन्द रानाडे की भाँति हृढ़ तथा साहसी आशावादी हूँ। मेरा विश्वास है 
कि ईर्वर मनुष्य के माध्यम से मानव जीवन का निर्देशन तथा संचालन करता है | इसे आप पूर्व के 
लोगों का भाग्यवाद कह सकते हैं, किन्तु यह भाग्यवाद सक्रिय है, निष्क्रिय नहीं, यह भाग्यवाद मानता 
है कि मशीनरी के मानवीय पहियों को अपना निर्धारित कार्य पूरा करने के लिए घृमता रहना 
चाहिए। मेरी दीनता मुझे उस निराशा से वचाती है जिसके शिकार उन जैसे अधिक उतावले लोग 
प्रायः हो जाया करते हैं जो हाल में निराशा का सन्देश देने लगे हैं | मुझे कवि के इन शब्दों से सर्देव 
आशा और सान्‍त्वना मिलती है : "मैंने इस संसार का निर्माण नहीं किया है, जिसने इसे बनाया है 
वही इसका मार्गदर्शन करेगा ।” उसी कवि के इस उपदेश से मुझे धीरज मी मिलती है : 'मेरा काल 
में गहरा विश्वास है, और उसमें भी पूरी आस्था है जो काल का किसी पूर्ण उहे इय के लिए नियमन 
करता है । आशा और धीरज की यह चट्टान ही मेरी अडिग भक्ति का आधार है। क्रॉमवेल की 
भाँति मैं ईश्वर की इच्छा को उसके द्वारा प्रदत्त ज्ञान में नहीं ढूंढ़वा, बल्कि उसकी खोज मैं उसके 
विधान में करता हूँ, और उसकी (क्रॉमवेल की) भाँति मैं घटनाओं के पूर्ण होने में ईद्वर की इच्छा 
का दशन करता हूँ । अतः रानाडे की तरह मैं ब्रिटिश शासन को ईइवर का आइचयंजनक विधान 
मानता हूँ । विश्व के दूसरे छोर पर स्थित एक छोटा-सा द्वीप एक दूरस्थ और अपने से अधिकाधिक 
भिन्न महाद्वीप पर आधिपत्य स्थापित करले इस बात को ईश्वर की इच्छा की घोषणा न मानना 
मूखेता होगी |” रानाडे, मेहात तथा गोखले की यह घारणा कि इतिहास की गति में ईइबरीय नियम 
कार्य करते हैं वौसे तथा हेगेल के विचारों के सहश हैँ । इस प्रकार हम देखते हैं कि भारतीय मित- 
वादी एक ओर तो बुद्धि, विज्ञान, प्रगति, संविधानवाद तथा शिक्षा में विद्वास करते हैं और इस 
प्रकार दिदरों और वोल्तेयर के उत्तराधिकारी हैं, किन्तु दूसरी ओर उन्हें भारत में ब्रिटिश शासन 
के पीछे ईश्वर का हाथ दिखायी देता है, और इस तरह वे सन्त अगस्ताइन, बौसे और टॉइ्नवी की 
भाँति इतिहास की ईसावादी व्याख्या में विश्वास करते हैं । 

उदारवादी होने के नाते फीरोजशाह ने स्वीकार किया कि इतिहास में निरन्तर वृद्धिमान 
प्रगति की प्रक्रिया देखी जा सकती है। उनका विश्वास था कि “सभी युगों ओर सभी देशों में 
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विस्तीर्ण होने वाली प्रगति का नियम” कार्य करता है। इस प्रकार तुर्गो और कौन्दर्से तथा फ्रांसीसी 
और जर्मन प्रवुद्धीकरण के दाशनिकों की भाँति मेहता को भी प्रगति की धारणा में आस्था थी।* 
उनका कहता था कि मनुष्यों तथा संस्थाओं के पारस्परिक सुधार तथा पुर्णता के लिए किये गये परी- 
क्षणों की श्ंखला के परिणामस्वरूप ही प्रगति हुआ करती है । नवम्बर 892 में पूना में हुए पाँचवें 
बम्बई प्रान्तीय सम्मेलन के अवसर पर अपने भाषण में मेहता ने कहा : “मेरी समर में यह पुरानी 
हीबू कहावत दोषपूर्ण है कि 'जो बात हो चुकी है, वही बात भविष्य में होगी | इतिहास की कभी 
पुनरावृत्ति नहीं होती ; उसके सबक इसलिए मूल्यवान हैं कि वे हमारा उन परीक्षणों के सम्बन्ध में 
पथ-प्रद्शत करते हैं जिनके बिना मानव प्रगति सम्भव नहीं हो सकती; किन्तु यदि हम उनका प्रयोग 
यह कल्पना करने के लिए करने लगें कि जो कुछ अतीत में हो चुका है उसकी भविष्य में पुनरावृत्ति 
होगी, तो वे हमें मार्ग-अ्रष्ट कर देंगे ।" फोरोजशाह को इतिहास की प्रक्रिया के गतिशील सिद्धान्त 
में विश्वास था। वे यह स्वीकार नहीं करते थे कि भारतीय आर्यों का सृजनात्मक युग समाप्त हो 
चुका है, अथवा वह पृथ्वी पर एक व्यर्थ का बोफ है। पुराने मितवादियों की भाँति मेहता का भी 
विश्वास था कि देश को आधुनिक सभ्यता के मूल्यों को अंगीकार करने के लिए धीरे-धीरे तैयार किया 
जाना चाहिए। उन्होंने अपनी दूरहृष्टि से देख लिया था कि मारत की “राजनीतिक प्रगति के ऋरिक 
विकास की उज्ज्वलतम सम्भावनाएँ”” विद्यमान हैं । 

3, फोरोजशाह मेहता के राजनीतिक विचार 


टी. एच. ग्रीन तथा दादाभाई नौरोजी की साँति फीरोजशाह मेहता का भी सिद्धान्त था 
कि राजनीतिक शक्ति जनता के संकल्पों, इच्छाओं, आदशों, प्रेम तथा आकांक्षाओं में मुलबद्ध होनी 
चाहिए। राजनीतिक शक्ति को अधिकाधिक कठोर उपायों का प्रयोग करके सुहृढ़ नहीं बनाया जा 
सकता, उसे शान्‍्त विवेक, वुद्धिमत्ता तथा सहानुभूतिपूर्ण व्यवहार से ही बल मिलता है।* राजनीतिक 
शक्ति को पक्षपातजन्य कुटिलता, निराधार तथा मार्गभ्रष्ट करने वाले दुर्भावों और “उनके (कार्य- 
पालक अधिकारियों के) वर्ग तथा स्थितिजनित दोषों से” मुक्त करता होगा। यह एक सामान्य घारणा 
है कि शक्ति सैनिक बल पर आधारित होती है। किन्तु समाजश्ञास्त्र सिखाता है कि समाज का मर्तक्य 
तथा जनता के नैतिक और सामाजिक आदर्शों के प्रति सहानुभूति ही शक्ति का वास्तविक आधार 
है | शक्ति की कोई भी व्यवस्था सावेजनिक कल्याण का परिवर्धन करने की इच्छा और क्षमता के 
बिना अपने को स्थायित्व प्रदान नहीं कर सकती । इंगलैण्ड में राजनीतिज्ञों का एक सम्प्रदाय था जिसकी 
घारणा थी कि भारत को तलवार के बल पर विजय किया गया था और शक्ति की नीति के द्वारा ही 
उस पर अधिकार कायम रखा जा सकता था | उनके मत का खण्डन करते हुए मेहता ने कहा : 
“इस देक्ष के शासन के सम्बन्ध में जो लोग शक्ति के सिद्धान्त का उपदेश देते हैं उन्हें इंगलैण्ड में फिट्ज- 
जेम्स जैसा पक्का और लार्ड साल्सवरी जैसा कुछ ढिलमिल समर्थक मिल गया है। ये लोग न्याय- 
परायणता की नीति को एक प्रकार की दुवेल भावुकता कहकर मखौल उड़ाते हैं; और ऐसा लगता 
है कि वे विता दुराव के उस तीति को अनुमोदित करते तथा अपनाते हैं जिसका सारांश श्री ब्राइट 
ने अपती मनोरंजक शैली में इस प्रकार व्यक्त किया है : “चूँकि भारत को ईसा के सभी दस आदेशों 
को भंग करके विजय किया गया है, इसलिए अब इतना विलम्ध हो चुका है कि उस पर अधिकार 
जमाये रखने के लिए पर्वत पर दिये गये प्रवचन के सिद्धान्तों का अनुसरण करने की बात नहीं 
सोची जा सकती | किन्तु फीरोजशाह आधुनिक भारतीय इतिहास की इस व्याख्या को स्वीकार 


फीरोजशाह मेहता का 890 वी कलकत्ता कांग्रेस में अध्यक्षीय भाषण । 

86८6४ दावे विकाफडुड री क्‍क्व०2९४व। 2ै42॥/०, पृष्ठ 295 ॥ 

वही, पृष्ठ 327 ॥ 

बही, पृष्ठ 32। 

वही, पृष्ठ 408 ॥ 

वही, पृष्ठ 406 । ५ 
$/६४नील दावे विशावपाहुउ रथ (0 सभाश6 डए ?#श०2०/४४ 22८64 (दीनशा वाचा द्वारा लिखित 
भूमिका सहित, सी. बाई. विन्तामणि द्वारा सम्पादित, इण्डियन प्रेस, इलाहाबाद, (905), पृष्ठ 63 । 


८2 ७० ७० "जे > (आ 4+> 


/ 


फीरोजशाह मेहता तथा सुरेख्रनाथ बनर्जो 347 


नहीं करते थे। वे यह मानते को तैयार नहीं थे कि भारत में ब्रिटिश शासन शक्ति के बल पर 
कायम किया गया था। उनके अनुसार देश में ब्रिटिश शक्ति की जड़ें अधिक गहरी थीं। शक्ति का 
संरक्षण नैतिक सिद्धान्तों की अवहेलना करके नहीं किया जा सकता था | मेहता ने कहा : “जब 
अंग्रेज लोग भारतीय इतिहास की व्याख्या इस ढंग से करते हैं तो वास्तव में वे अपने साथ न्याय 
नहीं करते । यह सही है कि इस इतिहास के अनेक पृष्ठ भूलों तथा अपराधों से कलंक्रित हैं। 
किन्तु इंगलेण्ड ने भारत को केवल तलवार के बल पर नहीं जीता है । उसकी विजय का अधिकांश 
श्रेय उसके नैतिक तथा बौद्धिक ग्रुणों को है । इन गुणों ने बिजय के कार्य में ही उसका पथ-प्रदर्शन 
नहीं किया है, बल्कि उन्होंने विजय के हानिकारक प्रभावों को टूर करने में मी महत्वपूर्ण योग 
दिया है ।!! 

फीरोजशाह ने बतलाया कि अंग्रेज भारत में जिस शक्ति की नीति का प्रयोग कर रहे थे 
उसके तीन घातक परिणाम हो सकते थे २ प्रथम, उससे इंगल॑ण्ड पर भारी बोझ और दबाव 
पड़ेगा । इंगलेण्ड को रूस ओर फ्रान्स की प्रतिस्पर्धा तथा संघर्पों का सामना करना पड़ रहा था। 
यदि बहु इन शक्तियों के साथ किसी उल्कन में फँस गया तो पशुवल द्वारा शासित भारत उसके 
लिए भारी बोक सिद्ध होगा । दूसरे, नियति निरंकुशता का बदला अवश्य ही लेती है। भारत के 
निरंकुश शासक स्वेच्छाचारिता, अहंकार तथा उम्र पक्षपात की भावनाओं से ओतप्रोत थे, वे इंगलैण्ड 
की राजनीतिक व्यवस्था में राजनीतिक तथा सामाजिक हृष्टि से हानिकारक तत्व सिद्ध होंगे। सामा- 
जिक अहंकार के वातावरण में रहने के कारण अंग्रेज अधिकारियों का सिर फिर गया है और वे 
शक्ति के चश्षे में चूर हैं ; वे जब लौटकर स्वदेश जायेगे तो ब्रिटेत के समाज पर अवश्य ही दूपित 
प्रभाव डालेंगे ।* तीसरे, शक्ति की नीति को कार्यान्वित करने के लिए विशाल सेना रखनी पड़ेगी, 
उससे देश दरिद्र होगा और उसका पुंसत्व नष्ट होगा । जो धन भारी सेना के रखने पर व्यय होता 
था, थदि उसे देश के विकास के लिए प्रयुक्त किया जाता तो उससे इंगलंण्ड तथा भारत दोनों को 
ही भारी लाभ हो सकता था । है 

फीरोजशाह को अंग्रेज जाति की संस्कृति ओर राजनीतिज्नता के आधारभूत सिद्धान्तों तथा 
मूल्यों में गहरी आस्था थी । जिस समय दादाभाई नोरोजी ब्रिटिश पालमिण्ट के लिए चुने गये उस 
अवसर पर फीरोजशाह ने कहा: “आज भारत का एक निवासी उस सभा में प्रवेश कर रहा है 
जहाँ से किसी समय बे, फॉक्स और दौरीडन ने अपनी अमर ओजस्वी वक्‍तृत्व शक्ति के द्वारा इस 
देश के शासन के सम्बन्ध में न्‍्यायपरायणता की नीति का समर्थन किया था, जहाँ खड़े होकर मेकॉले 
ने घूँधली किन्तु सन्देशवाहक की-सी दृष्टि से उस दिन के ऊपरा-काल का देन किया था जब हमें 
राजनीतिक मताधिकार उपलब्ध होगा और जहाँ से ब्राइट, फॉसिस्ट और ब्रैडलों ने करोड़ों मुक 
विदेशी जनता के पक्ष में अपनी आवाज बुलन्द की थी । यदि इस अवसर पर हम कुछ भावुकता 
में वह जायूँ और इस हृश्य को देखकर कुछ संबेग और श्रद्धा से विचारमग्न हो जाय॑ तो हमें क्षमा 
किया जाय, क्योंकि आखिर हमारा भी पोषण ब्रिटिश इतिहास की महानतम परम्पराओं में हुआ 
है ।” मेहता समभते थे कि इंगलैण्ड के राजनीतिज्ञ नैतिक तथा राजतीतिक कर्यव्यपरायणता के 
उच्च आदश्ों से अनुप्राणित थे । इसलिए उतका विश्वास था कि इंगलेण्ड भारत के साय अवश्य ही 
स्‍्थाय करेगा । 890 की कलकत्ता कांग्रेस के अवसर पर अपने अव्यक्षीय मापण में उन्होंने कहा 
था : “मुझे इंगलिश संस्कृति तथा इंगलिश सम्यता के जीवन्त तथा शक्तिदायी सिद्धान्तों में अमीम 
आस्था है। हो सकता है कि कभी-कभी स्थिति अच्चकारमय तथा निराशाजनक दिखायी दे । ५3 
भारतीयों का विरोध भयंकर तथा अडिय हो । किन्तु मुझे आंग्ल-मारतीयों में मी असीम ब्िव्वात् 
है, मुझे उनकी उच्च और श्रेष्ठ प्रकृति में आस्था है भर अन्त में उसी की विजय होगी जैसी पहले 
अनेक सम्माननीय, विशिष्ट तथा गौरवपूर्ण अवसरों पर हो चुकी हैं ।/ जब परमात्मा के अन्नेय 
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विधात के अनुसार भारत को इंगलेण्ड के संरक्षण में सुपुर्दे किया गया था तो मुझे अनुभव हो रहा 
है कि उस समय उसके समक्ष भी पुराने इजराइलियों की भाँति यह विकल्प रखा गया होगा : 
“देखो मैंने तुम्हें यह वरदान दिया है, किन्तु यह अभिशाप भी है ; यदि तुमने अपने प्रभु ईश्वर के 
आदेशों का पालन किया जब तो यह तुम्हारे लिए एक वरदान सिद्ध होगा, किन्तु यदि तुमने अपने 
प्रभु ईश्वर के आदेशों का पालन न किया और अन्य ऐसे देवताओं के पीछे दीड़े जिन्हें तुम नहीं 
जानते हो तो यह तुम्हारे लिए एक अभिशाप होगा ।” इंगलैप्ड के जीवन और समाज को सभी 
नैतिक, सामाजिक, बौद्धिक, राजनीतिक तथा अन्य महान शक्तियाँ धीरे-धीरे किन्तु हढ़ता के साथ 
उस विकल्प को स्वीकार करने की घोषणा कर रही हैं जिससे इंगल॑ण्ड और भारत का सम्बन्ध 
स्वयं उसके लिए तथा विश्व की अगणित पीढ़ियों के लिए वरदान सिद्ध होगा। हमारी कांग्रेस केवल 
यह चाहती हैं कि हमें भी उन नियामतों में साक्रीदार बना लिया जाय जिनका इंगलंण्ड को मिलना 
उतना ही निश्चित है जितता उस अनन्त सत्ता का अस्तित्व जो धर्म और न्याय का संस्थापक है। 
किन्तु अंग्रेजी साम्राज्य की श्रेष्ठ और सर्वोच्चता को स्वीकार करते हुए भी मेहता उम्र अंग्रेजों और 
आंग्ल-भारतीयों की व्यापारिक लाभों के लिए की गयी विजयों का मखौल उड़ाने से नहीं चके ।** 
यद्यपि फीरोजजशाह देशभक्त थे, किन्तु उन्होंते कभी भारतीय स्वतन्त्रता के आदर्श का उपदेश 

नहीं दिया । वे कांग्रेस के संवैधानिक तथा राष्ट्रीय स्वरूप को बनाये रखना चाहते थे, किन्तु साथ- 
साथ यह भी चाहते थे कि वह स्व अंग्रेजों की मक्त बनी रहे | उनके विचार स्पष्ट, तथा राज- 
नीतिक आद्श संयत तथा सीमित थे । उनका विश्वास था कि राजनीति की सभस्याएँ घबड़ाहट 
और उत्तेजना से हल नहीं की जा सकती थीं, उनको हल करने के लिए वफादार दिल तथा निर्मल 
बुद्धि की आवश्यकता थी । उन्हें ब्रिटिश सम्राट के प्रति भक्ति तथा ब्रिटिश साम्राज्य के स्थायित्व 
में विश्वास था । उन्हें इंगलेण्ड की न्यायपरायणता तथा सहानुभूति में मी आस्था थी। भारतीय 
राष्ट्रीय कांग्रेस के बम्बई अधिवेशन की स्वागत समिति के अध्यक्ष के रूप में फीरोजशाह ने ब्रिटिश 
साम्राज्य के स्थायित्व में अपना हृढ़ विश्वास तथा आशा व्यक्त की थी ।! उन्हें ग्रेट ब्रिटेन के साम्राज्य 
की सुरक्षा और स्थायित्व के सम्बन्ध में हादिक चिन्ता रहती थी, क्योंकि उनकी समभ में मारतीय 
जनता के कल्याण, सुख, समृद्धि तथा सुशासन की नींव वह साम्राज्य ही था। उन्हें यह भी विश्वास 
था कि भारतीय बुद्धिजीबियों की हादिक तथा विनीत प्रार्थना के फलस्वरूप अंग्रेज शासक प्रतिगामी 
नीति का परित्याग करके, बुद्धि तथा न्याय की नीति पर चलना अवश्य आरम्भ कर देंगे। उन्हें 
आशा थी कि किसी दिन मेकॉले का यह स्वप्त निश्चय ही पूरा होगा कि भारतीय भी गौरवएर्ण 
नागरिकता के सुख और सुविधाओं का उपभोग करें । आज स्वतन्त्र भारत के वातावरण में ये 
“विचार सम्भवतः विचित्र मालूम पड़ें, किन्तु उन्हें उत परिस्थितियों के सन्दर्भ से पृथक नहीं करना 
चाहिए जितमें वे व्यक्त किये गये थे | यह मेहता का दोष नहीं था, बल्कि उन परिस्थितियों की 
सीमा थी | उन दिनों ब्रिटिश साम्राज्यवाद की शक्तिशाली व्यवस्था देश में हढ़ता से जमी हुई थी, 
अतः उस समय स्वतन्त्रता के आदझें का प्रतिपादत करता भारी जोखिस का कारण हो सकता था | 
भारत के मितवादी नेता केन्द्रीकरण के विरुद्ध थे, और वृद्धिमान स्थानीय स्वायत्तता का सम- 

र्थन करते थे | रावाडे, फीरोजशाह तथा सुरेन्द्रनाथ बनर्जी ने स्थानीय मिकायों की शक्तियों का 
प्रसार करने पर बल दिया । फीरोजशाह की स्थानीय स्वराज की प्रगति में गहरी रुचि थी। स्थानीय 
तिकायों पर नियन्त्रण के सम्बन्ध में उन्होंने जॉन स्टुअर्ट मिल तथा हरवर्ट स्पेंसर के विचारों को 
उद्धृत किया । उन्होंने कहा : “इस विषय के महानतम पण्डित जॉन स्टुअर्ट मिल तथा हरबर्ट स्पेंसर 
दोनों का ही मत है कि म्यूनिसिपल निकायों के कार्यंसंचालन पर या तो वाह्म नियन्त्रण हो, या आन्तरिक, 
दोनों प्रकार का नियन्त्रण लगाना ठीक नहीं है।?” मेहता चाहते थे कि स्थानीय निकायों पर पूरा- 
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पूरा नियन्त्रण होना चाहिए किन्तु उनका आग्रह था कि निकायों के हाथों में भी कुछ शक्ति छोड़ दी 
जाय जिससे वे अनुभव कर सकें कि वे स्वयं अपने पर नियन्त्रण लगा रहे हैं, न कि कोई बाहर की 
सत्ता। वे सब प्रकार के नियत्त्रण से मुक्त स्वाधीनता के समर्थक नहीं थे, किन्तु साथ ही साथ उनका 
कहता था कि स्थानीय निकायों को कुछ शक्ति तथा उत्तरदायित्व अवश्य देना होगा । भारतीय 
नगरों में स्थानीय निकायों के निर्वाचित सदस्य अपने को नितान्त शक्तिहीन अनुभव करते थे, यही 
बात वास्तव में म्यूनिसिपल प्रशासन की असन्तोपजनक स्थिति के लिए उत्तरदायी थी । अतः इस 
वात की आवश्यकता थी कि स्थानीय शासन की व्यवस्था इस ढंग की हो जिसमें स्थानीय प्रति- 
निधियों को सचमुच साभेदारी हो | फीरोजशाह मेहता की यह भी राय थी कि कार्यकारी काम 
किसी परिषद अथवा उप-समिति की अपेक्षा किसी एक ही अधिकारी के सुपुर्द किये जायें ।78 

शिक्षा की सुविधाओं का प्रसार भारतीय मितवादियों के राजनीतिक दर्शन का एक प्रमुख 
सिद्धान्त था। वे शिक्षा को सर्जनात्मक जीवन की कुंजी मानते थे। उनका कहना था कि मानस 
की मुक्ति नागरिक की अमूल्य सम्पत्ति है । फीरोजशाह लोक-शिक्षा के प्रसार के पक्ष में थे । उदार- 
वादी होने के नाते वे बुद्धिवाद तथा प्रवुद्धीकरण के पक्ष में थे । उन्होंने बौद्धिक तथा नैतिक दोनों 
प्रकार की शिक्षा का समर्थन किया । उनका कहना था कि इतिहास तथा मानव-शास्त्र नैतिकता की 
पाठशाला हैं ।” उन्होंने कहा : “इसमें सन्देह नहीं है कि बुद्धिमान तथा शिक्षित जनता देश के साधनों 
के विकास का सबसे अच्छा माध्यम है । यूरोपीय महाद्वीप में यह विचार बहुत लोकप्रिय हो गया 
है । इस विचार को पहले पहल फ्रान्सीसी क्रान्ति के राजनीत्तिज्ञों ने प्रारम्भ किया था। जिस समय 
वे यूरोप के लगभग सभी मुकुटधारियों को चुनौती दे रहे थे और उनके सैनिक गुटों के विशद्ध अपनी 
सेनाएँ कोंक रहे थे उस समय भी उन्होंने इस विचार को कार्यान्वित करने का प्रयत्न किया। यद्यपि 
कौन्दर्सो रोबिसपियर की योजनाएँ कुछ समय के लिए विफल रहीं, फिर भी तब से फ्रान्स, जमंनी, 
इटली, स्विट्जरलैण्ड आदि देशों ने विपत्तियों और कठिनाइयों के समय में भी अपनी सार्वजनिक 
शिक्षा की व्यवस्था को सीघे राजकीय प्रशासन, प्रवन्ध और सहायता के अन्तर्गत पुनर्तिर्माण करने 
में कुछ उठा नहीं रखा है ।”” मेहता का विश्वास था कि भारतीय जीवन में सावंजनिक तथा वैय- 
क्तिक दायित्व और वफादारी के उच्च आदर्शों को केवल शिक्षा के माध्यम से ही प्रविष्ट किया जा 
सकता था ।॥” किन्तु उनकी बौद्धिक प्रेरणा का मुख्य स्रोत पाइचात्य संस्कृति थी । वे संस्कृत मापा . 
से परिचित नहीं थे । इसलिए उन्होंने 'बम्बई की शिक्षा-प्रणाली! नामक एक निबन्ध में संस्कृत 
भाषा और साहित्य की आलोचना की और कहा कि “उन्नीसवीं शताव्दी की सम्यता के अनुरूप 
पुनझद्धार के उद्देश्यों को ध्यान में रखते हुए वे निरर्थक तथा हानिकारक हैं |“ 
4. निष्कर्ष 

अपने युग के नेताओं में फीरोजश्ाह मेहता का अत्यस्त उच्च स्थान था। वे वक्तिशाली 
विवादकर्ता तथा उत्कट और निर्भीक देशभक्त थे । अपने राजनीतिक निर्णयों में वे भावनाओं की 
अपेक्षा व्यावहारिक हृष्टिकोण से अधिक प्रभावित होते थे। उन्हें ब्रिटिश सम्यता के मूल्यों में आस्था 
थी । उनका यह भी विश्वास था कि अन्ततोगत्वा भारत की उन्नति और प्रबुद्धीकरण निश्चित है । 
किन्तु वे ब्रिटिश साम्राज्य को स्थायी बनाने के पक्ष में थे, और उसके प्रति हादिक, प्रचुद्ध तथा 
निष्ठायुक्त भक्ति उनके राजनीतिक चिन्तन की आधारभूत धारणा थी। उन्होंने 'बैये तथा अध्य- 
वसाय' पर बल दिया। अतिवादी, उम्रवादी तथा समाजवादी चिन्तन के विकास के साथ-साथ मेहता 
के विचारों का केवल ऐतिहासिक महत्व रह गया है | फिर भी यह मानना पड़ेगा कि उदारवादी 
सिद्धान्तों का निर्मकितापूर्वक समर्थन करके उन्होंने स्थानीय निकायों के लिए स्वायत्तता, सार्वजनिक 
शिक्षा, बुद्धिवाद, स्वतन्त्रता तथा प्रगति के आदशों को फंलाने में महत्वपूर्ण योग दिया है। इस प्रकार 
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उन्होंने ऐसे तरुण, उदीयमान तथा आश्ञावान देश के प्रवक्ता का काम किया जहाँ प्रबुद्ध तथा शिक्षित , 
लोगों को पूंजीपति वर्ग तथा तिम्तमध्य वर्गों की आकांक्षाओं के निर्वेचनकर्ता के रूप में कार्य करना था। 


प्रकरण 2 
सुरेन्द्रनाथ बनर्जी 
]. प्॒रस्तावना 


सर सुरेद्धताथ बनर्जी (848-]925) को कभी-कभी भारत का बर्क कहा जाता है। 
उनकी आवाज शक्तिशाली तथा ओजस्वी थी और अपनी वक्तृत्व शक्ति के द्वारा वे श्रोताओं को 
अत्यधिक द्रवित और प्रभावित कर सकते थे ।* उनका जन्म 848 में कलकत्ता में हुआ था, और 
4 अगस्त, 925 को उनका देहान्त हुआ । उनके पिता बाबू दुर्गाचरण बनर्जी डाक्टरी करते थे । 
सुरेन्द्रनाथ ने 868 में स्तातक की उपाधि प्राप्त की | 868 में लन्दन गये और वहाँ यूतीवर्सिटी 
कॉलिज में गोल्डस्टुकर तथा हेवरी मौलें नामक आचार्यों के निर्देशन में अध्ययन किया । 869 में 
वे इण्डियन सिविल स्विस की प्रतियोगी परीक्षा में बैठे तथा सफल हुए, और 877 में सिलह॒ट के 
सहायक दण्डाधिकारी (असिस्‍टेंट मजिस्ट्रेट) नियुक्त किये गये । किन्तु ब्रिटिश सा म्राज्यवादी चौकर- 
शाही ने उन्हें आई. सी. एस. के सदस्य की हैसियत से संयुक्त दण्डाधिकारी (जॉइंट मजिस्ट्रेट) के रूप 
में सम्मानपूर्वक कार्य नहीं करने दिया । 873 में उनके विरुद्ध कुछ भारोप रच लिये गये और जाँच 
आयोग ने उन्हें अपराधी ठहराया । इसलिए उनको पचास रुपया मासिक की पेंशन देकर नौकरी से 
बर्खास्त कर दिया गया । इंगलैण्ड के लोकमत के सामने अपने मामले की पैरवी करने के लिए 
सुरेद्धनाथ इंगलण्ड गये, किन्तु वहाँ भी उन्हें न्याय नहीं मिला । इण्डियन सिविल सविस से तिकाले 
जाने के बाद वे 876 में मेट्रोपोलिटन इंस्टीट्यूशन नाम की संस्था में अंग्रेजी के प्रोफेसर नियुक्त 
हुए । 88 में वे फ्री चचे कॉलिज नामक एक अन्य शिक्षा संस्था के अध्यापक मण्डल में सम्मि- 
लित हो गये । 882 में उन्होंने अपता एक निजी स्कूल खोल लिया जो धीरे-धीरे उन्‍्तति करके 
एक कॉलिज बन गया, और लॉडे रिपन के नाम पर उसका नामकरण किया गया। इस गौरबशाली 
संस्था के निर्माण का श्रेय केवल बनर्जी को था । 
सुरेच्रनाथ ने अपना राजनीतिक कार्यकलाप उन्नीसवीं शताब्दी के आठवें दशक में प्रारम्भ 
किया | 26 जुलाई, 876 को उन्होंने आनन्दमोहन बोस (846-905) और शिवनाथ शास्त्री 
के सहयोग से कलकत्ता में इण्डियय एसोशियेशन की स्थापना की । भारत में प्रतिनिधि शासन का 
आरम्भ कराने के लिए आन्दोलन करना इस संस्था का एक प्रमुख उद्देश्य था। इस प्रकार भारत में 
स्व॒राज के लिए जो खोज आरम्भ हुई उसमें सुरेन्द्रनाथ बनर्जी ने अग्रगन्ता तथा पथ-अन्वेषक का 
काम किया । तत्कालीन भारत सचिव लाड्ड साल्सबरी ने इण्डियन सिविल सर्विस परीक्षा के लिए 
अधिकतम आयु तेईस से घटाकर उनन्‍्तीस कर दी थी । इसके विरुद्ध मध्य वर्ग का लोकमत तैयार करने 
के लिए सुरेन्द्रताथ ने उत्तर भारत का दौरा किया । अनेक वर्ष तक वे डब्ल्यू, सी. बनर्जी (844- 
906] द्वारा संस्थापित “बंगाली” नामक पत्र के सम्पादक रहे । इलबर्ट विधेयक के सामले में 
बंगाली” ने आंग्ल-मारतीय वौकरशाही की निर्मीकतापूर्वक आलोचना की | 7883 में न्यायालय 
की मानहानि के आरोप में उन्हें दो महीने के कारावास का दण्ड दिया गया । कारागार से छूटने 
के बाद उन्होंने उत्तर भारत का पुत: दौरा किया । जिसका 'विजय यात्रा” के रूप में स्वागत किया 
गया । 876 में वे कलकत्ता महापालिका के सदस्य चुने गये और तेईस वर्ष तक (899 तक) 
उस पद पर कार्य करते रहे । 890 में सुरेन्द्रनाथ कांग्रेस के प्रतिनिधिमण्डल के सदस्य के रूप में 
आर. एन. मुधोलकर, एडंले नॉर्टन और एलन औक्टेवियन ह्यूम के साथ भारत में शासन-सुधार के 





23 य्रेद्रनाप वनर्जी, 4 ऑफ है! 4423 <5क्‍96०८5 दावे 477/गह वी मगा, वीथदावादादाँ 
शिद्याश24 (जी, ए. नदेसनन एण्ड कम्पनी, मद्रास, प्रथम संस्करण) ; 382४८४८४ 29 2080४ ढी॥#थादादाव।) 
2044 (876-84), रामचन्द पालिट द्वारा सम्पादित, जिल्द ] और 2, द्वितीय संस्करण (एस, के. लाहिड़ी 
एण्ड कम्पनी, कलकत्ता, [89]) ; <#र८/6 29 200४ देक्षद्मादीद्वादाा 26720 ०4 (886-90), राज 
जोगेश्वर मित्तर द्वारा सम्पादित (के, एन. मित्रा, कलकत्ता, 890) । 


फीरोजशाह मेहता तथा सुरेन्द्रनाथ बनर्जी 5] 


पक्ष में लोकमत तैयार करने के उद्देश्य से इंगलैण्ड का दौरा करने गये ।४ 897 में सुरेन्द्रनाथ ने 
वेल्बी आयोग के समक्ष साक्ष्य दिया था । 894, 896, 898 तथा 900 में वे बंगाल विधान 
परिषद के सदस्य चुने गये । उन्होंने 90 में साम्राज्यीय प्रेस सम्मेलन में भी भारत का प्रति- 
निधित्व किया । 

कांग्रेस के प्रारम्भिक वर्षो में सुरेन्द्रगाथ उसके स्तम्म थे । वे 895 में पूचा तथा 902 
में अहमदाबाद में कांग्रेस के अध्यक्ष थे । यद्यपि वे मितवादी ग्रुट के थे, किन्तु वंग-संग्र के मामले में 
ब्रिटिश नौकरशाही ने जो नीति और कार्यप्रणाली अपनायी उससे उत्तका चैये टूट गया, अतः उस 
विषय में उन्होंने राष्ट्रवादियों के साथ मिलकर कार्य किया । 

9]8 की जुलाई में वम्बई से कांग्रेस का विशेष अधिवेशन हुआ । उस अवसर पर मित- 
वादी ग्रुट कांग्रेस से पृथक हो गया । उसी वर्ष नवम्बर में उस गुट ने अपना अलग सम्मेलन किया 
और सुरेन्द्रवाथ को उसका सभापति चुना गया । इंगलैण्ड की पार्लामेंट की जिस संयुक्त प्रवर समिति 
ते 99 के भारत शासन विधेयक पर विचार विमर्श किया उसके समक्ष सुरेन्द्रनाथ ने साक्ष्य दिया ! 
वाद में जब 99 का भारत शासन अधिनियम पास हो गया तो उन्होंने उसका समर्थन किया। 
अधिनियम के लागू होने पर वे बंगाल विधान परिषद के सदस्य चुने गये और बंगाल सरकार में 
मन्‍्त्री नियुक्त हुए । 

2. सुरेन्द्रभाथ बनर्जी के राजनीतिक विचार 


सुरेन्द्रनाथ को जौजफ मत्सीनी (मैजिनी) (!805-872) के जीवन से प्रेरणा मिली थी। 
मत्सीनी का आत्म-बलिदान उसके हृदय की सच्चाई तथा प्रतापवान चरित्र सचमुच ही अत्यधिक 
प्रेरणादायक हैं। वह आत्म-विश्वास तथा आत्म-निर्भरता को विशेष महत्व देता था । बनर्जी की 
कामना थी कि उनके देशवासी इटली के उस नेता तथा मुक्तिदाता की श्रेष्ठ तथा उदात्त देशभक्ति, 
दु:खों और कष्टों को सहने की अपार शक्ति तथा विशाल सहानुभूति आदि गुणों को सीखें और 
धारण करें। उन्होंने स्वयं मत्सीनी के जीवन से दो महत्वपूर्ण उपदेश ग्रहण किये | प्रथम, नैतिक 
तथा आध्यात्मिक पुनरुत्थान ही राजनीतिक उन्नति का आधार वन सकता है। इसलिए सदाचार 
आबद्यक है, क्योंकि प्रत्येक महाव कार्ये को पूरा करने के लिए यह आवश्यक होता है कि आत्मा को 
सदाचार के द्वारा पवित्र किया जाय, और देश के लिए दुःखों, कष्टों तथा सन्‍्तापों को बवैयंपूर्वक 
सहन किया जाय । दूसरे, यह आवश्यक था कि देशवासियों के हृदयों में राष्ट्रीयता की गम्भीर 
भावना और अनुभूति व्याप्त हो । उनके अनुसार विरादराना एकता की यह मानसिक अनुभूति 
राष्ट्रीयता की वास्तविक प्रगति की अपरिहारय शर्ते थी 7 

सुरेन्द्रनाथ ने इंगलैपण्ड के राजनीति दर्शन की उदारवादी शिक्षा को हृदयंगम किया था। 
लन्दन में विद्याध्ययतत करते समय उन्होंने बर्क, मैकॉले, मिल, स्पेंसर की रचनाओं को घ्यानपूर्वेक 
पढ़ा था । यही कारण है कि उनके भाषणों और लेखों में नैतिक आदर्शवाद के दर्शन और उदारवादी 
व्यक्तिवाद की स्पष्ट छाप दिखायी देती है ! इंगलैण्ड में विद्यार्थी जीवन के दोरान उन्होंने बुद्धि, 
स्वतन्त्रता तथा लोकतन्त्र के आदशों का महत्व भली भाँति समझ लिया था । वे वर्क के संविधानबाद 
और रोमांटिकवाद तथा फॉक्स, पिट और दैरीडन” की वाकपटुता और ओजस्वी ववतृत्व की प्रद्यंसा 
किया करते थे । वर्क उन्हें विशेष रूप से पसन्‍्द था और उसे वे “ईश्वर द्वारा नियुक्त--स्वयं प्रकृति 
के हाथों रचा हुआ--अनुदारवादी” कहा करते थे । किन्तु उनका यह भी विश्वास था कि बर्क का 
अनुदारवाद दर्शन तथा देशभक्ति से उत्प्रेरित था, उसके मूल में कोई स्वार्थ की मावना नहीं थी । 
वर्क ने ब्रिस्टल के मतदाताओं को अपने पत्र में प्रतिनिधित्व के आदेशात्मक सिद्धान्त का जो खण्डन 


24 लालमोहन घोष प्रथम भारतीय राजनीतिक नेता थे जो राजनीतिक ध्येय को लेकर 879 बोर 884 में 
इंगलैण्ड गये । | । 

25 &॥४८८८४ 09 2400 दीडधादद्ावाा 2772० (878-884) रामचन्दर पालित द्वारा मम्पादित (एस, 
के. लाहिड़ी एण्ड कम्पनी, कलकत्ता), जिल्‍द | तथा 2, जि. ॥, पृष्ठ -24 । 

26 $#४४८४८5 (7886-90), पृ. 43] । 


न 


]52 आधुनिक भारतीय राजनीतिक चिन्तन 


किया था उससे बनर्जी सहमत थे और प्राय: उसके इस पत्र को उद्धृत किया करते थे ।” वे स्वी- 
कार करते थे कि इंगलैण्ड के इतिहास की महान शिक्षा स्वतन्त्रता की घारणा थी। सत्रहवीं शताब्दी 
की प्यूरिटन क्रान्ति तथा रक्तहीन क्रान्ति संवैधानिक स्वतन्त्रता की स्थापना के मार्ग में महत्वपूर्ण 
अवस्थाएँ थीं । मिल्टन, सिडनी, हैरिंगटन, लॉक आदि अंग्रेज लेखकों ने अपनी रचनाओं में स्वतन्त्रता 
की नियामतों को अमर कर दिया था । उस गौरवशाली संविधानवाद के पौधे का मारत में भी प्रति- 
रोपण करता आवश्यक था । सारत में संवेधानिक सुधार की आवश्यकता को लैंसडाउन, डफरिन 
और क्रौस ने भी स्वीकार किया था। अतः सुरेख्रनाथ का कहता था कि यदि यह उद्देश्य पूरा हो 
जाय तो भारतवासियों को सन्तोष होगा और वे ब्रिटेन के कृतज्ञ होंगे ।/ 

सुरेन्द्रनाथ को मानव स्वभाव की श्रेष्ठता में विश्वास था | इसके प्रमाण के रूप में वे कहा 
करते थे कि बंगाल में शक्ति सम्प्रदाय की घुणित प्रथाओं के विरुद्ध प्रतिक्रिया के रूप में वैष्णव धर्म 
का उदय हुआ । वे लिखते हैं : “मावव स्वभाव में एक दैवी तत्व विद्यमान है; जब हम अधःपतन 
के खड्ड में सिर के बल गिरने लगते हैं तो वह हमें अपती चेतावनी भरी पुकार से सहसा रोक देता 
है---'बस तुम यहीं तक जाओगे, इससे आगे नहीं वढ़ोगे ।' मातंव स्वभाव अपनी गरिमा के कारण 
जिस प्रतिष्ठा के योग्य है उसकी रक्षा करने में वह सदेव सफल होता है। मानव स्वभाव विक्ृत हो 
सकता है, अपवित्र और दूषित हो सकता है, किन्तु उसकी देवी प्रतिभा कभी नष्ट-भ्रष्ट नहीं की जा 
सकती, कभी मिटायी नहीं जा सकती ।'”” जब कोई व्यक्ति कतंव्य और नैतिकता के सिद्धान्तों का 
अतिक्रमण करने लगता है तो उसके स्वभाव की जन्मजात नैतिक प्रवृत्ति और उदात्तता उसके मागगे 
में बाधा बनकर खड़ी हो जाती है। 

सुरेन््रनाथ को भारत के प्राचीन गौरव तथा विज्ञान, कला, साहित्य और दहन के क्षेत्र में 
उसकी शानदार उपलब्धियों के प्रति गहरा अनुराग था ।” वे बाल्मीकि, व्यास, बुद्ध, शंकर, पाणिति 
और पतंजलि के महान योगदान पर गर्व किया करते थे । बनर्जी कहा करते थे कि भारत धर्मों 
की जल्मभूमि और पूर्व की पवित्र भूमि है । देश के तरुणों के नैतिक पुनरुद्धार का सबसे बड़ा माध्यम 
यह है कि भारतीय संस्क्षति में निहित श्रेष्ठ आदर्शवाद को हृदयंगम किया जाय । भारत का इतिहास 
हमें आत्म-बलिदान के लोकोत्तर आदर्श का उपदेश देता है। उससे प्रकट होता है कि निराशा, 
उद्विग्तता और उत्पीड़न पर सदेव ईश्वरीय उत्साह की विजय होती आयी है। सुरेन्द्रनाथ लिखते 
हैं : “हमें चाहिए कि अपने पूर्वजों के चरणों में बेठें और प्राचीन मारत के मनस्वियों का सत्संग करें। 
इन दिनों जब सरकार का दमनचक्र चल रहा है, राजनीतिक जीवन निष्प्राण और गतिहीन हो रहां 
है और जबकि भविष्य इतना नैराश्यपुर्ण और अन्धकारमय दिखायी दे रहा है, इस प्रकार का सत्संग 
सचमुच ही बहुत आनन्ददायक होगा ।““इसमें संदेह नहीं कि प्राचीत भारत के इतिहास में आपको 
बहुत कुछ पुराना, वर्तमान की दृष्टि से निरर्थक तथा उपहासास्पद प्रतीत होगा और उस पर आपको 
हँसी आयगी, किन्तु इस प्रकार की अनुभूति से आपको अभिभूत नहीं होता चाहिए । अपने पूर्वजों 
की उपलब्धियों को श्रद्धापूर्वक समभतने का प्रयत्व कीजिए । स्मरण रखिये कि आप अपने उन पृव॑जों 
को वाणी और कृतियों का अध्ययन कर रहे हैं जिनकी खातिर आज आपको याद किया जाता है और 
जिनके कारण यूरोप के सर्वेश्रेष्ठ विद्यात भी आपके कल्याण में गम्भीर तथा हार्दिक रुचि रखते हैं। 
यदि आप अपने पूर्वजों की-सी बौद्धिक उच्चता प्राप्त नहीं कर सकते तो कम से कम उनकी नैतिक 
श्रेष्ठठा का तो अचुकरण कर ही सकते हैं। नैतिक महानता का मार्ग न तो इतना सपाट है और न 
27 895 में पूना कांग्रेस में सुरेन्द्रनाथ बनर्जी का अध्यक्षीय भाषण । 
28 एक्जीटा में एक सभा में दिया गया सुरेन्द्रनाध वनर्जी का व्यास्यान | देखिये ७#८४८065 29 2698 $:/शादीव- 

ग्रदा। 2द्गाश०६ (886-]890), राज जोगेश्वर मित्तर द्वारा सम्पादित (एन, के. मित्रा, कलकत्ता, 890), 
2-63 । 
29 2 का ]5 जुलाई, 876 को कत्कत्ता में विद्यार्थी संघ की एक बेठक में चितन्य' पर दिया गया 
व्याख्यान । देखिये 6#८८८४८४, १. 54 | 

30 ७&/व८ल४6 (7676-84), जिल्द , पृ. 24 ॥ 
3] वहीं, जिल्द 2, पृ. 90 ॥ 
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इतना फिसलना ।“'देश के नैतिक पुनरुत्थान पर ही उसका वौद्धिक, सामाजिक तथा राजमीतिक 
पुतरुद्धार निर्भर है ।/ उनका कहना था कि उदासीनता, निर्देयता और असावधानी पर विजय प्राप्त 
करना आवश्यक है । अतीत के गौरव तथा श्रेष्ठता पर श्रद्धापूवंक दृष्टि लगाकर और प्रदीप्त तथा 
प्रचुद्ध मविष्य पर अपनी आशाएं केन्द्रित करके सक्रिय जीवन बिताना और देशभक्ति के कतंव्यों का 
पालन करना--यही देश के युवकों का पवित्र दायित्व है। भारत की महानता का निर्माण केवल 
नैतिक उत्थान की नींव पर ही किया जा सकता है। इस प्रकार सुरेच्रताथ ने नागरिक तथा राज- 
नीतिक कतंव्य को नैतिक जीवन की आवश्यकता माना । वे कहा करते थे कि यदि भारत को उठना 
है और सभ्य जातियों के बीच अपना उचित स्थान प्राप्त करना है तो आवश्यक है कि हम माता- 
पिता के आज्ञाकारी बनें, और अपने में आत्म-त्याग, सत्यता, ब्रह्मचयं, स्वभाव की सौम्यता, वीरता 
जादि गुणों का विकास करें; इन्हीं गुणों का रामायण तथा महामारत में चित्रण किया गया है और 
ये ही प्राचीन भारतवासियों के जीवन में साक्षात्कृत किये गये थे जैसा कि युआन च्वांग और एरियन 
के साक्ष्य से प्रमाणित होता है। सुरेन्द्रवाथ नैतिक ऐव्वर्य, सन्‍्तों की-सी पवित्रता, देवदूतों का-सा 
उत्साह, श्रेष्ठ तथा वीरतापूर्ण सहनशक्ति और गम्भीर करुणायुक्त तथा असीम प्रेम आदि उन गुणों 
का श्रद्धापू्वक उल्लेख किया करते थे जो भारतवासियों के महान आध्यात्मिक पूर्वज बुद्ध के चरित्र में 
साक्षात्कृत हुए थे; और साथ ही साथ उन्होंने ओजपूर्ण वाणी में सदैव इस वात का अनुरोध किया 
कि यदि भारतवासी राजनीतिक उदासीनता, सड़ाँध ओर अध:पतन से मुक्ति पाना चाहते हैं तो उन्हें 
इन गुणों का अनुकरण करना चाहिए। इस प्रकार विवेकानन्द, गान्धी और अरविन्द की भाँति 
सुरेन्द्रनाथ बनर्जी ने भी इस वात पर वल दिया कि नैतिक पुनर्जागरण ही हमारी राजनीतिक मुक्ति 
का एकमात्र मार्ग है । 

सुरेन्द्रनाथ ने स्वीकार किया कि उच्चकोटि का नतिक आदशवाद राजनीति को पवित्र करता 
है तथा उदात्त बनाता है। वे मानते थे कि जनता की आवाज ईश्वर की आवाज है, इसलिए शासन 
देशवासियों के प्रेम और मक्ति पर आधारित होना चाहिए, और यह तभी सम्मव है जब राजनीतिक 
उत्तरदायित्व में उत्तका भी साभा हो । विश्वास से विश्वास ओर मरोसा उत्पन्न होता है । इसलिए 
यदि ब्रिटिश शासक भारतवासियों का अविश्वास करते हैं तो इससे उनकी कायरता प्रकट होती है । 
सावधानी अच्छी चीज है किन्तु ऐसा न हो कि वह विक्ृृत होकर शासित जनता की राजनीतिक 
आकांक्षाओं के प्रति सन्देहयुक्त शत्रुता का रूप धारण करले । बनर्जी ने लिखा है : “धर्म अथवा 
गहरी नैतिक ईमानदारी पर आधारित राजनोत्ति ही एक ऐसी चीज है जिसकी इस देश को सबसे 
अधिक आवश्यकता है | उच्च नैतिक उद्देश्य से शुन्य राजनीति शक्ति के लिए तुच्छ छीना-भपटी 
का रूप धारण कर लेती है जिसमें मनुष्य जाति को कोई आनन्द नहीं आ सकता । स्वराज (होम 
रूल) आन्दोलन का उदाहरण आपके सामने है। उसमें से श्री ग्लैडस्टन के व्यक्तित्व को, उनकी 
गहरी मैतिक ईमानदारी को ओर आयरलण्ड के देश भक्तों के गम्मीर उत्साह को पृथक कर दीजिए 
तो वह केवल शक्ति के लिए दयनीय संघषे रह जाता है जिसमें मानवता के अधिक गम्भीर हितों को 
भुला दिया गया है। दूसरा उदाहरण अमरीका की महानता के संस्थापक पिलग्रिम फादस का है'''' 
उन्होंने उस जीवन को त्याग दिया जिसमें उनके अन्तःकरण के विश्वासों का बलिदान होता था, और 
उसकी अपेक्षा विदेश में रहना पसन्द किया । वे उन्नति करके राजनीतिज्ञ वन गये और उन्होंने 
विश्व इतिहास की श्रेष्ठतम सरकार तथा सर्वाधिक स्वतंत्र जाति की स्थापना की ।४ सिसेरो 
तथा बक की भाँति सुरेच्द्रनाथ ने मी इस वात पर वल दिया कि राजनीतिक शक्ति का आधार नैतिक 
होता चाहिए | वे मैकियावेली की इस धारणा के आलोचक थे कि राज्य की अपनी वृद्धि होती है 
और वह आचरण का सर्वाधिक स्वीकार्य मानदण्ड प्रस्तुत करती है । 895 की पूना कांग्रेस में अपन 





32. सुरेन्द्रनाथ बनर्जी का 24 जून, 876 को कलकत्ता में यंग मैन्स एनोशियेशन की वायिक वैठक में 7#८ 5/४49 
री साबांदा सं580.9 पर दिया गया भाषण, 5/०2८/४5, पृष्ठ 46 | 

33. स्‍खदथ रोदगीवा: सर) (एक्काथाबा) (मायाशाशदाशा 77, भाग 2 (2 कार्नवालिस स्ट्रीट, ककता, 
935), पृष्ठ 96। यह उद्धरण चुरेन्द्रताव वनर्जी के उस भाषण से लिया गया है जो उन्होंने कलकता में 
राममोहन राय मैमोरियल मोटिंग में 27 सितम्बर, 888 को दिया था । 


]54 आधुनिक भारतीय राजनोतिक चिम्तन 


अध्यक्षीय भाषण में उन्होंने कहा : “मैं नैतिक विचार को अग्रतम स्थान देना चाहता हूँ: जो बात 
नैतिक दृष्टि से उचित नहीं ठहरायी जा सकती वह राजनीतिक दृष्टि से मी लाभप्रद वहीं हो सकती । 
नैतिकता से शून्य राजनीति को किसी भी अंश में राजनीति नहीं कहा जा सकता; वह तो निक्ृष्टतम 
प्रकार का शब्दजाल है। यह एक क्षण के लिए भी नहीं मान लेना चाहिए कि इन भर्धसभ्य जातियों 
में (यहाँ चितराल पर किये गये आक्रमण से अभिप्राय है) जिनके साथ ऐसा दुरव्यंबहार किया गया है 
और जिन्हें श्ाच्त तथा तटस्थ बनाये रखने के लिए दिया गया वचन केवल भंग करने के लिए दिया 
गया था, संवेदना का इतना अभाव है कि वे यह भी नहीं जानतीं कि नैतिक उत्तरदायित्व का स्व- 
रूप बाध्यकारी होता है। वे अपने साथ किये गये अनुचित व्यवहार और अपमान को अनुभव करेंगी, 
वे अन्याय के सम्बन्ध में सोच-विचार करेंगी तथा क्ुढ़ती रहेंगी और, जैसा कि कार्लाइईल ने कहा है, 
अन्याय 'चक्रवृद्धि ब्याज के साथ बदला लेने से! कभी नहीं चूकता ।* 

भारतीय मितवादियों के राजनीति दशेन का एक मुख्य तत्व यह था कि वे राजनीतिक शक्ति 
के नैतिक आधार में विश्वास करते थे । वे बल-प्रयोग तथा हिंसा के विरुद्ध थे | उन्होंने बल-प्रयोग 
को भरत्सना की, क्योंकि उसे वे एक पापमूलक प्रणाली मानते थे । उनका कहना था कि बल-प्रयोग 
से जो घाव उत्पन्न तथा गहरे होते हैं उन्हें भरने में अनेक दशक लग जाते हैं। इसलिए उन्होंने 
भौतिक बल पर आधारित शासन के स्थान पर नैतिक शक्तियों के साम्राज्य का समर्थंत किया । वे 
सलैड्स्टन के इस कथन से सहमत थे कि “जनता में विश्वास ही उदारवाद है; हाँ, उस विश्वास में 
विवेक का पुट अवश्य होना चाहिए ।” इसलिए वे निरन्तर इसी बात पर बल दिया करते थे कि भारत 
सरकार स्वतन्त्रता, न्याय तथा दयालुता के आदर्शों से अनुप्राणित होनी चाहिए । सुरेन्द्रनाथ बनर्जी 
रोम के इतिहास का उल्लेख किया करते थे | रोम एक अपेक्षाकृत स्थायी साम्राज्य का निर्माण 
करने में इसलिए सफल हो सका था कि उसने सावराष्ट्रिक विधि, विश्वराज्यवाद तथा समानता के 
आदर्शों पर चलने का प्रयत्न किया था। बनर्जी का कथन था: “जो सरकार स्थायित्व चाहती है 
उसे जनता के प्रेम से प्राप्त होने वाली सुरक्षा से वंचित नहीं रहता चाहिए, और इस प्रकार की सुरक्षा 
तभी उपलब्ध हो सकती है जब जनता के वे अधिकार तथा विशेषाधिकार समय रहते ही स्वीकार 
कर लिये जायें जिन्हें ईश्वर ने स्वयं अपने हाथों से लिखा है ओर इसलिए जिन्हें कोई मानवीय शक्ति, 
चाहे वह कितनी ही उच्च तथा सम्मानित क्‍यों न हो, छीन नहीं सकती । मकदूनियाँ के महान विजेता 
(सिकन्दर) ने अपने विशाल साम्राज्य के गर्वलि ढाँचे को उत्त लोगों की कृतज्ञता की तींव पर स्था- 
पित करने का प्रयत्त किया था जिनकी सेनाओं को उसने परास्त कर दिया था और जिनके प्रदेञ्नों 
को उसने छीन लिया था ) जिस समय ईरानी साम्राज्य सिकन्दर के चरणों में लोट रहा था और 
जिस समय दारियस अपने घर तथा देश को छोड़कर शरणार्थी की भाँति मारा-मारा फिर रहा था 
उस समय उसने (सिकन्दर ने) उन भावनाओं के सामने समर्पण नहीं किया जो महान विजय के उस 
अवसर पर स्वाभाविक थीं, बल्कि उसने अपने नये प्रजाजनों की सद्भावना तथा प्रेम को प्राप्त करने 
का प्रयत्न किया। इसी प्रकार रोमन लोग अधीन जातियों की सदभावना तथा विश्वास की कद्र करते 
थे, और उसे प्राप्त करते के लिए उन्होंने हर सम्भव उपाय किया । विश्व इतिहास के सर्वाधिक सफल 
विजेताओं की सर्देव यह निश्चित नीति रही है कि आन्तरिक विद्रोहों तथा बाह्य आक्रमणों से अपनी 
रक्षा के लिए अभेद्य दीवार बनायी जाय, और इसके लिए उन्होंने विजित जनता में अपने प्रति 
उत्साहपूर्ण कृतज्ञता तथा प्रेम साव जाग्रत करता ही सर्वोत्तम उपाय समझा है। भारत के अंग्रेज 
शासकों में भी इस प्रकार की गम्मीर भावना धीरे-धीरे उत्पन्न हो रही है । मेरी कामना है कि 
यह भावना दिन प्रति दिन गहरी होती जाय और वह भारत सरकार की नीति पर श्ञक्तिशाली 
प्रभाव डालने लगे जिससे ब्रिटेन पूर्व में अपने ध्येय को पूरा कर सके और मारत अविद्या, अज्ञान 
तथा अन्धविश्वास के बन्धनों से मुक्त होकर और नवजीवन प्राप्त करके एक बार पुनः विश्व के 
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राष्ट्रों का बीच अपना मस्तक ऊँचा कर सके ।””* बनर्जी का कहना था कि लोकमंत की उपेक्षा 
शासकों तथा झासितों के सामान्य कल्याण के लिए घातक होती है| लोकमत सरकार से भी अधिक 
उच्च न्यायाधिकरण है । वह सरकार का ऐसा स्वामी है जिसका प्रतिरोध नहीं किया जा सकता । 
वह एक ऐसी शक्ति है जो भौतिक शक्तियों के केन्द्रीकृत संगठन से अधिक उच्च, श्रेष्ठ तथा शुद्ध है। 
विश्व का इतिहास इस बात का साक्षी है कि अभिजाततस्त्रीय तथा लोकतस्त्रीय व्यवस्थाओं ने और 
पार्टी संगठनों ने जब-जब लोकमत की शक्ति के विरुद्ध आवरण किया है तब-तब उन्हें हटाकर नयी 
व्यवस्था स्थापित की गयी है | 

अपने राजनीतिक जीवन के प्रारम्भिक वर्षों में रानाडे तथा फीरोजशाह मेहता की भांति 
सुरेच्द्रनाथ बनर्जी का भी विश्वास था कि ब्रिटेन के साथ भारत का सम्बन्ध ईश्वरीय विधान का 
फल है । उन्होंने घोषणा की कि मैं “ब्रिटिश शासन को ईश्वरीय” मानता हैँ, “इतिहास के देवता 
का एक विधान” समभता हूँ ।* वे 858 की घोपणा को भारत की विजय की पताका, और उसके 
राजनीतिक उद्धार का सन्देश मानते थे । उन्होंने बतलाया कि भारत में इंगलैण्ड का जो ध्येय है 
उसे तीन वर्गों में विभक्त किया जा सकता है : “() उन बुराइयों का उन्मूलन करना जिनसे भार- 
तीय समाज सन्तप्त है। (2) भारतवासियों में ऐसे चरित्र का निर्माण करना जिससे उनमें पृसत्व, 
बल तथा आत्मनिर्भरता के गुणों का विकास हो सके । (3) भारत में स्वशासन की कला का सूच्- 
पात करता ।”* बनर्जी का कहना था कि ब्रिटिश साम्राज्य ने पद्चिम के प्रगतिशील राजनीतिक 
आदशों और मारत के प्राचीन आदर्शवाद के बीच सम्पर्क स्थापित कर दिया है। उन्होंने 895 में 
पूत्रा कांग्रेस के अवसर पर अपने अध्यक्षीय भापण में कहा : “हमें अहृश्य काल की कल्याणकारी 
शक्तियों का भरोसा है ।'““'“'असन्तोप हर प्रकार की प्रगति का जनक होता है । वह हमें अपनी 
जाति के कल्याण के हेतु सतत कर्म करते रहने की प्रेरणा देता है। इसमें सन्देह नहीं है कि भविष्य 
में स्वर्ण युग आने वाला है। हमारे तथा हमारी सन्‍्तान के भाग्य में स्वरंयुग का विधान है।'''* 
हमें प्रतीत होता है कि यदि हमारे भाग्य में उस प्रकार की स्वतन्त्रता का उपभोग करना नहीं है 
जैसी कि ब्रिथिश नागरिकों को अन्यत्र उपलब्ध है तो वह हमारे पदचात आने वाले उन लोगों को 
अवश्य ही विरासत में उपलब्ध होगी जो हमारा नाम लेंगे तथा कार्य करेंगे। इसी विश्वास को लेकर 
हम काम कर रहे हैं ।*''विश्वास ही वह वस्तु है जिससे कांग्रेस आन्दोलन को बल तथा हृढ़ता 
मिलती है। इसका अभिप्राय यह भी है कि हमें ब्रिटिश शासन के प्रगतिशील स्वभाव में विश्वास 
है । “हम अपनी सन्‍्तान तथा सन्‍्तान की सन्‍्तान के लिए जो श्रेप्ठतम विरासत छोड़ सकते हैं वह 
परिवर्धित अधिकारों की विरासत ही हो सकती है, ऐसे अधिकारों की विरासत जो मुक्त हुई जनता 
के उत्साह तथा भक्ति द्वारा रक्षित हो । हमें एक दूसरे में विश्वास तथा ब्रिटिण घासन में अधबिगि 
भक्ति के साथ इस प्रकार कार्य करना चाहिए जिससे हम अपना लक्ष्य न्यूततम समय में प्राप्त कर 
लें | तभी कांग्रेस का ध्येय पूरा होगा । “वह व्येय भारत से ब्रिटिय घासन का उन्मूलन करके पूरा 
नहीं होगा । उसको पूरा करने का सर्वोत्तम उपाय यह हैँ कि त्रिटिश शासन के आधार क्रो ॥॒ अधिक 
विस्तृत किया जाय, उसकी भावना को उदार तथा स्वभाव को उदात्त बनाया जाय और उसे राष्ट्र 
के प्रेम की अपरिवर्ततशील नींव पर आधारित किया जाय ।” हमारा लक्ष्य ब्रिटेन से सम्बन्ध विच्छेद 
करना नहीं है | हमारा उद्देश्य है कि जिस ब्रिटिश साम्राज्य ने शेप संसार क्के समक्ष स्वतस्त्र सस्वाओं 
के आदर प्रस्तुत किये हैं उसके साथ हमारा एकीकरण हो, हम उसके अभिन्न अंग के मद उसके 
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यह ईश्वरीय ध्येय है कि वह “हमारे देश के एक्ीकृरण के लिए तथा भादत से रह 

के लिए कार्य करे 


ब्रटिश शासन को स्थायी दनाने 


56 आधुनिक भारतीय राजनीतिक चिन्तन 


साथ स्थायी रूप से सम्बद्ध हों । किन्तु स्थायित्व का अर्थ है मेल-मिलाप, एकीकरण तथा समान 
अधिकार । किन्तु ब्रिटेत तथा भारत के सम्बन्धों को किसी भी प्रकार के सैनिक निरंकुशवाद के 
आधार पर स्थायी नहीं बनाया जा सकता । स्थायित्व तथा सैनिक निरंकुशवाद के बीच कोई संगति 
तहीं हो सकती । सैनिक निरंकुशवाद तो अस्थायी लक्ष्यों की प्राप्ति का अस्थायी साधन हुआ करता 
है | इंगलैण्ड से हमारी अपील है कि वह भारत में अपने शासन के स्वरूप को धीरे-धीरे परिवर्तित 
करे, उसको उदार बनाये, उसकी नींव को बदले और उसे देश तथा जनता में जिस नये वातावरण 
का विकास हुआ है उसके अनुकूल बनाये जिससे समय पूरा होने पर भारत स्वतन्त्र राज्यों के महान 
परिसंघ में अपना यथोचित स्थान प्राप्त कर सके । ये सब स्वतन्त्र राज्य बह्विटेन से उत्पन्न हुए होंगे, 
उनका स्वरूप ब्रिटिश होगा और उनकी संस्थाएँ ब्रिटिश ढंग की होंगी । वे राज्य इंगरलेण्ड के साथ 
स्थायी तथा अभेद्य एकता के बन्धन में बंधकर प्रसन्न होंगे और वे मातृदेश इंगलैण्ड के लिए गौरव 
तथा मानव जाति के लिए सम्मान का कारण सिद्ध होंगे। तभी इंगलैण्ड पूर्व में अपने महान ध्येय 
को पूरा कर सकेगा ।” बनर्जी कहा करते थे कि सभ्यता का प्रसार पूर्व से पश्चिम की ओर को 
हुआ है | पश्चिम को अपना ऋण चुकाना है | वह ऋण केवल नैतिक प्रभाव का प्रसार करके नहीं 
चुकाया जा सकता, उसको चुकाने के लिए भारतीय जनता को राजनीतिक मताधिकार प्रदान करना 
आवश्यक है । इंगलैण्ड के राष्ट्रीय चरित्र की विशेषताएं हैं--'“सावधानी से सन्तुलित साहस, गम्भी- 
रता से मिश्रित उत्साह, तथा उदारतापूर्ण प्रेम से द्रवित पक्षपात ।/ इंगलेण्ड के राजनीति दर्शन 
तथा संवैधानिक इतिहास में राजनीतिक कतंव्य तथा स्वतन्त्रता के आदर्श निहित हैं । यह आवश्यक 
है कि इंगलेण्ड की स्वतन्त्र संस्थाओं की श्रेष्ठ भावना को मारत की भूमि में भी प्रतिरोपित किया 
जाय । किन्तु बनर्जी ब्रिटेव के साथ भारत के सम्बन्धों के पक्ष में होते हुए भी शासत करने बाली 
नौकरशाही के कुचक्रों का भण्डाफोड़ करने से कभी नहीं चुके । उन्होंने लार्ड कर्जन द्वारा प्रतिपादित 
नवीन साम्राज्यवाद के आदर्श की निर्भकितापूर्वक भर्त्संना की । उन्होंने बंग-भंग का हढ़ता और 
आग्रहपूर्वक विरोध किया, इसलिए वे मि. “सरेंडर नॉट” बनर्जी (समपंण न करने वाले बनर्जी) 
कहलाये । किस्तु उनमें यह समझ लेने की पर्याप्त बुद्धिमत्ता थी कि भारत में ब्रिटिश शासकों की 
नीति का विरोध करने तथा ब्रिटिश सम्यता तथा संस्कृति की राजनीतिक विरासत को स्वीकर 
करने के बीच कोई असंगति नहीं है । | 
सुरेचद्रताथ भारतीय एकता तथा स्वश्ञासन के उत्साही सन्देशवाहक थे |” उनका विश्वास 
था कि राष्ट्रीय एकता ही स्वतन्त्रता, भाद्या तथा भक्ति के लक्ष्य तक पहुँचने का एकमात्र साधन 
है । भारतवासियों को ईश्वर के समक्ष इस बात की शपथ लेनी है और वचन देना है कि वे अपनी 
सब विभिन्नताओं और भेदों को भुलाकर एक सामान्य मंच पर एकत्र होकर और मिलकर काये 
करेंगे । 97 में सुरेन्द्रनाथ ने एक हिन्दृ-मुसलिम सम्मेलन में माग लिया । उस सम्मेलन में माल- 
वीय, वेडरबन, हसन इमाम, रहीमतुल्ला तथा जिन्ना भी उपस्थित थे, और उसका उद्देश्य था कि 
भारत के दो बड़े सम्प्रदायों---हिन्दुओं तथा मुसलमानों--के वीच एकता स्थापित की जाय । सुरेन्द्र- 
नाथ ने अपने राजनीतिक जीवन के प्रारम्भ से ही राष्ट्रीय एकता को सर्वाधिक महत्वपूर्ण बतलाया 
था। उन्होंने कहा : ““**“'मेरी पक्की धारणा और हृढ़ विश्वास है कि हर राष्ट्र की प्रगति के 
इतिहास में एक ऐसा समय आता है जब उसके हर नागरिक के सम्बन्ध में कहा जा सकता है कि 
उसका सचमुच अपना निश्चित घ्येय है जिसको उसे पूरा करना है । मारत के लिए ऐसा समय आ 
गया है ।''ईश्वर ने आदेश जारी कर दिया है कि हर मारतीय को अपना कर्त॑व्य पूरा करना चाहिए, 
अन्यथा वह ईश्वर की हृष्टि में दण्ड का भागी सिद्ध होगा | इंगलैण्ड के गौरवपृर्ण इतिहास में इसी 
प्रकार के उत्तेजक कार्यो का एक समय आया था जब हैम्पडन ने अपने देश की मुक्ति के लिए अपना 
जीवत दाँव पर लगा दिया था, जब एलगरनौन सिडनी वे देश को घृणित अत्याचारी से मुक्त कराने 





4. 6666 बाप विंएिडुड णु ईशबावीदावार िद्ाधएंध्व, 5ट८८८तें 9प संग्ाइट[। (जी, ए.. नटेसन 
एण्ड कम्पनी, मद्रास), पृष्ठ 9//99 | 
42. "609. #एएट्डश ॥0. 6 रैकगाथमायलवेक्षा (ए०राण्राए,/ ७/४०८६४०७ (7686-90), 


पृष्ठ 82-9] । 
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के लिए अपना सिर जल्लाद की पटिया पर रख दिया था, जब विश्ञप लोग पितृभूमि के प्रति अपना 
कर्तेव्य ह पालन करने के लिए अपने दैवी कार्यों को छोड़कर आपराधिक न्यायालय में राजद्रोहियों के 
रूप में होने में नहीं भ्रिभके थे ।“हमारे लिए सचमुच यह आवश्यक नहीं है कि अपनी 
शिकायत को दूर करवाने के लिए हिंसा का भार्ग अपनायें । जो अधिकार और सुविधाएँ अन्य देशों 
में अधिक कठोर उपायों द्वारा उपलब्ध हो पाती हैं वे हमें संवैधानिक तरीकों से ही प्राप्त हो सकती 
हैं । किन्तु हमारे तरीके शान्तिमय होंगे, फिर भी हर भारतवासी को कठोर कर्तव्य का पालन करना 
पड़ेगा । और जो उस कर्तव्य की अवहेलना करता है वह ईश्वर तथा मनुष्य की निगाह में देशद्रोही 
ठहराया जायगा ।” बनर्जी कहा करते थे कि भारत की एकता, जिसे प्राप्त करना एक तात्का- 
लिक और अपरिहाये आवश्यकता है, केवल बौद्धिक आधार पर स्थापित तहीं की जा सकती, उसके 
लिए उच्च संवेगात्मक नींव की आवश्यकता है । मारत को भी गैरीवाल्डी और मत्सीनी जैसे वलि- 
दानी देशभक्‍तों की जरूरत है | प्राचीन काल में तानक देव ने भारतीय एकता का उपदेश दिया था। 
अब इस समय देश की प्रगति के लिए आवश्यक है कि हम सब मिलकर एक स्वर से उस देवता का 
गुणगान करें जो हमारे देश के भाग्य का अधिष्ठाता है। एकता ही देश के पुनरुद्धार का राजमार्ग 
है। सुरेचद्रनाथ महाकवि दान्‍्ते की प्रशंसा किया करते थे जिसने इटली के एकीकरण के कार्य में योग 
दिया था, और इसी प्रकार वे उन जर्मन अध्यापकों का उल्लेख करते थे जिन्होंने जमंनी की एकता 
के कार्य को आगे बढ़ाया था 

दादाभाई नोरौजी, रानाडे तथा सुरेन्द्रताथ और गोपाल कृष्ण गोखले भारत की बढ़ती हुई 
दरिद्वता के सम्बन्ध में पूणंत: सचेत थे । वे भलीभाँति समभते थे कि इससे राष्ट्रीय जीवन का स्रोत 
सूख रहा था | पूना कांग्रेस में सुरेच्धरनाथ बनर्जी ने भारत के भौतिक अधःपतन को रोकने के लिए 
पाँच-सूत्री कार्यक्रम की रूपरेखा प्रस्तुत की : () पुराने उद्योगों का पुनरुद्धार और नये उद्योगों 
की स्थापना; (2) भ्ूमि-कर निर्धारण सें संयम से काम लिया जाय और कर एक लम्बी अवधि के 
लिए निश्चित कर दिया जाय जिससे किसानों को आये दिन के आथिक उत्पीड़न से मुक्ति मिल 
सके; (3) उन करों में छूट दी जाय जिनसे गरीब जनता पर प्रतिकूल प्रभाव पड़ता है; (4) उप- 
युक्त राजकीय नियमों के द्वारा देश के धन का “निर्गम/ तथा लूटखसोट बन्द की जाय; और (5) 
खर्चीले विदेशी शासक वर्ग के स्थान पर भारतवासियों की उत्तरोत्तर अधिकाधिक नियुक्ति की जाय | 

राजनीति की जड़ें आथिक व्यवस्था में होती हैं, इस वात पर मितवादियों ने सदैव बल दिया 
था । भारत की विनाशकारी गरीबी का उसकी शोचनीय राजनीतिक दशा पर जो भयंकर प्रभाव 
पड़ रहा था, उसे दाद्रभाई, रानाडे और सुरेचद्धनाथ भलीमाँति समभते थे । सुरेख्रनाथ का अनुरोध 
था कि भारतीय उद्योगों का संरक्षण किया जाय और उन्हें उन्नत करने का प्रयत्त किया जाय | 
उन्होंने कहा था: ”किसी जाति की आर्थिक दशा का उसकी राजनीतिक प्रगति पर गहरा प्रमाव 
पड़ता है ।४ उन्होंने जॉन बाइट के इस मत का उल्लेख किया कि किसी देश की शासन-व्यत्रस्था 
तथा उसकी जनता की सामान्य दशा के पीछे उस देश की वित्तीय स्थिति प्रमुख तत्व का काम 
किया करती है | यही कारण था कि उन्होंने स्वदेशी आन्दोलन का समर्थन किया । उनके विचार में 
वह केवल राजनीतिक और आ्थिक आन्दोलन नहीं था, अपितु राष्ट्र की शक्तियों को उन्मुक्त करने 
का एक नैतिक तथा आध्यात्मिक मार्गे था। उन्होंने कहा : “स्वदेशी आन्दोलन दुर्मिक्ष, महामारी 
तथा दरिद्गता से होने वाली अन्य विपदाओों से हमारी रक्षा करेगा । यदि राज आप स्वदेशी का ब्रत 
ले लेते हैं तो समभिये कि आपकी औद्योगिक और राजनीतिक मुक्ति की गहरी और चौड़ी नींव 
तैयार हो गयी है। जीवन के सभी क्षेत्रों में स्वदेशी वनिये | अपने विचारों, कार्यो तथा आद्णों और 
आकांक्षाओं में भी स्वदेशी का त्रत लीजिए । पवित्रता तथा आत्म-वलिदान के पुराने जीवन का पुनः- 
निर्भाण कीजिए । उस प्राचीन युग के आर्यावर्त की पुनःस्थापना कीजिए जब ऋषिगण ईघ्वर का 


43 सुरेन्रनाथ बनर्जी का कलकत्ता में स्टूडेण्डस एसोशिएशन की बैठक में मार्च 6, 878 को “[ुल्वत७0 एफांए? 
विपय पर दिया गया भाषण--देखिये ७/8८८८४४४ दाद 47770725, पृ. 228-29॥ 


44 ७/०८८४८४ (2976-64), जिल्द 2, पृ. 50 ॥ 
45 पूना काग्रेस में दिया गया अध्यक्षीय भाषण (895) । 
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साथ स्थायी रूप से सम्बद्ध हों । किन्तु स्थायित्व का अर्थ है मेल-मिलाप, एकीकरण तथा समान 
अधिकार । किन्तु ब्रिटेत तथा भारत के सम्बन्धों को किसी भी प्रकार के सैनिक निरंकुशवाद के 
आधार पर स्थायी नहीं बनाया जा सकता । स्थायित्व तथा सैनिक निरंकुशवाद के बीच कोई संगति 
नहीं हो सकती । सैनिक निरंकुशवाद तो अस्थायी लक्ष्यों की प्राप्ति का अस्थायी साधन हुआ करता 
है । इंगलैण्ड से हमारी अपील है कि वह भारत में अपने शासन के स्वरूप को धीरे-घीरे परिवर्तित 
करे, उसको उदार बनाये, उसकी नींव को बदले और उसे देश तथा जनता में जिस नये वातावरण 
का विकास हुआ है उसके अनुकूल बनाये जिससे समय पूरा होने पर भारत स्वतन्त्र राज्यों के महान 
परिसंघ में अपना यथोचित स्थान प्राप्त कर सके । ये सब स्वतन्त्र राज्य ब्रिटेन से उत्पन्न हुए होंगे, 
उनका स्वरूप ब्रिटिश होगा और उनकी संस्थाएँ ब्रिटिश ढंग की होंगी | वे राज्य इंगलैण्ड के साथ 
स्थायी तथा अभेद्य एकता के बन्धन में बँधकर प्रसन्न होंगे और वे मातृदेश इंगलैण्ड के लिए गौरव 
तथा मानव जाति के लिए सम्मात का कारण सिद्ध होंगे। तभी इंगरलैण्ड पूर्व में अपने महान ध्येय 
को पूरा कर सकेगा ।” बनर्जी कहा करते थे कि सभ्यता का प्रसार पूर्व से पश्चिम की ओर को 
हुआ है । पब्चिम को अपना ऋण चुकाना है। वह ऋंण केवल नेतिक प्रभाव का प्रसार करके नहीं 
चुकाया जा सकता, उसको चुकाने के लिए भारतीय जनता को राजनीतिक मताधिकार प्रदान करता 
आवश्यक है । इंगलैण्ड के राष्ट्रीय चरित्र की विशेषताएं हैं--''सावधानी से सन्तुलित साहस, गम्भी- 
रता से मिश्रित उत्साह, तथा उदारतापूर्ण प्रेम से द्रवित पक्षपात ।” इंगलैण्ड के राजनीति दर्शन 
तथा संवैधानिक इतिहास में राजनीतिक कतंव्य तथा स्वतन्त्रता के आदर्श निहित हैं। यह आवश्यक 
है कि इंगलेण्ड की स्वतन्त्र संस्थाओं की श्रेष्ठ भावता को भारत की भूमि में भी प्रतिरोपित किया 
जाय । किन्तु बनर्जी ब्रिटेन के साथ भारत के सम्बन्धों के पक्ष में होते हुए भी शासन करने वाली 
तौकरशाही के कुचक्रों का भण्डाफोड़ करने से कभी नहीं चूके । उन्होंने लाडे कर्जन द्वारा प्रतिपादित 
नवीन साम्राज्यवाद के आदशें की निर्भकितापुर्बक भर्त्सना की । उन्होंने बंग-भंग का हढ़ता और 
आग्रहपूवंक विरोध किया, इसलिए वे मि. “सरेंडर नोट” बनर्जी (ससपेंण नल करने वाले बनर्जी) 
कहलाये । किन्तु उनमें यह समभ लेने की पर्याप्त बुद्धिमत्ता थी कि भारत में ब्रिटिश शासकों की 
न्तीति का विरोध करने तथा ब्रिटिश सभ्यता तथा संस्कृति की राजनीतिक विरासत को स्वीकर 
करने के बीच कोई असंगति नहीं है । 
सुरेच्रताथ भारतीय एकता तथा स्वशासन के उत्साही सन्देशवाहक थे । उनका विश्वास 
था कि राष्ट्रीय एकता ही स्वतन्त्रता, आशा तथा भक्ति के लक्ष्य तक पहुँचने का एकमात्र साधत 
है । भारतवासियों को ईश्वर के समक्ष इस बात की शपथ लेनी है और वचन देना है कि वे अपनी 
सब विभिन्नताओं और भेदों को भुलाकर एक सामान्य मंच पर एकन्र होकर और मिलकर कार्य 
करेंगे । 9। में सुरेन्द्रनाथ ने एक हिन्दू-मुसलिम सम्मेलन में भाग लिया | उस सम्मेलन में माल- 
वीय, वेंडरवर्न, हसन इमाम, रहीमतुल्ला तथा जिन्ना भी उपस्थित थे, और उसका उद्देश्य था कि 
भारत के दो बड़े सम्प्रदायों--हिन्दुओं तथा मुसलमानों--के बीच एकता स्थापित की जाय । सुरेच्द्र- 
ताथ ने अपने राजनीतिक जीवन के प्रारम्भ से ही राष्ट्रीय एकता को सर्वाधिक महत्वपूर्ण बतलाया 
था। उन्होंने कहा : “7*** मेरी पक्‍की धारणा और हढ़ विश्वास है कि हर राष्ट्र की प्रगति के 
इतिहास में एक ऐसा समय आता है जब उसके हर नागरिक के सम्बन्ध में कहा जा सकता है कि 
उसका सचमुच अपना निशिचत ध्येय है जिसको उसे पूरा करना है। भारत के लिए ऐसा समय आ 
गया है ।'ईश्वर ने आदेश जारी कर दिया है कि हर भारतीय को अपना कतंब्य पूरा करना चाहिए, 
अन्यथा वह ईइवर की दृष्टि में दण्ड का भागी सिद्ध होगा | इंगलैण्ड के गौरवपूर्ण इतिहास में इसी 
प्रकार के उत्तेजक कार्यों का एक समय आया था जब हैम्पडन ने अपने देश की मुक्ति के लिए अपना 
जीवन दाँव पर लगा दिया था, जब एलगरनौन सिडनी वे देश को घृणित भत्याचारी से मुक्त कराने 


4]. 5|च्व्बोल बाद वीवंपिडए ही पादावीगावा। खिद्ाध८१, 5ध९९०८१ 99 फ्रंग्राउट। (जी, ए. नदेसन 
एण्ड कम्पनी, मद्रास), पृष्ठ 97-99 । 

42. हाय 87ए०४ 0. पार रैशणिबणाय़रलतेशा ए०शणाएप्राए॥,! 5/८८८४४ (7886-90), 
पृष्ठ 82-9] । 
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के लिए अपना सिर जल्लाद की पटिया पर रख दिया था, जव विशप लोग पितृभूमि के प्रति अपना 
कतेब्य पालन करने के लिए अपने दैवी कार्यों को छोड़कर आपराधिक न्यायालय में राजद्रोहियों के 
रूप में प्रस्तुत होने में नहीं फिफके थे ।:हमारे लिए सचमुच यह आवश्यक नहीं है कि अपनी 
शिकायतों को दूर करवाने के लिए हिसा का मार्ग अपनायें | जो अधिकार और सुविधाएँ अन्य देशों 
में अधिक कठोर उपायों द्वारा उपलब्ध हो पाती हैं वे हमें संवैधानिक तरीकों से ही प्राप्त हो सकती 
हैं । किन्तु हमारे तरीके शान्तिमय होंगे, फिर भी हर भारतवासी को कठोर कर्तंध्य का पालन करना 
पड़ेगा । और जो उस कर्तव्य की अवहेलना करता है वह ईश्वर तथा मनुष्य की निगाह में देशद्रोही 
ठहराया जायगा |” बनर्जी कहा करते थे कि भारत की एकता, जिसे प्राप्त करता एक तात्का- 
लिक और अपरिहार्य आवश्यकता है, केवल वौद्धिक आधार पर स्थापित नहीं की जा सकती, उसके 
लिए उच्च संवेगात्मक नींव की आवश्यकता है। भारत को भी गरीबाल्डी और मत्सीनी जैसे वलि- 
दानी देशभक्‍तों की जरूरत है । प्राचीन काल में नानक देव ने भारतीय एकता का उपदेश दिया था । 
अब इस समय देश की प्रगति के लिए आवश्यक है कि हम सब मिलकर एक स्वर से उस देवता का 
गुणगान करें जी हमारे देश के भाग्य का अधिष्ठाता है। एकता ही देश के पुनरझ॒ुद्धार का राजमार्ग 
है । सुरेन्द्रवाथ महाकवि दास्ते की प्रशंसा किया करते थे जिसने इटली के एकीकरण के कार में योग 
दिया था, और इसी प्रकार वे उन जमंन अध्यापकों का उल्लेख करते थे जिन्होंने जमंनी की एकता 
के कार्य को आगे बढ़ाया था ॥/ 

दादाभाई नोरौजी, रानाडे तथा सुरेन्द्रनाथ और गोपाल कृष्ण गोखले भारत की बढ़ती हुई 
दरिद्वता के सम्बन्ध में पूर्णतः: सचेत थे । वे भलीभाँति समभते थे कि इससे राष्ट्रीय जीवन का ज्नोत 
सूख रहा था । पूता कांग्रेस में सुरेन्द्रनाथ बनर्जी ने मारत के मौतिक अधः:पतन की रोकने के लिए 
पाँच-सूत्री कार्यक्रम की रूपरेखा प्रस्तुत की : () पुराने उद्योगों का पुनरुद्धार और नये उद्योगों 
की स्थापता; (2) भूमि-कर निर्धारण में संयस से काम लिया जाय और कर एक लम्बी अवधि के 
लिए निश्चित कर दिया जाय जिससे किसानों को आये दिन के आर्थिक उत्पीड़न से मुक्ति मिल 
सके; (3) उन करों में छूट दी जाय जिनसे गरीब जनता पर प्रतिकूल प्रभाव पड़ता है; (4) उप- 
युक्त राजकीय नियमों के द्वारा देश के घन का “निर्मम” तथा लूटखसोट बन्द की जाय; और (5) 
खर्चीले विदेशी शासक वर्ग के स्थान पर भारतवासियों की उत्तरोत्तर अधिकाधिक नियुक्ति की जाय । 

राजनीति की जड़ें आर्थिक व्यवस्था में होती हैं, इस बात पर मितवादियों ने सदैव बल दिया 
था । भारत की विनाशकारी गरीबी का उसकी शोचनीय राजनीतिक दशा पर जो भयंकर प्रभाव 
पड़ रहा था, उसे दादाभाई, रानाडे और सुरेन्द्रनाथ भलीभाँति समभते थे । सुरेन्द्रनाथ का अनुरोध 
था कि भारतीय उद्योगों का संरक्षण किया जाय और उन्हें उन्‍्तत करने का प्रयत्त किया जाय। 
उन्होंने कहा था: “किसी जाति की आर्थिक दशा का उसको राजनीतिक प्रगति पर गहरा प्रभाव 
पड़ता है ।” उन्होंने जॉन बाइट के इस मत का उल्लेख किया कि किसी देश की शासन-व्यवस्था 
तथा उसकी जनता की सामान्य दर्या के पीछे उस देश की वित्तीय स्थिति प्रमुख तत्व का काम 
किया करती है| यही कारण था कि उन्होंने स्वदेशी आन्दोलन का समर्थन किया । उनके विचार में 
वह केवल राजनीतिक और आश्थिक आन्दोलन नहीं था, अपितु राष्ट्र की शक्तियों को उन्मुक्त करने 
का एक नैतिक तथा आध्यात्मिक मार्ग था। उन्होंने कहा : “स्वदेशी आन्दोलन दुर्भिक्ष, महामारी 
तथा दरिद्रता से होने वाली अन्य विपदाणं से हमारी रक्षा करेगा | यदि बाज आप स्वदेशी का ब्रत 
ले लेते हैं तो समभिये कि आपकी औद्योगिक और राजनीतिक मुक्ति की गहरी ओर चौड़ी नींव 
तैयार हो गयी है । जीवन के सभी क्षेत्रों में स्वदेशी वनिये | अपने विचारों, कार्यो तथा आद््शों और 
जाकांक्षाओं में भी स्वदेशी का ब्रत लीजिए । पवित्रता तथा आत्म-वलिदान के पुराने जीवन का पुनः- 
निर्माण कीजिए । उस प्राचीन युग के आयवितं की पुनःस्थापना कीजिए जब ऋषिगण ईइवर का 


43 सुरेन्द्रनाथ बनर्जी का कलकत्ता में स्टूडेण्ट्स एसोशिएशन की बैठक में मार्च 6, 878 को “'तंब/ एाभोए? 
विपय पर दिया गया भापण--देखिये ७#४८८४८४ दाद 47785, पृ. 228-29 

44 ७&/6८८४४५ (7976-84), जिल्द 2, पृ. 50 । 

45 पूना काग्रेस में दिया गया अध्यक्षीय भाषण ([895) । 
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गुणानुवाद और मनुष्य का कल्याण करते थे । समस्त एशिया नवजीवन से स्पन्दित हो रहा है। 
प्राची में सूं उदित हो चुका है। जापान उदीयमान सूर्य का अभिवादत कर चुका है ।* अब वह 
सूर्य मध्याक्न के तेज के साथ भारत के गगतमण्डल से गुजरेगा ।”*'स्वदेशी का अभिग्राय यह नहीं है 
कि हम विदेशी आद्शों अथवा विदेशी विद्या, कला और उद्योगों का बहिष्कार करें। उसका तात्पय 
है कि हम उन सब चीजों को अपनी राष्ट्रीय व्यवस्था में आत्मसात्‌ करलें, उन्हें राष्ट्रीय साँचे में 
ढाल लें, और राष्ट्रीय जीवन में प्रविष्ट कर लें । यह है मेरी स्वदेशी की धारणा ।” बनर्जी का 
कहना था कि स्वदेशी को राष्ट्र के वहुमुखी कार्यकलाप का केन्द्र बनाना है । यह एक ऐसा उपाय 
है जिसमें जनता का तत्काल मारी सहयोग मिल सकता है। इसके मूल में सच्चे देशप्रेम की प्रेरणा 
है, और घृणा किसी के लिए नहीं है । सुरेन्द्रनाथ की शक्ति में आस्था थी । अपनी पुस्तक 'ए नेशन 
इन मेकिंग' में उन्होंने बतलाया कि सबसे अधिक आवश्यकता झक्ति अजित करने की है। वे हिंसा- 
त्मक कार्यवाहियों की निन्‍दा किया करते थे | उनकी इच्छा थी कि विद्यार्थी बंग-मंग विरोधी आच्दो- 
लन में भाग लें, किन्तु वे वल और हिंसा के प्रयोग की कभी अनुमति देने के लिए तैयार नहीं थे । 
वे हिसात्मक प्रक्ृत्तियों को नहीं उभाड़ना चाहते थे; उन्होंने सदैव संयम और नियंत्रण से काम लेने 
की सलाह दी । उन्हें विकास की प्रक्रिया में विश्वास था | वे अराजकवादी ढंग के क्रान्तिकारी 
विप्लवों के पक्ष में नहीं थे । 
सुरेद्धताथ का मन तथा हृदय भारत के श्रेष्ठ तथा गोरवमय भविष्य की कल्पना से प्रदीप्त 
थे । उन्हें प्राचीन भारत के ऋषियों, दाशेनिकों तथा सृजनात्मक विचारों की महान उपलब्धियों 
पर गवे था। उत्का विश्वास था कि भारत के स्वतन्त्र होने पर ही इस मूल्यवान विरासत की 
मानवता की मुक्ति के लिए विश्व के समक्ष रखा जा सकता है। वे कहा करते थे कि यह काम बहुत 
भारी है और इसे पूरा करने के लिए हृढ़ तथा अडिग अध्यवसाय और दीर्घकालिक प्रयत्नों की आव- 
इयकता है | तभी देश का पुनरुद्धार तथा उन्नयन सम्भव हो सकता है। बनर्जी ने बारबार इस बात 
पर बल दिया कि राजनीतिक अधिकार राष्ट्र की मोतिक प्रगति में सहायक होते हैं” और मता- 
घिकार से वंचित जाति राजनीतिक मुक्ति नहीं प्राप्त कर सकती । राजनीतिक मताधिकार मनुष्य का 
जन्मसिद्ध अधिकार तो है ही, साथ ही वह मनुष्य की श्रेष्ठ प्रकृति के प्रति श्रद्धा का प्रतीक भी 
है । सुरेन्द्रनाथ लिखते हैं :““““राजनीतिक हीनता से नैतिक अघःपतन होता है ।'“दासों का देश 
कभी पतंजलि, बुद्ध अथवा बाल्मीकि जैसे महापुरुषों को जन्म नहीं दे सकता था । हम स्वराज्य इस- 
लिए चाहते हैं कि हम अपनी राजनीतिक हीनता का कलंक धो सकें, विश्व के राष्ट्रों के बीच अपना 
मस्तक ऊँचा कर सकें और कृपालु ईश्वर ने जो महान होतव्यता हमारे लिए निश्चित कर रखी है 
उसको पूरा कर सकें। हम केवल अपनी स्वार्थसिद्धि के लिए स्वराज नहीं चाहते, बल्कि समस्त 
मातवता के कल्याण के लिए उसकी माँग कर रहे हैं । सृष्टि की प्रात्त:वेला में जाह्नवी और कालिन्दी 
के तट पर बैदिक ऋषियों ने जिन मन्‍्त्रों का गायन किया वे शिशु मानवता के देवी आदर्श की ओर 
अग्रसर होने के प्रथम प्रयास के सूचक हैं ।''''हम मानव जाति के आध्यात्मिक ग्रुरु थे ।*“'हमारा 
अतीत इतिहास के धुँघले ऊपाकाल से प्रारम्भ होता है । उन दिनों जब विश्व बर्वरता के अन्धकार 
में डूबा हुआ था, हम मनुष्य जाति. के पथ-प्रदर्शक तथा शिक्षक थे । क्‍या हमारा ध्येय पूरा हो चुका 
है ? नहीं, उसे विफल कर दिया गया है, वह पूरा नहीं हुआ है । उसे पूरा करना है। उसे पूरा 
किया जाना चाहिए ताकि हम यूरोप का घोर भौतिकवाद से उद्धार कर सकें और उसे उस कृत्सित 
संस्कृति से वचा सकें जिसने इस समय उस महाद्वीप के रणक्षेत्रों को मृतकों के अम्बारों से पाट रखा 
है । हमारा यह विधिविहित ध्येय है कि एक वार हम पुत्र: विश्व के आध्यात्मिक पथ-प्रदर्शक बनें! 
किन्तु हम उस ध्येय को तब तक पूरा नहीं कर सकते जब तक कि हम स्वयं मुक्त न हो जायें, स्वयं 


46 नसुरेन्द्रनाथ बनर्जी ने 902 में बहमदावाद कांग्रेस में अपने अध्यक्षीय भाषण में कहा था कि जापान भारत का 
आध्यात्मिक शिष्य है । 

47 सुरेन्द्रनाथ बनर्जी का दिसम्बर 906 में “8७206»709 “ विषय पर दिया गया भाषण । देखिये 6/८८८६/६४ 
बाब विकांगाह5, पृ. 299-300 ॥ 


48 सुरेन्द्रनाध वरन्जी का 902 की नहमदावाद कांग्रेस में दिया गया अध्यक्षीय भाषण । 
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स्वतन्त्रता न श्राप्त कर लें । उस महान ध्येय को पूर्ण करने के लिए स्वतस्त्रता अपरिहाय॑ साज- 
सज्जा है |” इसीलिए बनर्जी कहा करते थे कि स्वराज का आन्दोलन केवल राजनीतिक नहीं है, 
बल्कि वह एक धामिक तथा नैतिक ध्येय है। स्व॒राज मनुष्य की शक्तियों के विकास और परिप्कार 
की श्रेष्ठतम पाठशाला है ।" स्वराज देवी इच्छा है | साम्राज्यवाद स्वेच्छाचारी शासत को जन्म 
देता है। किन्तु स्वेच्छाचारी मिरंकुशता किसी राष्ट्र के जीवन में केवल अस्थायी दौर हो सकती 
है। स्वराज राष्ट्रीय पुतनिर्माण का आवश्यक आधार है। “प्रत्येक राष्ट्र को अपने भाग्य का निर्णा- 
यक होता चाहिए--यही सर्वशक्तिमात का आदेश है जिसे प्रकृति ते स्वयं अपने हाथ से और स्वयं 
अपनी शाइवत पुस्तक में अंकित किया है ।४ 96 में सुरेद्धनाथ ने उस “उन्नीस के स्मृतिपन्र” 
पर हस्ताक्षर किये थे जिसे भारतीय विधान सभा के 9 सदस्यों मे तैयार किया था और जिसमें 
ऐसी सरकार की माँग की गयी थी जो भारतीय जनता को स्वीकार हो और उसके प्रति उत्तरदायी 
हो | सुरेन्द्रताथ ने विश्व को यान्त्रिक भौतिकवाद के घातक दुष्परिणामों से बचाने के सम्बन्ध में 
भारत के ध्येय (मिशन) का जिस ओजस्वी शैली में उल्लेख किया उससे विवेकानन्द का तथा 
'वन्देमातरम्‌” और “कर्मयोगिन्‌” के दिनों के अरविन्द का स्मरण हो आता है । उन्होंने जिस उत्साह 
और उम्रता के साथ प्राचीन भारतवासियों की उपलब्धियों का यशोगान किया वह हमें दयानन्दऔर 
विवेकानन्द का स्मरण दिलाता है। यह ध्वनि हमें दादाभाई नौरोजी और फीरोजशाह मेहता के 
लेखों और व्याख्यानों में नहीं मिलती | भारतीय मितवादी नेताभों में केवल राताडे यदाकदा प्राचीन 
भारत के गौरव का उल्लेख किया करते थे । 
3. निष्कर्ष 
जब सुरेन्द्रभाथ राजनीतिक नेता के रूप में सक्रिय थे उस समय राष्ट्रीय आन्दोलन धीरे- 
धीरे पत्प रहा था। उस दौर में उन्होंने निरन्तर स्वतन्त्रता और प्रगति का समर्थन किया ।** किन्तु 
धीरे-धीरे उनके विचारों में परिवर्तत आने लगा। अपने पूना कांग्रेस के अध्यक्षीय भाषण में उन्होंने 
रावाडे और फीरोज मेहता की भांति इस विचार का अनुयायी होने की घोषणा की कि भारत में 
ब्रिटिश साम्राज्य इतिहास की ईश्वरीय रचना का एक तत्व है। किन्तु फीरोजजश्ाह ने 90 के 
उपरान्त कांग्रेस के कार्य से अपना सम्बन्ध तोड़ लिया, इसके विपरीत सुरेद्धनाथ प्रचण्ड उत्साह तथा 
भक्ति के साथ राष्ट्र की सेवा करते रहे, और ऐतिहासिक लखनऊ कांग्रेस में उन्होंने स्वराज विपयक 
प्रस्ताव स्वयं प्रस्तुत किया । उनके जीवन के प्रारम्मिक काल में वंग-मंग विरोधी आन्दोलत के दिनों 
में, विशेषकर वारीसाल सम्मेलन में विदेशी शासकों ने उन्हें दवाने तथा अपमानित करने का भी 
प्रयत्त किया । किन्तु वे भुकने के लिए तैयार नहीं हुए । बनर्जी सर्देव संवैधानिक प्रणाली के सम- 
थैंक रहे । सांविधानिक सिद्धान्तों के सम्बन्ध में उन्होंने सेव गम्भीरता, संयम ओर सत्यनिष्ठा पर 
बल दिया। 98 में बम्बई की विशेष कांग्रेस के समय से वे देश की वढ़ती हुई राजनीतिक 
आकांक्षाओं के साथ सहानुभूति न दिखा सके । अपने स्वभाव तथा शिक्षा-दीक्षा से वे संविधानवादी 
थे, म कि क्रान्तिकारी । किन्तु उन्होंने वक्ता, पत्रकार, लेखक बौर सार्वजनिक नेता के रूप में देश 
की जो सेवा की उसके कारण वे आधुनिक बंगाल तथा आधुनिक भारतीय राप्ट्र के निर्माताओं में 
अग्रगण्य स्थान पाने के अधिकारी हैं । राजनीतिक विचारक के रूप में उन्होंने मारत के लिए स्व- 
राज तथा संबैधानिक प्रणाली का समर्थंत किया । उतका सदैव आग्रह रहा कि राजनीति में उच्च 
नैतिक सिद्धान्तों का ही अनुसरण करता चाहिए, इस दृष्टि से उनकी तुलना सिसेरो, वर्क और 
स्लैड्स्टम से की जा सकती है, ओर इस तुलना में वे इसमें से किसी से हेय नहीं ठहरेंगे । 
49. ७९८९5 द्षाद कीगगडुउ रर्कध्रशाद्द्षावा। 247ध7०4 ((9]6 की लखनऊ कांग्रेस में क्वराज के 
प्रस्ताव को श्रस्तुत करते समय दिया गया भाषण) पृष्ठ 440-4[ । 
50. ,8/८४०॥८४ (7676-84), जिल्द 2, पृष्ठ 89 ॥ 
5] 886 की कलकत्ता कांग्रेस में दिया गया सुरेन्द्रभाथ बनर्जी का व्याज्यान । जा 
52 वतंमान शत्ताब्दी के द्वितीय दशक में विपिनचन्द्र पाल ने लिखा था कि केवल मुरेसद्रनाथ ही ऐसे व्यक्ति ६ जो 
अखिल भारतीय नेता होने का उचित दावा कर सकते हैं। (_#ढंधद् +वबाणादह5आ, पृष्ठ 77) । उन्होंद य 
भी लिखा था कि इण्डियन एसोशियेशन का दृष्टिकोण कलकत्ता के ब्रिटिश इप्डियन एमोशियेशन, प्रूना को 


ब्श्प 


सावंजनिक सभा, वोम्बे प्रेसीडेंसी एसोशियेशन तथा मद्रास की महाजनसभा के मुकाबले में अधिक राष्ट्रीय 
है । वही, पृष्ठ 94 
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गोपाल कृष्ण गोखले 





. प्रस्तावना 


गोपाल कृष्ण गोखले (866-95) भारत के सर्वाधिक सम्मानित राजनी तिज्ञों में से 
थे। कोल्हापुर में 866 की 9 मई को उनका जन्म हुआ था, और पूना में 95 की 9 फर- 
वरी को उन्होंने शरीर त्याग किया । उन्होंने 884 में एलफिस्टन कॉलिज में स्नातक की उपाधि 
प्राप्त की थी । 886 में वे डेकन एजूकेशन सोसायटी के सदस्य बने । उन्हें पूना के फर्ग्यूसत कॉलिज 
में इतिहास तथा अथेंशास्त्र के आचार्य पद पर तियृक्त किया गया । उन्होंने अनेक वर्षों तक साव- 
जनिक सभा की पत्रिका का सम्पादन किया । चार वर्ष तक वे 'सुधारक' के सम्पादक रहे । 904 
में उन्हें सी. आई. ई. की उपाधि से विभुषित किया गया । उन्होंने ।897, 905, 906, 908; 
92, 93 और 94 में कुल मिलाकर सात बार इंगलैण्ड की यात्रा की। उनके आक- 
षंक व्यक्तित्व के कारण ब्रिठेत के नेताओं पर उनका बड़ा प्रभाव पड़ा । उनकी देशभक्ति नितान्‍्त 
निर्दोष थी । अपनी आत्मा की श्रेष्ठता, गम्भीर सत्यनिष्ठा तथा मातृभूमि की सेवा की हार्दिक 
लालसा के कारण वे भारत में तथा विदेशों में अनेक लोगों की प्रशंसा के पात्र बन गये थे । वे 
इतिहास तथा अर्थशास्त्र के पण्डित थे। उन्होंने बर्क की प्रसिद्ध पुस्तक “रिफ्लेक्शन्स आन द फ्रेंच 
रिवोल्यूशन' को बड़ी उत्कण्ठा के साथ हृदयंगम किया था । 902 में वे भारतीय लेजिस्लेटिव 
कौंसिल के सदस्य नियुक्त हुए और जीवन के अन्तिम समय तक उस पद पर बने रहे । उनके बजट 
सम्बन्धी भाषण तथ्यों की अधिकारपूर्ण व्याख्या तथा आधारभूत निर्देशक सिद्धान्तों की पकड़ की 
ष्टि से उल्लेखनीय हैं । वे मारतीय अर्थतन्त्र के पूर्ण पण्डित थे । उसके अध्ययन में उन्होंने सूक्ष्म 
विश्लेषण तथा व्यापक समन्वय की शक्तियाँ जुटा दीं । 

गोखले रानाडे के शिष्य थे। 887 से 90 तक उन्होंने उन्हीं को गुर मानकर उनके 
निर्देशन में अध्ययन तथा कार्य किया । गोखले पर फीरोजशाह मेहता का भी भारी प्रभाव था । 
वे कहा करते थे : “फीरोजशाह के बिता उचित काम करने की अपेक्षा मैं उनके साथ मिलकर अनु- 
चित काये करता भी पसन्द करूँगा” 8907 में वे वेब्ली आयोग के समक्ष साक्ष्य देने के लिए इंगलैण्ड 
गये । वेब्ली आयोग दो मुख्य प्रश्नों पर विचार करने के लिए नियुक्त किया गया था : () क्‍या 
भारत पर कोई ऐसा वित्तोय भार है जिसे न्याय की दृष्टि से इंगलैण्ड को वहन करना चाहिए ? 
और (2) भारतीय वित्त की समीक्षा | 908 में गोखले ने हॉवहाउस विकेन्द्रीकदरण आयोग के 
समक्ष साक्ष्य दिया । 

]905 में गोंखले उस प्रतिनिधि मण्डल के सदस्य होकर इंगर्लण्ड गये जो ब्रिटिश राजनी तिज्ञों 
को यह समकाते-वुकाने के लिए गया था कि वंग-मंय सम्बन्धी अधिनियम न वनाया जाय । किन्तु 
उनकी अनुनयपूर्ण तथा हृदयग्राही वक्‍तृता का भी ब्निटिश नेताओं पर कोई प्रभाव नहीं पड़ा । गोखले 
889 की कांग्रेस में सम्मिलित हुए । वे उस राष्ट्रीय संस्था के एक अग्रणी नेता थे । वे 905 में 
वाराणसी कांग्रेस के समापति थे । 7907 की सूरत की फूट से उनके हृदय को भारी आघात पहुँचा । 


गोपाल कृष्ण गोखले 86] 


दुर्भाग्य की बात यह थी कि वे 96 में सम्पादित कांग्रेस की एकता को देखने के लिए जीवित न 
रहे । फिर भी वे बा तथा अतिवादियों के बीच समभोता कराने के बड़े इच्छक थे । 

907 में अपने बजठ भाषण में गोखले ने अनुरोध किया कि देश में निःशुल्क प्राथमिक 
शिक्षा घ्रारम्भ की जाय । 9] में उन्होंने भारतीय लेजिस्लेटिव कौंसिल में अनिवार्य प्राथमिक 
शिक्षा के लिए एक विधेयक प्रस्तुत किया, किन्तु ब्रिटिश सरकार के जबरदस्त विरोध के क्रारण 
विधेयक पारित न हो सका, और 92 में वह पराजित हो गया । विधेयक का उद्देश्य था कि यदि 
कोई नगरपालिका घाहे तो सरकार की पूर्व अनुमति से अपने अधिकार क्षेत्र के अन्तर्गत अनिवार्य 
प्राथमिक शिक्षा की व्यवस्था कर सके | 92 के सितम्बर में इसलिंगठन की अच्यक्षता में भार- 
तीय लोक सेवा (इण्डियन सिविल सर्विस) के सम्बन्ध में एक शाही आयोग (रॉयल कमीशन) नियुक्त 
किया गया । भारतीय लोक सेवाओों की विभिन्न समस्याओं तथा कार्यप्रणाली के सम्बन्ध में जांच 
करना और रिपोर्ट देना उस आयोग का सुख्य काम था । गोपाल कृष्ण गोखले उस आयोग के सदस्य 
थे, और, जैसा कि उनका स्वभाव था, उसके सदस्य के रूप में उन्होंने बड़े परिश्रम तथा निष्ठा के 
साथ काम किया । गोखले की सृत्यु के छह मास उपरात्त इसलिगटन आयोग ने अपनी रिपोर्ट प्रस्तुत 
कर दी । 

..._ शोखले को गान्धीजी अपना राजनीतिक गुरु! मानते थे, और गोखले के मन में गान्धीजी के 
लिए गहरा स्नेह तथा सम्मान था। 49]0 तथा 92 में गोखले ने इम्पीरियल लेजिस्लेटिव 
कौंसिल में नंटाल के करारबद्ध मारतीय श्रमिकों की सहायता के लिए प्रस्ताव रखे | 92 में वे 
गान्धीजी के निमन्‍त्रण पर दक्षिण अफ्रीका गये और वहाँ मारतीयों के मामलों का निपटारा कराते 
में महत्वपूर्ण योग दिया । 9व3 में उन्होंने दक्षिणी अफ्रीका के सत्याग्रह आन्दोलन के सहायतार्थ 
चन्दा एकत्र किया । गोखले ने शक्ति से अधिक परिश्रम किया जिसके परिणामस्वरूप 9]5 की 
फरवरी में 49 वर्ष की अपरिपक्व अवस्था में उनका शरीरान्‍्त हो गया । उनकी मृत्यु के उपरान्त 
उनका मुकुट श्रीनिवास शास्त्री के सिर पर रखा गया | 
2. गोखले के राजनीतिक विचार 

गोखले ने राजनीति के आपदसशग्रस्त मार्ग को एक गम्भीर पेशे के रूप से अपनाया । वे 
रचनात्मक राजनीतिज्ञ के कार्य के लिए अत्यधिक योग्य थे । उन्होंने अपने आत्म-वलिदान तथा 
त्याग के जीवन के द्वारा सिद्ध कर दिया कि राष्ट्रसेवा उच्च आदशे के लिए आत्मनिवेदन का ही 
एक प्रकार है | गोखले तथा रानाडे दोनों की हृप्टि में मुख्य कार्य यह था कि मनुष्य की नैतिक, 
बौद्धिक तथा शारीरिक योग्यताओं और प्रतिभा का विकास तथा परिवर्धन करके उसे मुक्ति प्रदान 
की जाय । इस विद्याल आदर्श को साक्षात्कृत करने के लिए यह आवश्यक था कि अपने को जनता का 
सेवक मानने वाले लोग अपनी शक्तियों को समुचित रूप में तथा समर्पण की भावना से इस काय॑ में 
जुटा दें । गोखले का कहना था कि यह तभी सम्भव दो सकता है जब सार्वजनिक कतंव्य तथा राज- 
नीतिक कार्य को पवित्र राष्ट्रीय सेवा का मार्ग समझा जाय । कप्ट-सहन तथा हादिक सखा-भातर 
और जीवन की सरलता के बिता “राष्ट्रवाद एक जीवन्त शक्ति नहीं बन सकता ।” जहाँ तक राज- 
नीतिक कार्यनीति का सस्वन्ध था, गोखले मितवादी थे और संवैधानिक आन्दोलन में विध्वास 
करते थे । बहिष्कार की उम्र कार्यप्रणाली उन्हें पसन्द नहीं थी | वर्क की माँति गोखले सावधानी 
की नीति, धीमे विकास और वुद्धिसंगत प्रगति में विश्वास करते थे | वे बतिवादी उपायों तथा 
सार्वजनिक उन्माद के नाटकीय विस्फोट के विरुद्ध थे । 

गोखले को ब्रिटिश उदारवाद में गहरी आस्था थी । उन्हें अंग्रेज जाति की अन्तरात्मा में 
विश्वास था । दादाभाई की भाँति वे सदैव आशा किया करते थे कि इंगलैण्ड में एक नये ढंग की 
राजनीतिज्ञता का उदय होगा और मारत के साथ न्याय किया जायगा | कपने 902 के बजट 





[ कुछ लोगों का कहना है कि योखले ने ग्ान्धीजी को भारतीय राजनीति में निष्क्रिय प्रतिरोध का प्रयोग करने के 
विरुद्ध वेतावरी दी थी--वी, शिरोल ; 84 07४ &7४ 2४०८, पृष्ठ 297 | उन्‍होंने ]95 में गान्ध्ीजी से 
यह भी कहा था कि एक वर्ष तक भारतीय राजनीति के घटनाचक्र को देखो ओर राजनीसिक कार्येकलाप में भाग 
मत लो । 
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भाषण में उन्होंने कहा : “आवश्यकता इस बात की है कि हमें अनुभव करने दिया जाय कि हमारी 
सरकार विदेशी होते हुए मी भावना से राष्ट्रीय है, वह भारतीय जनता के कल्याण को सर्वोपरि 
तथा अन्य सब बातों को उसकी तुलना में निम्नकोटि का मानती है, वह विदेशों में मारतवासियों 
के साथ किये गये अपमानजनक व्यवहार से उतनी ऋ्ुद्ध होती है जितनी कि अंग्रेजों के साथ किये 
गये दुर्व्यवहार से, और वह यथासामथ्यं हर उपाय से भारतीय जनता के भारत में तथा भारत के 
बाहर नैतिक तथा भौतिक कल्याण का परिवर्धन करने का प्रयत्न करती है। जो राजतीतिज्ञ भार- 
तीय जनता के ह्रंदय में इस प्रकार की मावनाएँ उत्पन्न कर सकेगा वह इस देश की महान तथा 
गौरवपूर्ण सेवा करेगा और भारतीय जनता के हृदय में अपने लिए स्थायी स्थान प्राप्त कर लेगा । 
यही नहीं, उसके काम का महत्व इससे भी अधिक होगा | वह साम्राज्यवाद की सही भावना की 
दृष्टि से अपने देश की भी महान सेवा करेगा । श्रेष्ठ प्रकार का साम्राज्यवाद वह है जो साम्राज्य 
में सम्मिलित सभी व्यक्तियों और जातियों को अपनी नियामतों तथा सम्मान आदि का समात रूप 
से उपमोग करने देता है | वह साम्राज्यवाद संकीर्ण है” जो यह मानता है कि सम्पूर्ण विदव एक 
जाति के लिए ही बनाया गया है और अधीन जातियाँ उस एक जाति की चरणपीठिकाओं के रूप में ' 
सेवा करने के लिए बनायी गयी हैं ।'* गोखले को विश्वास था कि अंग्रेज शासकों में उच्च प्रकार 
की कल्पना का उदय होगा जिससे वे शिक्षित भारतवार्सियों के मन में व्याप्त भावनाओं को समझ 
सकेंगे और उनकी क॒द्र कर सकेंगे । वे कहा करते थे कि इस मनोवैज्ञानिक विधि से कार्य करके 
ही ऐसी परिस्थितियाँ उत्पन्न की जा सकती हैं कि अंग्रेज तथा भारतवासी दोनों अपने हितों को 
एकरूप समभने लगें | मोतीलाल नेहरू के शब्दों में गोखले स्वराज के महान सन्देशवाहक थे। शासक 
जाति की नौकरशाही ने जिस कुत्सित गेर-जिम्मेदारी और हद दर्जे की क्ररता के साथ जनता की 
इच्छा की अवहेलना करके बंगाल का विभाजन कर दिया था उसके लिए गोखले ने उसकी कु 
भत्संता की । उन्होंने नौकरशाही की कठोरता तथा उत्पीड़न की नीति का विरोध किया । नौकरशाही 
से उनका आग्रह था कि उसे अधिकाधिक 'सुयोग्यता' के साथ कार्य करके ही सन्तुष्ट नहीं हो जाना 
चाहिए, बल्कि उसे इस ढंग से शासन करता चाहिए जिससे भारतवासी पश्चिम के उच्चतम आदर्शों 
के अनुसार अपने देश का शासन करने के योग्य बन सकें । ब्रिटिश शासन के अन्तर्गत देश की 
निरन्तर बढ़ती हुई दरिद्रता को देखकर गोखले बहुत दुःखी होते थे | भारत का प्रशासन विदेशियों 
के हाथों में होते के कारण अत्यधिक खर्चीला था; गोखले ने इसकी भी कटु आलोचना की | 

यद्यपि गोखले ब्रिटेव की अधघीश्वर शक्ति की सर्वोच्चता को स्वीकार करते थे और मानते 
थे कि ब्रिटेन के सम्पर्क से देश को अनेक लाभ हुए हैं, फिर भी उनका मन तथा दृष्टि भारत के 
गौरवपूर्ण भविष्य के काल्पनिक हृश्यों से प्रदीप्त थे । अपने 903 के बजट भाषण में उन्होंने 
कहा: “ईश्वर की अनुकम्पा से मविष्य का भारत ऐसा नहीं होगा जिसमें जनता की समृद्धि निरन्तर 
घटती जाय, प्रगति की आश्ाएँ धूमिल हों और लोगों में औचित्यपूर्ण असन्तोष व्याप्त हो; बल्कि 
भविष्य के मारत में उद्योगों का विकास होगा, लोगों की शक्तियाँ जाग्रत होंगी, समृद्धि बढ़ेगी, और 
धन तथा सुख-सुविधा के साधनों का अधिक व्यापक रूप से वितरण होगा । मुझे अपने देशवासियों 
को अन्तरात्मा तथा सदुद्देश्य में विश्वास है, और मैं समभता हूँ इस विषय में उनकी शक्तियाँ लग- 
भग असीम हैं। किन्तु इस प्रकार का भविष्य केवल अधीश्वर शक्ति की अनवरुद्ध छत्रछाया में ही 
साक्षात्कृत किया जा सकता है, उसको छोड़कर अन्य किसी स्थिति में नहीं, और न ब्रिटिश ताज 
के अतिरिक्त अन्य किसी नियन्त्रणकारी सत्ता के अन्तर्गत उसका (भविष्य का) परिरक्षण ही किया 
जा सकता है ।” गोखले की कामना थी कि इंगलैण्ड तथा भारत के बीच सामंजस्यपूर्ण सहयोग की 





2 गोखले ने जातिगत आधिपत्य और बहुंंकार पर आधारित साम्राज्यवाद को “निम्न प्रकार का साम्राज्यवाद'! 
कहा घा--35/6रदीहछ द्वार्व वत77(85, पृष्ठ 665 । 

3 गोखले का इम्पीरियल लेजिस्लेटिव कौसिल में 26 मां, 902 को दिया गया पहला वजट भाषण | यह भाषण 
5८८5 रथ रै4ी. ०. 2. (००/४०/८ (जी, ए. नटेसन एण्ड कम्पनी, मद्रास 908) में सम्मिलित है (पृष्ठ 
3-45), देखिये पृष्ठ 36-37 । ४ 

4 वही, पृष्ठ 88 । 
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वृद्धि हो, और इसलिए वे पारस्परिक समभवृक की भावना की वृद्धि की बड़ी कद्र करते थे । थे 
ऐसी व्यापक योजना के निर्माण में सहायता देने के इच्छुक थे जिससे देश की नैतिक तथा भौतिक 
समृद्धि की पुनः स्थापना की जा सके । उनका कहना था कि इस दिक्षा में एक महत्वपूर्ण कदम यह 
होगा कि 833 के अधिकार अधिनियम तथा 858 की घोषणा में समान व्यवहार का जो वचन 
दिया गया था उसका प्रिपालन किया जाय । यदि उस प्रतिज्ञा का उल्लंघन किया गया तो भारत 
की राजमक्ति” का एक आधार विलुप्त हो जायगा । विह्व के राप्ट्रों के वीच सम्मानपूर्ण स्थान प्राप्त 
करना ही भारत ही होतव्यता है, और इंगलैण्ड के लिए गौरव की बात यही होगी कि वह इस 
लक्ष्य की प्राप्ति में उसकी सहायता करे | गोखले ने कहा कि यदि भारतवासियों को उत्तरदायित्व 
के पदों से वंचित रखा गया तो इससे उनके व्यक्तित्व का ह्ाास होगा और उनका नैतिक स्तर 
गिरेगा । इसीलिए गोखले का आग्रह था कि भारतवासियों को शासन में अधिकाधिक साभा दिया 
जाय । उन्होंने नौकरशाही के हाथों में शक्ति को केन्द्रित करने की नीति की आलोचना की । उन्हें 
ब्रिटिश राजनीतिज्ञों की सदभावनाओं में इत्तता अधिक हादिक विश्वास था कि जब दादाभाई 
नौरोजी की भी आस्था डिगर गयी तब भी वे ब्रिटिश राजनीतिज्नों का भरोसा करते रहे । यही कारण 
था कि उन्होंने 909 के इण्डियन कौन्सिल एक्ट का हृदय से समर्थन किया । 

गोखले ने तत्कालीन समस्याओं के सम्बन्ध में जो मार्ग अपनाया उसके मूल में दो मुख्य धार- 
णाएँ थीं । रानाडे की भाँति उत्तका भी विश्वास था कि भारत में ब्रिटिश साम्राज्य ईश्वरीय विधान 
की योजना का ही एक अंग है और उसका उद्देश्य भारत को भारी लाभ पहुँचाना है। दूसरे, वे कठित 
परिश्रम और त्याग के द्वारा राष्ट्रवाद की हृढ़ नींव स्थापित करता चाहते थे । वे राष्ट्रीय एकता को 
विशेष महत्व देते थे । इसलिए उन्होंने स्वीकार किया कि राष्ट्रीय विकास के लिए भारतीय जनता 
की सामाजिक क्षमता में वृद्धि करता और उसके नैतिक चरित्र का उन्‍तयन करना परमावश्यक है। 
उन्होंने कहा : “जिस संघ में हम संलग्न हैं उसका वास्तविक नैतिक महत्व वर्तमान संस्थाओं के उस 
विद्षिष्ट पुनस्समंजन अथवा पुनर्गठन में नहीं है जिसे प्राप्त करने में हम सफल हो सकें, उसका असली 
महत्व उस शक्ति में है जो हमें अपने जीवन के स्थायी अंग के रूप में उपलब्ध हो सकेगी । जनता का 
सम्पूर्ण जीवन उससे कहीं अधिक व्यापक और गम्भीर है जिसे शुद्ध राजनीतिक संस्थाएँ प्रभावित कर 
पाती हैं। यदि हमारे उपाय जैसे होने चाहिए बैसे हों तो असफलताएँ भी जनता के उस जीवन को 
समृद्ध बनाने में सहायक हो सकती हैं । गोखले अपने नैतिकता पर आधारित राष्ट्रीय एकीकरण 
के काम को स्थायी रूप देना चाहते थे । इस उद्देह्य से उन्होंने 905 की 2 जून को सर्वेट्स आव 
इण्डिया सोसायटी की स्थापना की । सोसाइटी के संस्थापक का जीवन कष्ठों, परिश्रम तथा दु खों 
का जीवन था । सोसाइटी के संविधान से उस जीवन का गम्भीर बोर श्रेष्ठ आदशेवाद प्रकट होता 
है । वे एकीकृत, शक्तिसम्पन्त तथा अभिनवीकृत भारत के आदर्श को ठोस रूप देना चाहते थे, और 
उसका विदवास था कि ऐसा भारत त्याग, भक्ति और अध्यवसाय के आधार पर ही निर्मित किया 
जा सकता है | सोसाइटी के संविधान की प्रस्तावना में लिखा हुआ है : “सर्वेट्स आब इण्डिया मोसा- 
इटी की स्थापना परिस्थिति की इन आवश्यकताओं की कुछ सीमा तक पूर्ति करने के लिए की गयी 
है । इसके सदस्य ति:संकोच स्वीकार करते हैं कि ब्रिटेत के साथ मारत का सम्बन्ध अनज्नेय ईव्वरीय 
विधान का परिणाम है और भारत के कल्याण के लिए है । ब्रिटेन के उपनिवेज्ञों के ढंग का स्वराज 
उत्तका लक्ष्य है । वे मानते हैं कि यह लक्ष्य वर्षों के निष्ठा तथा घैय्य॑ से युक्त कार्य और आदर्श के अनु- 
रूप त्याग के बिता प्राप्त नहीं किया जा सकता ।”“सफलता की अनिवार्य दर्त यह है कि वडी संख्या 
में देशवासी आगे आयें और इस कार्य में उसी भक्तिभाव के साथ जुट जाये जिसको लेकर धार्मिक काय 
किये जाते हैं । राजनीतिक जीवन को आध्यात्मिक रूप देना आवश्यक है । कार्यकर्ता को बने गुणों 
से युक्त होकर अपने ध्येय की ओर अग्रसर होना है | उसमें ऐसी उत्कट देशमक्ति होनी चाहिए कि 
मातृभूमि के लिए बलिदान के हर अवसर से उसे हर्प का अनुभव हो । उसका हृदय इतना निर्मीक 
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हो कि कठिनाई अथवा संकट उसे अपने लक्ष्य से विमुख और विचलित त कर सके, और ईश्वर के 
उद्देश्य में उसकी ऐसी गहरी आस्था हो कि संसार की कोई शक्ति उसे डिगा न सके । और अन्त मे 
उसे श्रद्धापूर्वक्त उस आनन्द की चाह होनी चाहिए जो अपने को मातृभूमि की सेवा में खपा देने से 
उपलब्ध होता है | सर्वेट्स आव इण्डिया सोसाइटी ऐसे लोगों को प्रशिक्षित करेगी जो धामिक भावना 
से देश के कार्य में संलग्न होने के लिए तैयार होंगे; और संवैधानिक तरीकों से भारतीय जनता के 
राष्ट्रीय हितों का परिवर्धत करने का प्रयत्त करेगी । इसके सदस्य मुख्यतः इन कार्यों की पूर्ति के 
लिए परिश्रम और प्रयत्त करेंगे : ([) उपदेश तथा उदाहरण के द्वारा देशवासियों में मातृभूमि के प्रति 
गम्भीर तथा उत्कट प्रेम उत्पन्न करना जिससे वे सेवा और त्याग के द्वारा अपने जीवन को सार्थक 
बनाते की कामना करें, (2) राजनीतिक शिक्षा तथा राजनीतिक आन्दोलन के कार्य को संगठित 
करना और देश के सार्वजनिक जीवन को बल प्रदान करना, (3) विभिन्न सम्प्रदायों के बीच प्रेम- 
पूर्ण सद्भावना तथा सहयोग के सम्बन्ध बढ़ाना, (4) दौक्षिक आन्दोलनों, विशेषकर स्त्री शिक्षा, 
पिछड़ें हुए वर्गों की शिक्षा" तथा औद्योगिक और वैज्ञानिक शिक्षा के आन्दोलनों को सहायता देना, 
और (5) दलित जातियों का उद्धार । 
गोखले ने स्वदेशी आन्दोलन का समर्थन किया । उसके लिए स्वदेशी का अर्थ था देश के लिए 

उच्चकोटि का गम्भीर तथा व्यापक प्रेम ।* उन्होंने 905 में वाराणसी कांग्रेस में कहा : “स्वदेशी 
का आन्दोलन आर्थिक होने के साथ ही साथ देशभक्ति का भी आन्दोलन है। जिन श्रेष्ठतम आदशों 
ने मनुष्य जाति के हृदय को कभी भी स्पन्दित किया है उनमें स्वदेशी का महत्वपूर्ण स्थान है । मातृ- 
भूमि के प्रति भक्ति उच्चतम स्वदेशी के आदर्श का सार है। उसका प्रभाव इतना गम्भीर और उत्कट 
होता है कि उसकी कल्पना से ही हृदय पुलकित होने लगता है और उसके वास्तविक स्पशञे से मनुष्य 
अपने तुच्छ व्यक्तित्व से ऊपर उठकर अलौकिक आनन्द के लोक में विचरण करने लगता है। स्वदेशी 
आन्दोलन को जिस अर्थ में हम समभते हैं उसका एक पक्ष ऐसा है जिसको साधारण जनता भी ह॒दयं- 
गम कर सकती है । वह उसे देश के सम्बन्ध में सोचने की प्रेरणा देता है, उसे देश के लिए स्वेच्छा 
से कुछ त्याग करने के विचार का आदी बनाता है, उसमें देश के आर्थिक विकास के प्रति रुचि उत्पन्न 
करता, और उसे राष्ट्रीय हित के लिए परस्पर सहयोग करने का पाठ पढ़ाता है।**' किन्तु आन्दोलन 
का भौतिक पक्ष आर्थिक है। मैं यह स्वीकार करता हूँ कि बड़े पैमाने पर आत्म-त्याग की प्रतिज्ञा 
(विदेशी वस्तुओं के त्याग की प्रतिज्ञा-अनु.) कर लेने से हमारा एक महत्वपूर्ण उद्देश्य सिद्ध हो 
जायगा, अर्थात देश में उत्पादित वस्तुओं की खपत तत्काल हो सकेगी, और जब उनकी भाँग पूर्ति 
से अधिक होगी तो उनके उत्पादन को सदा-सवेदा प्रोत्साहन मिलता रहेगा । किन्तु आर्थिक क्षेत्र में 

कठिनाइयाँ इतनी अधिक हैं कि उन पर विजय पाने के लिए सभी उपलब्ध साधनों के सहयोग की 

आवश्यकता है ।” इस प्रकार हम देखते हैं कि गोखले की स्वदेशी की धारणा बहुत व्यापक थी । 

रानाडे की भाँति उनका भी विचार था कि देश में मुख्य समस्या उत्पादन की थी और उसके लिए 

पूंजी तथा साहसिकता की आवश्यकता थी । मारत में इन चीजों की कमी थी इसलिए जो कोई इन 

क्षेत्रों में योग देता वह सचमुच स्वदेशी के लिए कार्य कर रहा था। जहाँ तक सूती बस्त्रों का 

सम्बन्ध था मुक्त व्यापार का बड़े से बड़ा समर्थक भी देश में उनके उत्पादन को प्रोत्साहन देने पर 

आपत्ति नहीं कर सकता था, क्योंकि सूती माल के उत्पादन के लिए भारत में सस्ते श्रम और कपास 

का बाहुल्‍थ था | किन्तु स्वदेशी के समर्थक होते हुए भी गोखले ते बहिष्कार के उम्र अस्त्र के प्रयोग 

की अनुमति नहीं दी ।?" 

वाराणसी कांग्रेस में गोखले ने नो मांगें प्रस्तुत कीं और उन्हें साक्षात्कृत करने के लिए तुरन्त 





१ देखिये गोखले का “.6ए४007 0 ॥0०765520 (४95५? शीपंक भाषण, ७/#6४८788 द्ार॑ #ातहू5, 
पृष्ठ 7440-47 । 

8 गोझले की मृत्यु के वाद वी. ए. श्रीनिवास शास्त्री ने मर्वेट्स आाव इण्डिया सोसाइटी का कार्य योग्यतापूर्वक 
चलाया । 

9 ७#च्टलाह बावे विकागहठ, पृष्ठ 795 ॥ 

]0 वही, पृष्ठ 89 | 


| गोपाल कृष्ण गोखले ]65 


उपाय करने पर बल दिया : () विधान परिपदों का सुधार; और उसके लिए निर्वाचित सदस्यों 
का अनुपात बढ़ाकर आधा कर दिया जाय तथा ऐसी व्यवस्था की जाय कि बजट परिपदों द्वारा ही 
पारित किये जायें, (2) इण्डिया कौंसिल में कम से कम तीन भारतीय सदस्य नियुक्त किये जायें; 
(3) देश के सभी जिलों में सलाहकार परिषदों की रचना की जाय; और जिलाधीश प्रशासन के 
महत्वपूर्ण मामलों में अनिवार्य रूप से इत परिषदों की राय लें; (4) भारतीय लोक सेवाओं की 
न्यायिक शाखा के लिए नियुक्तियाँ वकील वर्ग में से की जायें; (5) न्यायिक तथा कार्यपालक विभागों 
का पृथक्करण; (6) भारी सैनिक व्यय में कटौती; (7) प्राथमिक शिक्षा का प्रसार; (8) औद्योगिक 
तथा श्रावधिक (तकनीकी) शिक्षा का विकास तथा प्रसार; और (9) देहाती जनता को ऋण के बोक 
से राहत देना । ये माँगें भारतीय मितवादियों के राजनीतिक दर्शन का सारांश प्रकट करती हैं । 

प्राच्य जगत में जो महान्‌ परिवतन हो रहे थे उनसे गोखले मलीमाँति परिचित थे । उनकी 
सलाह थी कि इत नयी छाक्तियों और उथल-पुथल के मूल्य को चुद्धिमानी के साथ अकिने का प्रयत्न 
किया जाना चाहिए । उनका अनुरोध था कि राजकीय आय की बचत को जनता के नैतिक तथा 
भौतिक पुनर्वास के कार्यों पर व्यय किया जाय । बल्कि वे तो इस पक्ष में थे कि उत्पादन को बढ़ाने 
के लिए भी सरकार को खर्च करना चाहिए । अपने 906 के बजट भाषण में उन्होंने कहा : “भारत 
में ब्रिटिश सरकार के समक्ष दो बड़ी समस्याएँ हैं : साधारण जनता की दशा में सुधार करना और 
शिक्षित वर्गों को सन्तुष्ट करना ।'''शिक्षित वर्गों को सन्तुष्ट करने का एकमाच उपाय यह है कि 
उन्हें उनके देश के शासन में अधिकाधिक साभा दिया जाय ।*““आज समस्त पूर्वी जगत नयी चेतना 
से स्पन्दित है, नये उत्साह से त्रंभित है। ऐसी स्थिति में यह आशा नहीं की जा सकती कि जो 
परिवर्तन चतुदिक हो रहे हैं उनसे केवल भारत अप्रमावित बना रहेगा यदि हम चाहें तो भी इस 
प्रभाव से अछूते वहीं रह सकते | और यदि हमारे लिए अछूता रहना सम्मव भी हो तो हम रहना 
नहीं चाहेंगे ।'“नयी भावना का अधिकाधिक प्रसार हो रहा है, उसके साथ सावधानी का व्यवहार 
करने की आवश्यकता है। ऐसी नयी पीढ़ियाँ उदित हो रही हैं जिनकी ब्रिटिश शासन के स्वरूप 
और आदशों के सम्बन्ध में घारणाएँ उनके पिछले कुछ वर्षो के अनुभव से बनी हैं; इंगर्लण्ड ने अतीत 
में इस देश में जो अच्छा काम किया है उसका इन पीढ़ियों के मन पर नियस्त्रणकारी प्रभाव नहीं 
है। मुझे पूर्ण विश्वास है कि सरकार में इस भावना को मोड़ने की शक्ति है, भौर यदि उसे उचित 
दिशा में मोड़ा जा सका तो वह साम्राज्य को कमजोर करने की अपेक्षा शक्ति प्रदान करेगी ॥/! 
नयी राजनीतिक तथा आर्थिक समस्याओं के उठ खड़े होने से कांग्रेस मितवादी तथा अतिवादी नाम 
के दो गुटों में विभक्त हो गयी थी | देश में जो असन्तोप घधक रहा था, उससे गोखले चिन्तित थे । 
शिक्षित वर्ग के प्रतिनिधि होने के नाते उन्होंने इलाहाबाद में दिये गये अपने भाषणों में “संबंधानिक 
आन्दोलत'” का समर्थन किया । इम्पीरियल लेजिस्लेटिव कौंसिल में उन्होंने सेडीशस मीटिंग्ज बिल 
(राजद्रोहात्मक सभा विधेयक) का हढता से विरोध किया । 

देश में तनाव की भावनाओं का जो उदय हो रहा था उससे गोखले वहुत विक्लुब्ध थे। इस- 
लिए 906 में उन्होंने इम्पीरियल लेजिस्लेटिव कौंसिल में भारतीय जनता की नैतिक तथा भौतिक 
उन्नति के लिए एक सात-सूत्री कार्यक्रम प्रस्तुत किया : () भूमि सम्बन्धी करों में कटौती, विद्येप- 
कर संयुक्त प्रान्त (वर्तमान उत्तर प्रदेश), बम्बई तथा मद्रास के प्रान्चों में; उनका कहना था कि 
इससे कृषि में फैली हुई गिरावट से किसानों को कुछ राहुत मिलेगी; (2) किसानों को कमरतोड़ 
ऋण के बोर से मुक्त करवा; (3) कृषि बैंकों की स्थापना जैसे क्रोमर ने मित्र में स्थापित किये थे; 
(4) सिंचाई तथा वैज्ञानिक कृषि; (5) देश में कृषि सम्बन्धी तथा प्राविधिक शिक्षा का अभिव्रनः 
(6) सम्पूर्ण देश के सभी स्कूलों में प्राथमिक शिक्षा को नि:शुल्क करना, और (7) सफाई के साबना 
का विकास करता । पु 

विकेन्द्रीकरण का सिद्धान्त राजनीतिक अधिकारों के दर्शन का एक बाबादइयूत्त तत्व है| 
शक्ति का केन्द्रीकरण अन्त में एकतनत्रात्मक शासन का रूप घारण कर लेता है । इसलिए गोपाल 


]] वही, पृष्ठ 486-88 । 
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कृष्ण गोखले ने विकेन्द्रीकरण की आवश्यकता को स्वीकार किया । वे ऐसी व्यवस्था के पक्ष में थे 
जिससे नौकरशाही पर तत्काल नियन्त्रण लगाया जा सके । उनका कहना था कि प्रान्तीय विकेन्द्री- 
करण तभी सफल हो सकता है जब प्रान्तीय परिपदों के आकार में वृद्धि हो भौर उन्हें प्रान्तीय बजट 
पर विवाद करने का अधिकार दे दिया जाय । उन्होंने इस बात की आग्रहपूर्वंक सिफारिश की कि 
जिलाधीशों को प्रशासन के मामलों में सलाह देने के लिए जिला परिषदों का निर्माण किया जाय। 
हॉबहाउस विकेन्द्रीकरण आयोग के समक्ष साक्ष्य देते समय गोखले ने तीन बातों को विशेष रूप से 
आवश्यक बतलाया : () निम्नस्तर पर गाँव पंचायतें, (2) माध्यमिक स्तर पर जिला परिपदें, 
और (3) शिखर पर पुनर्गठित विधान परिपदें । 

भारत में अंग्रेजी शिक्षा के प्रसार से जो भयंकर समस्याएं उठ खड़ी हुई थीं उनसे गोखले 
भलीमाँति परिचित थे । अंग्रेजी शिक्षा के कारण लोग स्वतन्त्रता तथा स्वतन्त्र संस्थाओं के मूल्य के 
सम्बन्ध में अधिक जागरूक हो गये थे ।* सरकार नयी परिस्थितियों का सामना करने के योग्य थी 
अथवा नहीं, इस बात की जाँच करने के लिए गोखले ने कुछ कसौटियाँ प्रस्तुत कीं। 9 में 
उन्होंने कहा : “सरकार प्रगतिशील है अथवा नहीं, ओर वह निरन्तर प्रगतिशील है अथवा नहीं, 
इस वात की जाँच करने के लिए मैं चार प्रकार की परीक्षा का सुझाव देता हूँ । पहली परीक्षा यह 
है कि वह बहुसंख्यक जतता की नैतिक और भोतिक उन्नति के लिए क्या-क्या उपाय करती है। 
इस उपायों में मैं उन साधनों को नहीं गिनता जो ब्रिटिश सरकार ने भारत में अपनाये हैं, क्योंकि 
वे साधन तो उसके अस्तित्व के लिए ही आवश्यक थे, यद्यपि उनसे जनता को लाभ हुआ है, उदा- 
हरण के लिए, रेलमार्गों का निर्माण तथा डाक-तार व्यवस्था की स्थापना इत्यादि । जनता की नैतिक 
तथा भौतिक उन्नति के साधनों से मेरा अभिष्राय यह है कि सरकार ने शिक्षा के लिए क्‍या किया 
है और सफाई, कृषि की उन्नति आदि के लिए क्‍या किया है। दूसरी परीक्षा यह है कि सरकार : 
स्थानीय मामलों के प्रशासन अर्थात नगरपालिकाओं गौर स्थानीय परिषदों में हमें बड़ा साभा देने 
के लिए क्‍्या-वया उपाय करती है। मेरी तीसरी परीक्षा यह होगी कि सरकार हमें परिषदों अर्थात 
उन विचारक सभाओं में जहाँ नीति निर्धारित होती है, क्या स्थान देती है । और अन्त में हमें यह 
देखना है कि सरकारी नौकरियों में भारतवासियों को क्या स्थान मिलता है ।* 

अपने जीवन के अन्तिम वर्षों में गोखले ने फीरोजशाह मेहता तथा आगाख्खाँ की सलाह से 
भारत की संवैधानिक प्रगति के लिए एक योजना तैयार की । उनकी योजना इस ढंग की थी कि 
कुछ वर्ष के अन्दर देश में एक प्रकार का संघ स्थापित किया जा सके । फिलहाल (944-5 में) 
वे भारतीय शासन में गवर्नेर जनरल के हस्तक्षेप को स्वीकार करते को तैयार थे। गोखले की 
योजना में सुसलमानों तथा अन्य अल्पसंख्यकों को पृथक तथा प्रत्यक्ष प्रतिनिधित्व देने की आवश्यकता 


को स्वीकार किया गया था। वे आगाखाँ के इस सुझाव से सहमत नहीं थे कि प्रान्तों का जातीय 
आधार पर पुनर्गठन किया जाय ।7* 


3. गोखले के आथिक विचार 


गोखले को भारत की औद्योगिक तथा कृषि-सम्बन्धी समस्याओं के विपय में भारी चिन्ता 
थी । परिचम के मुद्रापूरक पूंजीवादी अ्थ॑त्तन्त्र तथा एक अविकसित देश की आवश्यकताओं तथा 
सामाजिक-आश्िक सूल्यों के बीच संघ से उत्पन्न आथिक समस्याओं को समझ लेने की सूक्ष्म दृष्टि 
उनमें थी | उत्तका आग्रह था कि मारत सरकार के आय तथा व्यय के बीच अधिक सन्तुलित 





2 वहीं, पृष्ठ 724 । 

]3. वही, पृष्ठ 074 । 

]4 एनी वेसेण्ठ के 9]7 की कलकत्ता कांग्रेस में दिये गये अध्यक्षीय भाषण में उद॒धूत । 

]5 बागाखाँ, सादँव थ 7द्वा5770%, पृष्ठ 44-45 । 

6 गोखले ने 9 मार्च, 9]] को इम्पीरियल लेजिस्लेटिव कौन्सिल में “चीनी पर आयात कर” पर एक भाषण 
दिया । उसमें उन्होंने इस दात का समर्थन किया कि राज्य को चाहिए कि मुक्त व्यापार को जोखिम में डाले 
बिता उद्योगों की सहायता करे। उन्होंने फ्रोड़िख लिस्ट के आ्िक सिद्धान्त का अनुमोदन किया । उन्होंने कहा, 
“महान जर्मनभर्थशास्त्री लिस्ट ने एक स्थल पर वतलाया है कि जब भारत जैसा कोई देश सार्वमौम प्रतियो- 
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समंजन (बैठ-बिठान) स्थापित किया जाय । वे इस पक्ष में थे कि आय का अधिक स्यायोचित ढंग 
से वितरण किया जाय | वे चाहते थे कि सरकार भूमि-सम्बन्धी करों को कम करके कृपकों की दशा 
सुधारने का प्रयत्त करे | वे जनता की बढ़ती हुई दीनता को देखकर बहुत दु:खी हुआ करते थे 
इसलिए उन्होंने कृषक जनता को राहत पहुँचाने का समर्थन किया । उन्तका सुभाव था कि मारतीय 
उद्योगों के साधनों का विनिधान इस ढंग से किया जाय जिससे उनकी क्षमता में वृद्धि हो । वे सर- 
कार की वित्त नीति को ऐसी दिशा देने के पक्ष में थे जिससे शिक्षित मध्य वर्ग के लोगों को अधिक 
रोजगरर मिले और उत्पादन बढ़े | उन्होंने नमक कर घटाने का आग्रहपुवेंक समर्थथ किया । अपने 
904 के वजट भाषण में उन्होंने नमक कर में आठ आने की और कटौती करने की सिफारिश 
की । अपने 907 के बजठ भाषण में उन्होंने नमक कर को प्रूर्णत: समाप्त करने का प्रस्ताव रखा। 
903 और 904 के बजढ भाषणों में उन्होंने सूती माल पर उत्पादन शुल्क समाप्त करने का 
अनुरोध किया था। भारतीय रेलमार्गों पर होने वाले भारी व्यय का भी उन्होंने विरोध किया। 
उन्होंने आयकर के लिए कर योग्य आय की सीमा बढ़ाने का समर्थन किया । जब भारत में स्वर्ण- 
मुद्रा का प्रचलत आरम्म किया गया तो भारतीय मुद्रा को ब्रिटिश मुद्रा [पौण्ड) में परिवर्तित करने 
के उद्देश्य से एक स्वर्णमान कोप (गोल्ड स्टेण्डर्ड फण्ड) स्थापित किया गया था । 907 के बजट 
माषण में गोखले ने इस कोष के संचय का विरोध किया ।?” गोखले इस पक्ष में थे कि भारत के 
नवजात उद्योगों को संरक्षण देने की व्यवस्था की जाय ॥* 


4. निष्कर्ष 


. गोपाल क्रृष्ण गीखले इतिहास के जानकार तथा अर्थशास्त्र के आचाये थे। दादामाई नौरोजी 
की भाँति उन्हें भी राजनीति के आथिक आधारों के अध्ययन में रुचि थी। तिलक, पाल, अरविन्द 
आदि अतिवादी नेताओं की शक्ति का मुख्य कारण यह था कि उन्होंने भारत के विशाल दाशेनिक 
तथा घार्मिक साहित्य का गम्भीर अध्ययत्त किया था । इसलिए वे भगवद्गीता तथा महामारत को 
उद्धृत किया करते थे | इसके विपरीत दादाभाई, रावाडे तथा गोखले ते अर्थशास्त्र का विश्लेपणा- 
त्मक ढंग से अध्ययन किया था । अतिवादी प्राचीन भारत की सांस्कृतिक उपलब्धियों का गरुणगान 
किया करते थे । मितवादी ग्लैड्स्टन, कॉब्डन, मिल आदि संस्थापक अरथशास्त्रियों की मापा में 
बात किया करते थे । यदि हम सामान्‍्यीकृत तथा कुछ अंशों में अतिशयोक्तिपुर्णं भाषा का प्रयोग 





गिता के भंवर में फंस जाता है तो उसका क्या परिणाम होता है। उसका कहना है कि ऐसा कोई देश जो ओोद्यो- 
गिक दृष्टि से पिछड़ा हुआ है, जिसके उत्पादन के तरीके पुराने ढंग के हैं ओर जो अधिकतर शारीरिक श्षम पर 
निर्भर करता है, ऐसे देशों के साथ सार्वभौम प्रतियोगिता में फेस जाता है जो भाप तथा मशीनों का प्रयोग करत 
हैं और उत्पादन में नवीनतम वैज्ञानिक अनुसन्धानों से काम लेते हैं वो पहला प्रभाव यह होता है कि 40803 
उद्योगों का विनाश हो जाता है और देश को फिर खेती का ही सहारा लेना पड़ता है, कुछ समय के लिए बह 
पूर्णतः कृषिप्रधान वन जाता है। किन्तु बह कहता है कि उसके वाद राज्य का कर्तेव्य आरम्भ होता है। नव 
ऐसी स्थिति आजाय तो राज्य को चाहिए कि बढ़कर आगे आये ओर संरक्षण की उचित व्यवस्था द्वारा उन 
उद्योगों का परिवर्धन करे जो परिवर्धन करने के योग्य हों जिससे देश नवीनतम मशीतों की सहायता से पुन: 
मौद्योगिक मार्ग पर अग्रसर हो सके और अन्ततोगत्वा सम्पूर्ण विश्व की प्रतियोगिता में सफलत्तापूर्चक खड़ा हो 
सके । श्रीमन्‌, जैसा कि मैं आज प्रातःकाल कह चुका हूँ, यदि देश के प्रशासन में हमारी आवाज शक्तिशाली 
होती तो मैं हृढ़ता के साथ इस बात का समर्थन करता कि भारत सरकार लिस्ट की सलाह पर चले। किन्तु 
स्थिति को देखते हुए यह दीधंकाल तक व्यावहारिक नहीं प्रतीत होता, इसलिए हमें चाहिए कि स्थिति जैसी है 
उसे स्वीकार कर लें और उससे अधिकाधिक लाभ उठाने का अयत्म करें। व्यक्तिगत रूप से मेरा विज्वार है कि 
इस समय हम सरकार से प्रार्थना करें कि वह उद्योग को उतनी ही सहायता दे जितनी कि बह उन मिद्धास्तों का 
उल्लेंधन किये बिना दे सकती है जो कि आज देश के प्रशासन पर हावी हैं । मेरा वस्िप्राय मुक्त प्रएः के 
सिद्चान्तों से है 7 5/2४८८४८5 कार्ट 77777285, जिल्‍द , पृष्ठ 335 । _ 

]7 गोखले के अनुसार 906 में संरक्षित स्वर्ण निधि (गोल्ड रिजर्व फण्ड) एक करोड़ वीस लाख स्टिंग के 
बरावर थी । 

]8. 6/#68ब४४ दाव॑ 779785, पृष्ठ 803 । हक 

39 गशोखले ने 907 में इम्पीरियल लेजिस्लेटिव कौन्सिल में बजट पर भाषण देते हुए वर्क के इम हप्डकास का 
उल्लेख किया था कि व्यवस्था कायम रखने में कानून अयवा कार्यपालक शक्ति के मुकाबले में लोकमत अधिक 


महत्वपूर्ण होता है । (५/८८८॥९5 द्ाव॑ 4777785, डैकन उभा संस्करण, पृष्ठ 423) । 
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करें तो कह सकते हैं कि मितवादियों की शक्ति का स्रोत उनका अर्थशास्त्र का ज्ञान तथा अति- 
वादियों के प्रभाव का मुख्य कारण उनका दशेन तथा धर्म-सम्बन्धी पाण्डित्य था । 

यद्यपि गोखले की विशेष रुचि वित्त तथा आय की समस्याओं में थी, किन्तु राजनीति के 
क्षेत्र में वे नैतिकता का मार्ग अपनाने के पक्ष में थे । स्वभाव से वे आध्यात्मवादी थे, आदशेबाद में 
उनका विश्वास था और वे उच्च नैतिक स्तर पर रहा करते थे । सावंजनिक नेता के रूप में उनका 
घ्येय राजनीति को आध्यात्मिक रूप देता था, यही आदर्श आगे चलकर गांधीजी ने अपनाया। 
गोखले सदुद्देश्य की प्राप्ति के लिए अनैतिक तरीकों का प्रयोग करने के पक्ष में नहीं भे। उन्हें मानव 
प्रकृति की श्रेष्ठता में विश्वास था। ब्रिटेन के राजनीतिज्ञों तथा सार्वजनिक नेताओं को उनसे स्नेह 
था। वे स्वीकार करते थे कि उनमें एक असाधारण जन्मजात नेता के गुण थे। उनकी तुलना 
ग्लैड्स्टन तथा आस्क्विथ से की जाती थी । गोखले मौलें के भी विश्वासपात्र बन गये थे, यद्यपि 
मौर्ले को उनकी राजनीतिक प्रवत्ध की कला-सम्बन्धी योन्यता में सन्देह था। अपने आत्मत्याग, 
कर्तव्यपरायणता, तथा उद्देश्यपूर्ण जीवन के द्वारा गोखले ने राजनीतिक समस्याओं तथा सार्वजनिक 
उत्तरदायित्व के क्षेत्र में नैतिक मार्ग को प्रोत्साहन दिया ।" किन्तु आदशंवादी होते हुए भी गोखले 
प्लैटोवादी अथवा यूटोपियायी (काल्पनिक) आदर्शवादी नहीं थे । वे वार्ता, संयम तथा समभौते के 
तरीकों को ही अच्छा समझते थे । गाँधीजी की भाँति उनका आदर्श था कि विरोधियों के साथ भी 
अविकल न्याय तथा कठोर नैतिकता का व्यवहार किया जाता चाहिए | अपने भाषणों और कार्यों 
के द्वारा उन्होंने कभी उम्र उपायों का समर्थन नहीं किया । वे सदेव आदर्शवाद तथा परिस्थितियों 
की यथार्थवादी माँगों के बीच समन्वय करने के इच्छुक रहते थे | यही कारण था कि वे संवैधानिक 
आन्दोलन की पद्धतियों पर सदैव डटे रहे | उनकी भारत की असीम शक्तियों में आस्था थी, और इस 
बात की उन्होंने स्पष्ट शब्दों में घोषणा की थी। वे भारतवासियों की राजनीतिक आकांक्षाओं को 
सीमित करने के पक्ष में नहीं थे ।/ किन्तु समय की आवश्यकताओं के साथ यथार्थवादी समभौता 
करते की भावना से उन्होंने मौलें-मिण्टो सुधारों को स्वीकार करने का समर्थन किया, और इसी 
भावना से उन्होंने नौकरियों के मारतीयकरण पर विचार करने के लिए नियुक्त किये गये इसलिगटन 
आयोग के सदस्य के रूप में कार्य करता स्वीकार कर लिया था । इस प्रकार हम भारतीय राज- 
वीतिक चिन्तन में गोखले के योगदान को दो सूृत्रों में व्यक्त कर सकते हैं: () वे राजनीति में 
नैतिक मूल्यों को समाविष्ट करने के पक्ष में थे ; (2) राजनीतिक कार्यप्रणाली के रूप में उन्होंने 
मिताचार, बुद्धि तथा समभौते का समर्थन किया । 
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है । 


बाल गंगाघर तिलक 





. प्रस्तावना 


अपने चालीस वर्ष के साव॑जनिक जीवन में (880-920 ) लोकमान्य बाल गंगाघर तिलक 
ने अपनी शक्तियों का विविध प्रकार के कार्यों के लिए प्रयोग किया ।! एक शिक्षाज्ञास्त्री के रूप में 
उन्होंने पूना न्‍्यू इंगलिश स्कूल, डेकन एजूकेशन सोसाइटी तथा फर्ग्यूसन कॉलिज की स्थापना में 
महत्वपूर्ण योग दिया । स्वदेशी आन्दोलन के दिलों में समर्थ विद्यालय स्थापित करने में उनका प्रमुख 
हाथ था । पूना के मद्यनिषेध सम्बन्धी कार्यो के वे महान समर्थक थे। 894 में जब सरकार ने 
वी. एस, बापट पर आपराधिक मुकदमा चलाकर उन्हें दण्ड देने की धमकी दी तो तिलक उनकी 
सहायता के लिए दौड़ पड़े । 889 में जब आशर्थर क्रॉफर्ड के विरुद्ध मामलतदारों का पक्ष लेने वाला 
कोई नहीं था, उस समय वे उन्तकी रक्षा के लिए पहुँच गये | यदि कहीं आथिक अन्याय होता दिखायी 
देता तो वे तुरन्त उसके विरुद्ध संघर्ष करने के लिए तैयार हो जाते थे । 896 के दुर्भिक्ष के दिनों 
में उन्होंने जनता को अपने अधिकारों के विषय में जाग्रत करने के लिए महत्वपूर्ण काम किया । उन्होंने 
उत्कट उत्साह के साथ स्वदेशी का समर्थन किया | कांग्रेस के मंच से उन्होंने स्थायी प्रबन्ध, वित्तीय 
विकेन्द्रीकरण आदि अनेक आशिक विषयों पर प्रस्ताव प्रस्तुत किये । एक राजनीतिक नेता के रूप 
में उन्होंने कांग्रेस के कार्यकलाप में महत्वपूर्ण भूमिका अदा की | अपने 'केसरी” तथा 'मराठा' नामक 
दो पत्रों तथा शिवाजी और गणपति उत्सवों के द्वारा उन्होने जनता में देशभक्ति की भावना फूँक 
दी तथा उसमें अपने राजनीतिक अधिकारों के लिए संघ करने की प्रवृत्ति उत्पन्न की। 96 में 
स्थापित उनकी होम रूल लीग ने देश को स्वराज के लिए तंयार किया । अपनी इंगल॑ण्ड की यात्रा 
के दौरान (498-499) उन्होंने भारत के राष्ट्रवादी आन्दोलन तथा ब्रिटिश लेबर पार्टी के 
बीच मैत्रीपूर्ण सम्बन्ध स्थापित करने में महत्वपूर्ण योग दिया । इस प्रकार हम देखते हैं कि तिलक 
का जीवन विविध प्रकार के प्रगतिशील कार्यो की कहानी है । वे ज्क्तिद्ाली व्यक्ति तथा नेता थे 
और जिस किसी काम में उन्होंने अपनी शक्ति लगायी उस पर अपना गम्मीर प्रमाव छोड़ा | वे 
अपने सहकर्मियों की तुलना में महानता के कहीं अधिक ऊँचे शिखर पर पहुँच गये थे। महाराप्ट्र के 
लोकजीवन में और 95 के उपरास्त सम्पूर्ण भारत में उनका स्थान प्रमुख था। उनकी मेघा बड़ी 
कुशाम्र थी । वे सरकार की योजनाओं तथा कुटिल चालों को भलीभाँति समभते थे ओर उनका 
उन्होंने बिना हिचकिचाहट के भण्डाफोड़ किया | वे ऋग्वेद, वेदान्त, महाभारत, गीता तथा कांट 
और ग्रीन के दर्शन के प्रकाण्ड पण्डित थे । भारतीय इतिहास तथा अर्थश्ञास्त्र का भी उन्हें अच्छा 
ज्ञान था। किन्तु जीवन में उनकी सबसे बड़ी पूंजी उनका नैतिक चरित्र था। उनकी वाणी में 
भंकृत कर देनेवाला ओज और पदुता नहीं थी, किन्तु अन्य नेताओं की तुलना में उनका व्यक्तित्व इतना 
ऊँचा था कि उनके सामने वे सब बौने लगते थे | उन्हें अपने पिता से वैयक्तिक गरिमा तथा आत्म- 
सम्मान की उत्कट भावना उत्तराधिकार में मिली थी । उनके मन में अपनी तथा देश की स्वतन्त्रता 
की वलवती उत्कण्ठा थी | भय उन्हें छू तक नहीं गया था। विपदाएं उन्हें आतंकित नहीं कर सकती 
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थीं, बल्कि विपम परिस्थितियों में उनका शूरंत्व और भी अधिक देदीप्यमान होने लगता था। भयंकर 
और विनाशकारी विपदाओं के मुकाबले में दुर्दमनीय साहस तथा दुर्घर्प आशावाद उनके चरित्र 
का सार था। सतत शारीरिक तथा मानसिक परिश्रम, अनेक कष्टों तथा दीघंकालीन कारावास 
के कारण उतका इदरीर दुबंल हो गया था, किन्तु उस क्षीण शरीर में वज्रवत्‌ कठोर आत्मा विराजमान 
थी जो किसी सांसारिक शक्ति के समक्ष कुक नहीं सकती थी । उन्हें आत्मा के अमरत्व में हृढ़ विश्वास 
था | कभी-कभी कहा जाता है कि उनके स्वभाव में सत्तावाद तथा दुराग्रह का पुट था । किन्तु उनके 
व्यवहार में जो यदाकदा सत्तावादी कलक दिखायी देती थी वह वास्तव में उनके अपने सिद्धान्तों में 
अडिग विश्वास का प्रतीक थी | उनके चरित्र में हमें जो हृढ़ता, आत्मत्याग की उच्च भावता, 
पैगम्बर का-सा उत्साह, और श्रेष्ठ राजनीतिक उल्लास देखते को मिलता है उसका मूल स्रोत उनकी 
नैतिक तथा आध्यात्मिक विकास के नियमों में अडिग आस्था थी । उनमें उद्देश्य की हढ़ता, इच्छा- 
शक्ति की अनमनीयता, चद्टान के सहश हढ़ संकल्प तथा कष्टों को अंगीकार करने की आडम्बरहीन 
तत्परता आदि जो अनेक गुण थे उन सबके मूल में उनकी अपने जीवन के ध्येय के प्रति अडिय भक्ति 
थी । अपने जीवन-काल में जिन विविध संघर्षों और विवादों में उन्हें उलकना पड़ा उन सबमें उतका 
सबसे बड़ा सहायक उनका अपना निर्दोष तथा निष्कलंक वेयक्तिक चरित्र था। उन्होंने अपने जीवन 
के चालीस वर्ष बिना किसी निजी लाभ की आकांक्षा के देश की सेवा में अपित कर दिये । एक उत्साही 
सैनिक की भाँति उन्होंने जीवन्त तथा शक्तिशाली भारतीय राष्ट्रीयवाद की चींव का निर्माण करते 
के लिए सतत प्रयत्न किया । संघर्ष के दौरान जब भारी कष्टों और विपत्तियों का प्रकोप हुआ तो 
कभी-कभी ऐसा लगा कि दूसरे लोग हथियार डालकर युद्ध-क्षेत्र से भाग खड़े हुए या धराझ्षायी हो 
गये, किन्तु तिलक महात्मा युधिष्ठिर की भाँति अकेले ही स्वाधीनता के पथ पर आगे बढ़ते गये । 
उन्हें जीवन में इतने अधिक कष्टों, विपत्तियों और अच्यायों का सामना करना पड़ा था कि यदि उनके 
स्वभाव में कटुता और निराशा आ जाती तो आइरचये की वात न होती । सरकार ने प्रतिश्योध की 
भावता से उन्हें अन्यायपूर्ण तथा वर्बर दण्ड दिये । उन्हें अनेक मारी व्यक्तिगत दुःख भोगने पड़े और 
स्वजनों का वियोग सहता पड़ा । किन्तु इस सबके बावजूद उन्हें कभी सावंजनिक जीवन से उपराम 
नहीं हुआ, और न वे कमी निराश्यावाद से अभिभूत होकर बौद्धिक अन्तर्मुखी ही बने। प्राचीन युग के 
महान ऋषियों की भाँति उन्होंने सव कुछ आइचर्यजनक भविचलता के साथ सहन कर लिया | कभी- 
कभी कहा जाता है कि तिलक बड़े ही कठोर थे । इस अर्थ में वे सचमुच कठोर थे कि अपने सिद्धान्तों 
के सम्बन्ध में वे कमी किसी से समझौता करने के लिए तैयार नहीं थे, किन्तु उनका हंदय बहुत ही 
कोमल तथा दयालु था । 
महाराष्ट्र तिलक का कार्यक्षेत्र था । यद्यपि आधुनिक महाराष्ट्र में देशमक्ति का बीज 
चिपलूणकर ने ही वो दिया था, किन्तु उस प्रदेश में शक्तिशाली तथा शूरत्वप्रधान राष्ट्रवाद के संस्था- 
पक वास्तव में तिलक ही थे ! केसरी” के माध्यम से उन्होंने लगभग चालीस घर्ष तक प्राकृतिक अधि- 
कारों, राजनीतिक स्वतन्त्रता और न्याय का सन्देश घर-घर पहुँचाया । उन्होंने महाराष्ट्र की जनता 
को संगठित और सामूहिक स्वावलम्ब का सूल्य समझाया ! 897 में प्लेग की महामारी के दौरान 
तिलक ने जपने जीवन को जोखिम में डालकर पूना के लोगों की सेवा की । नगर में उनकी उपस्थिति 
से ही निवासियों को ऐसी सान्त्वता मिलती थी मानो कोई देवदूत उनकी सहायता के लिए आगया 
हो | गणपति तथा शिवाजी उत्सवों ने महाराष्ट्र की जनता में एक नवीन प्रकार की देशमक्ति की मावना 
जाग्रत की, उनमें नवजीवत का संचार किया और अपने राजनीतिक अधिकारों के संघर्प की क्षमता 
उत्पन्न की । शिवाजी का राजतन्त्र स्वराज्य कहलाता था । तिलक ने उसी स्वराज्य की भावना 
को पुनर्जीदित किया । महाराष्ट्र के इतिहास में तिलक एक प्रचण्ड शक्ति थे; स्व॒राज्य के संग्राम में 
वे अभेद्य चट्टान के सहश थे । 'केसरी' का महाराष्ट्र की राजनीति पर तीस वर्षों से भी अधिक तक 
आधिपत्य रहा । महाराष्ट्र की जनता तिलक के मन्तव्य तथा उनके सन्देश को भलीमभाँति समझती 
थी । अनेक लोगों के लिए तो उनका वचन सर्वोच्च कानून था | महाराष्ट्र के निवासी तिलक को 








/. 


2 तिलक 7 बगस्त, 895 से मई ]897 तक वम्बई विद्वान परियद के सदस्य रहे थे। 
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एक अजेय योद्धा तथा भारत में ब्रिटिश शासन का दुर्घप शत्रु मानते थे। 882 में तिलक को कोल्हा- 
पुर मानहानि के मुकहसे में और 897-98 में उन पर लगाये गये राजद्रोह के प्रथम आरोप में कारा- 
वास का दण्ड दिया गया । 908 से 94 तक छह वर्ष के लिए उन्हें मांडले की जेल में रखा 
गया । इस सबने उन्हें जनता का प्रेमपात्र बना दिया था। तिलक को महाराष्ट्र के इतिहास में श्रेष्ठ- 
तम अमर विभूति के रूप में स्मरण किया जायगा । 

प्रारम्म में भारतीय राष्ट्रीय कांग्रेस में तिलक ने एक आन्दोलनकारी का काम किया । वे 
चाहते थे कि कांग्रेस की जड़ें जनता के जीवन में व्याप्त हों । 905 से वे नये दल के माने हुए नेता 
बन गये । बंगाल तथा महाराष्ट्र में राजनीति के नये सम्प्रदाय की रचना उनकी महत्वपूर्ण उपलब्धि 
थी । जब अन्य नेता ब्रिठेन की सहानुभूति और समर्थन की याचना कर रहे थे, उस समय तिलक 
ने स्वावलम्बन और स्वसहायता का पाठ पढ़ाया । उन्होंने कांग्रेस में अतिवादी राष्ट्रवाद की भावनाओं 
को प्रविष्ठ किया । उस समय तक कांग्रेस मुख्यतः मध्य वर्ग का संगठन थी । तिलक ने निम्न मध्य 
वर्ग को और कुछ हद तक साधारण जनता को भी कांग्रेस में लाने का प्रयत्न किया | 96 से 920 
तक उन्होंने होम रूल लीग का प्रचार करके कांग्रेस के कार्य को आगे बढ़ाया । अप्रैल 920 में उन्होंने 
कांग्रेस लोकतंत्रीय दल की स्थापना की । इस दल के द्वारा वे कांग्रेस में नियमित रूप से चुनाव-प्रचार 
की पद्धति को समाविष्ट करना चाहते थे । 97 में 27 नवम्बर के दिन उन्होंने दिल्ली में मोंटेग्यू 
से भेंट की । 98 में वे सर्वेसम्मति से कांग्रेस के अध्यक्ष चुन लिये गये । किन्तु उन दिनों वे वेलेंटाइन 
शिरोल' के साथ मुकहमे में उलभे हुए थे, और उस सिलसिले में उन्हें इंगलैण्डजानाथा | अत: वे अध्यक्ष 
पद को स्वीकार न कर सके । 96 की लखनऊ कांग्रेस से 99 की अमृतसर कांग्रेस तक वे कांग्रेस 
के महानतम नेता थे । सभी लोग इस आशा में थे कि वे विशेष कलकत्ता कांग्रेस के जो सितम्बर 
920 में होने वाली थी, अध्यक्ष पद पर आसीन होंगे, किन्तु इसी अपरिपक्वावस्था में वे इस संसार 
से चल बसे । तिलक ने सचमुच कांग्रेस का रूपान्तरण कर दिया, और उसे एक सुहढ़ नौकरशाही 
विरोधी मोर्चे में परिवर्तित कर,दिया । 

तिलक का स्थान भारतीय राष्ट्र के महत्तम निर्माताओं में है । इस रूप में उन्होंने अमर 
कीति प्राप्त की है । 896-97 में ही वे स्वराज्य की बात करने लगे थे, और 907 में ही उन्होंने 
होम रूल का उल्लेख किया । वे हिन्दी को भारत की राष्ट्रभाषा मानते थे। कांग्रेस लोकतंत्रीय 
दल के घोषणा-पत्र में उन्होंने रेलमार्गों के राष्ट्रीयकरण के सिद्धान्त को स्वीकार किया, और राज- 
नीति को धर्म निरपेक्षता के आधार पर खड़ा करने के आदर्श को मान्यता दी | उन्होंने भारतीय 
श्रमिक आन्दोलन के राजनीतिक महत्व को स्वीकार करके बुद्धिमानी तथा दूरदर्शिता का परिचय 
दिया । उन्होंने जनता को स्वाधीनता की भावना से उत्प्रेरित किया और उसे अपनी शक्ति को 
पहचानने के लिए ललकारा । वे राष्ट्र की स्वाधीन जीवन की आकांक्षा के मृर्तूप थे । उनके बाद 
स्वराज्य के आदश को साक्षात्कृत करना थोड़े-से समय की बात थी । जब अधिकतर लोग मौन थे, 
बल्कि विदेशी शासन की तियामतों की प्रशंसा कर रहे थे, उस समय तिलक ने एक पैगम्बर के रूप 
में देश को राष्ट्रीय होतव्यता का सन्देश सुनाया । उन्होंने जनता को जगाया और उसने उन्हें अपना 
उद्धारक और अपना तारनहार समक्ा । यही कारण था कि उनके जीवन के अन्तिम दिनों में महाराष्ट्र 
के लोग तो उन्हें लगभग देवता समभकर पूजने लगे थे । राष्ट्र की सेवा के लिए उन्होंने अथक कारें 
किया, और वे देश के लगभग एक अवयवी अंग बन गये थे । उन्होंने अपनी कठोर उद्देग्यपरायणता 
तथा हढ़ संकल्प को जनता को जगाने तथा उसे राष्ट्रीयता के साँचे में ढालने के काम में लगा दिया । 
इस कार्य में उन्हें अपमान तथा बम्बई सरकार द्वारा दी गयी कारागार की यातानाओं को सहन करना 
पड़ा । अपने चरित्र-वल के कारण वे प्लासी के युद्ध के बाद भारत में ब्रिटिश शासन के सर्वाधिक 
कृतसंकल्प शत्रु सिद्ध हुए। वे केवल एक आन्दोलनकारी नहीं थे; वे एक राजमर्मज्ञ मी थे, और 
उनके जीवन का सबसे बड़ा काम यह था कि उन्होंने शक्तिशाली भारतीय राष्ट्र की नींब का निर्माण 





3 तिलक बेलेंटाइन शिरोल के विरुद्ध मानहानि का मुकदमा हार गये ये। शिरोल ने बपनी पुस्तक 7/#8 मादा! 
एप्र6४ में तिलक को वदनाम करने का प्रयत्त किया था । 
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किया । तिलक एक महान राजनीतिज्ञ भी थे; व्यापक, उत्साहपूर्ण, शुद्ध तथा उत्कृष्ट कोटि की देश- 
सक्ति उतके चरित्र का मुख्य तत्व थी। भारतवासियों में देशभक्ति की आत्म-चेतना जाग्रत करना 
तिलक के जीवन का मुख्य ध्येय था। किन्तु वे केवल आक्रामक राष्ट्रवाद के सन्देशवाहक नहीं थे 
वे एक महान नेता भी थे । उन्होंने अपने विचारों को ठोस कार्य के रूप में साक्षात्कृत करने का भी 
प्रयल्व किया । इसलिए केवल एक राजनीतिक वुद्धिवादी नहीं बने रहे, बल्कि वे उच्चकोटि के 
व्यवहारकुशल राजममंज्ञ भी थे । राजमर्मज्ञ के रूप में वे व्यवहारकुशल, दूरदर्शी तथा बुद्धिमान थे। 
राजनीतिक जीवन की वास्तविकता की उन्हें अच्छी परख थी । दल के सभी सदस्यों के लिए उनको 
निरपेक्ष शर्ते थी कि बहुसंख्यकों के निर्णय का हढ़ता के साथ पालन किया जाय । इस प्रकार वे एक 
महान लोकतसन्‍्त्रवादी थे । वक्ता तथा लेखक के रूप में तिलक की सफलता मनमोहक शब्दावली 
के संवेगात्मक प्रमाव और भाषा की तड़कभड़क तथा आकर्षण पर निर्मर नहीं थी । वे सीधी-सादी, 
स्पष्ट, तपी-तुली तथा तर्कपूर्ण भाषा का प्रयोग करते थे और यही उनकी सफलता का रहस्य था। 
तिलक के कुछ आलोचकों ने उन्हें जनोत्तेनक (उत्तेजक भाषणों द्वारा जनता की कुत्सित भावताओं 
को उभाड़ने वाला) कहा है। किन्तु जनोत्तेजक में संवेगात्मक तथा आलंकारिक भाषा द्वारा प्रभाव 
डालते की जो प्रवृत्ति होती है उससे तिलक नितान्त अछूते थे । उत्तके भाषण तथा रचनाएँ कठोरतः 
तकपूर्ण हैं, और वे इस बात की द्योतक हैं कि उन्हें गणित की जो शिक्षा मिली थी उसका उत्त पर 
गहरा प्रभाव था। तिलक ने कमी कुत्सित भावताओं को उभाड़ने का प्रयत्त नहीं किया, वे सर्देव 
आवेशशुन्य कठोर तथ्यों का सहारा लिया करते थे । उनके हृदय में जनता के लिए सच्चा प्रेम था, 
और इसलिए वे हर व्यक्ति से हर समय मिलने के लिए तैयार रहते थे । अतः स्पष्ट है कि वे जनो- 
त्तेजक नहीं थे । वे लोकतस्त्रवादियों के सिरमौर थे और उन्होंने अपने देशवासियों से प्रेम किया 
और उन्हें राजनीतिक स्वतस्त्रता का मूल्य समझाया । उनकी राजनीतिक कल्पना स्पष्ट थी और 
उसे साक्षात्कृत करने के लिए उन्होंने अविचल भाव से कार्य किया, इसलिए वे आंग्ल-भारतीय 
नौकरशाही के लिए सबसे बड़ा खतरा बन गये थे । नेता के रूप में उन्तमें विलक्षण वैयक्तिक आक- 
षंण था जिसने उन्हें लगभग चमत्कारी पुरुष बना दिया था। वर्षों तक निरन्तर परिश्रम करने 
तथा मातृभूमि के लिए घोर कष्ट सहने के कारण उनका व्यक्तित्व एक विशेष प्रकार की गर्मी रता 
और ओज से देदीप्यमात होने लगा था। इसलिए भारतीय युवकों के मत में उनके लिए गहरा 
सम्मान तथा प्रशंसा की भावना थी ; उनके व्यापक तथा अगाध पाण्डित्य ने उनके वैयक्तिक आक- 
पण को और भी अधिक गरिमा प्रदान कर दी थी। उनमें प्रबल नैतिक चेतना थी । अपने 
उद्देश्य की प्राप्ति के लिए उन्होंने कभी भी अनुचित उपायों के प्रयोग की अनुमति नहीं दी | 98 ह 
में उन्होंने वम्बई में हुए कांग्रेस के विशेष अधिवेशन का अध्यक्ष होना अस्वीकार कर दिया । इस ' 
प्रकार तिलक अनेक हृष्टि से एक अद्भुत विभूति हैं। उनकी स्मृति अनेक पीढ़ियों तक भारतवासियों 
को तथा विश्व भर के स्वतन्त्रता प्रेमियों को अनुप्राणित करती रहेगी । स्वराज्य के महासेनाती के 
रूप में उन्होंने देश को यह मन्त्र दिया : “स्वराज्य भारतवासियों का जन्मसिद्ध अधिकार है ।” 
भारत में राजनीतिक चेतता जाग्रत करने तथा उसकी मुक्ति के कार्य में तिलक का योगदान बहुत 
मारी है। अपने सतत प्रचार तथा कार्यों के द्वारा उन्होंने देश में प्रचण्ड असन्तोष की ज्वाला प्रज्ज्व- 
लित कर दी, और शक्तिशाली साम्राज्यवादी नौकरशाही के दुर्ग के विरुद्ध संघर्ष में वे सचमुच हिमा- 
लय सिद्ध हुए | लोकमान्य तिलक और महात्मा गान्धी जाधुनिक भारत की दो महाततम राजनीतिक 
विभृतियाँ हुई हैं और जनता उन दोनों को ही पूजती है। किन्तु यदि गान्धी मुझे ईसा, तॉल्सतॉय, 
थूरो, रामकृष्ण तथा भारतीय इतिहास के अन्य सन्‍्तों का स्मरण दिलाते हैं तो तिलक का नाम 
सुनकर मुर्झे मूसा, लूथर, प्रताप, शिवाजी, दयानन्द और विवेकानन्द का स्मरण हो आता है। 
एक प्रकाण्ड पण्डित तथा मराठी साहित्य की विश्वूत्ति के रूप में भी तिलक की कीति अमर 
है । उन्होंने मराठी में एक ओजपूर्ण तथा सशक्त गद्यशैली का निर्माण किया । उनकी कुछ महंत्व- 
पूर्ण साहित्यिक रचनाएँ “'केसरी' के अंकों में प्रकाशित हुई । स्पेंसर, महामारत तथा शिवाजी की 
जन्मतिथि पर उनके निवन्धों का आज भी महत्व है | मारत-विद्या-विशारद के रूप में उन्होंने तीन 
प्रसिद्ध ग्रन्थों का प्रणयत किया : 'द ओरायन', द आर्कटिक होम इन द वेदज्‌' जौर वैदिक ऋनो- 
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लॉजी एण्ड बेदांग ज्योतिष! | जवकि पाश्चात्य मारत-विद्या-विज्ञारद बेदों की तिथि ईसवी पूर्व द्वितीय 
सहसख्राब्दी में निश्चित कर रहे थे उस समय तिलक ने एक नया मत प्रतिपादित किया ! ज्योतिष 
सम्बन्धी जातकारी के आधार पर उन्होंने निप्कपं निकाला कि वेदों के कुछ मन्त्र 4500 ईई. पू.के 
अथवा उससे भी पुराने हैं। अपने अनुसन्धान के लिए कुंजी उन्हें गीता के इस इलोक में मिली : 
“मासानां मार्गशीर्पोष्हमुतुर्ता कुसुमाकर:” (महीनों में मैं, मार्गशीर्प और ऋतुओं में वसन्‍्त हूँ) । 
तिलक और हटने ही ऐसे भारत-विद्या-विशारद हुए हैं जिन्होंने वेदों की ऐतिहासिक प्राचीनता का 
निर्णय करने के लिए ज्योतिष सम्बन्धी जानकारी का प्रयोग किया है। यद्यपि अधिकतर यूरोपीय 
विद्वान उनसे सहमत नहीं हैं, किन्तु कुछ भारतीय विद्वानों को तिलक के 'दओरायन” में प्रतिपादित 
मत्त में सत्यांश प्रतीत होता है । 'द आकंटिक होम' भपेक्षाकृत बड़ा ग्रन्थ है । इसमें तिलक ने 
तुलनात्मक भाषा-विज्ञान, इतिहास तथा धर्म के आधार से सिद्ध करने का प्रयत्न किया है कि आये 
जाति का आदि देश उत्तरी ध्रुव-प्रदेश था । जबकि आयों के आदि निवास-स्थान के सम्बन्ध में इतने 
मत हैं--मध्य एशिया, दक्षिणी रूस, कार्पेथियन पर्वतमाला, तिव्वन, कौकेशस--उस समय एक 
विद्वान उत्तरी श्रुव-प्रदेश का पक्ष ले, यह सचमुच बड़ी ही मनोरंजक बात है | दुर्भाग्यवश तिलक 
के निष्कर्पों के भू-वैज्ञानिक आधार कुछ हिल गये हैं, और उनके मत को सामान्यत : स्वीकार नहीं 
किया जाता । फिर भी ये दोनों ग्रन्थ विद्या की अनेक शाखाओं में उनके पाण्डित्य के चिर स्मारक 
हैं । इनसे उनकी मेधा की मौलिकता प्रकट होती है | साथ ही हमें यह भी नहीं भूलना चाहिए कि 
ये अनुसन्धान कारावास के अपरिहार्य अवकाश के समय में किये गये थे। इसलिए एक प्राच्य-विद्या- 
विशारद के रूप में तिलक के सम्बन्ध में हमारा मत यह है कि यद्यपि उनके निष्कर्प आधुनिक वैदिक 
पाण्डित्य की कसौटी पर खरे नहीं उतरते, फिर भी इससे उनका पाडित्य मलिन नहीं पड़ता । 

सामाजिक तथा राजनीतिक दाशंनिक के रूप में तिलक की उपलब्धियाँ कहीं अधिक ठोस 
ओर स्थायी हैं | मांडले की जेल में उन्होंने गीता पर जो भाष्य ('गीता-रहस्य') लिखा वह ग्रीता 
की व्याख्या मात्र नहीं है, बल्कि उसमें हमें प्राच्य तथा पाश्चात्य नीतिशास्त्रीय तथा तत्वश्ञास्त्रीय 
सिद्धान्तों का तिर्भीकतापूर्ण समन्वय भी देखने को मिलता है । इसमें शंकर के संन्‍्यासवादी ह्ठि- 
कोण का खण्डन किया गया है। इसमें तिलक ने वतलाया है कि आध्यात्मिक स्वतन्त्रता का सार 
इसमें नहीं है कि मनुष्य एकान्तवास करे, अपने व्यक्तित्व का नाश करदे और समाज के प्रति अपने 
कर्तव्यों को भूल जाय । तिलक के मनुसार गीता का उपदेश है कि व्यक्ति को स्वेच्छापूर्वक भौर 
निःस्वार्थ भाव से अपने कर्तव्यों का पालन करना चाहिए | अपने कर्मयोग के इस सन्देश में तिलक 
ने यजुर्वेद तथा गद्य उपनिपदों में प्रतिपादित कर्म के सिद्धान्त का सामाजिक आदरशंवाद, लोकतान्त्रिक 
नैतिकता, तथा गतिशील मानवतावाद की आधुनिक भावता के साथ समन्वय करने का प्रयत्न 
किया है । तिलक की हृष्टि में कमंयोग जीवन, नैतिकता तथा धर्म का सांगोपांग तथा समुचित दर्शन 
है। वह सुखवाद तथा इन्द्रियानुभववाद के सिद्धान्तों को स्वीकार नहीं करता । वह अन्तःप्रज्ञावाद 
के भी पार पहुँचता जाता है और कांठ तथा ग्रीन द्वारा प्रतिपादित नैतिकता के सिद्धान्तों को भी 
पीछे छोड़ देता है | कर्मयोग का सन्देश हमें अपने सामाजिक तथा राजनीतिक कतेव्यों का पालन 
करने का श्रत्वपूर्ण साहस प्रदात करता है ! निप्काम कमं करने से हममें आत्मनिग्रह की इतनी 
दक्ति आ जाती है कि हम अहं की अनुभूति से भी ऊपर उ8 सकते हैं, और इस प्रकार हमारे लिए 
परमात्मा के साथ आध्यात्मिक एकात्म्य स्थापित करना सम्मव हो सकता है । 

मेरा मत है कि तिलक की महत्ता भारतीय राष्ट्रवाद, संस्क्रत के पाण्डित्य तथा मराठी साहित्य 
तक ही सीमित नहीं है | यह सत्य है कि इन सभी क्षेत्रों में उतकी उपलब्धियाँ अत्यबिक महान हैं । 
किन्तु वस्तुत: तिलक के जीवन ओऔर व्यक्तित्व में सम्पूर्ण विश्व के लिए एक सन्देश निहित है । 908 
में तिलक ने पैगम्वर के-से आत्मविश्वास और उत्साह के साव घोषणा की थी कि इस विद्व की 
होतव्यता का नियमन और संचालन लोकोत्तर शक्तियाँ करती हैं । जब मैं उनकी उस समय की निह 
की-सी मृति की कल्पना करता हूँ तो मुझे उस समय के सुकरात का स्मरण हो जाता है जब एशथन 
में उन पर मुकहमा चल रहा था । अन्याय की शक्तियों के विर्द्ध नैतिक साहस और धूरत्व के साथ 


संघर्ष करवा--यही तिलक के जीवन का सन्देश है । उनका यह सन्देश सम्पूर्ण विश्व में स्वतन्त्रता, 
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न्याय तथा सत्य के लिए संघर्ष करने वालों को युगों तक प्रेरणा और स्फू्ति देता रहेगा। राजनीतिक 
जीवन में तिलक भारतीय राष्ट्रवाद के भीष्म थे । उनमें बृहस्पति की-सी मेधा, भीष्म की-सी राज- 
नीतिज्ञता और युधिष्ठिर का-सा नैतिक बल था | साथ ही, उनकी आध्यात्मिक अनुभूतियाँ भी 
अत्यन्त तीव्र थीं | उन्हें ईश्वर तथा उसकी अनुकम्पा में गहरी आस्था थी | शायद अपने यौवन काल 
में वे कुछ समय के लिए अनीश्वरवादी हो गये थे (यद्यपि इसमें भारी सन्देह है), किन्तु जीवन के 
अनुभवों ने उनका यह विश्वास हढ़ कर दिया कि विश्व ईश्वर के नैतिक शासन द्वारा ही नियन्त्रित 
और संचालित होता है | मैं तिलक को एक महान आध्यात्मिक विभूति मानता हूँ और इसके कई 
कारण हैं। उन्तका आन्तरिक जीवत ठोस तथा सब प्रकार की दुविधाओं और द्न्द्दों से मुक्त था । 
उनके व्यक्तित्व में हमें मानसिक संघर्पों और अन्तबिरोधों से उत्पन्न गहरी बेदना के कोई चिह्न देखने 
को नहीं मिलते, और न वे कभी संवेगात्मक विक्षोम से ही संतप्त हुए ।अविचल पुरुषत्व और उच्च- 
कोटि का आत्मविश्वास उनके चरित्र के मुख्य तत्व थे, किन्तु समय के साथ-साथ ईर्वरीय अनुकम्पा 
में उतकी आस्था बढ़ती गयी और यह विश्वास हृढ़ होता गया कि यह विद्व सर्वशक्तिमात और 
दयालु ईदवर के विधान से ही नियमित और संचालित होता है। । जून, 947 को एक प्रार्थना 
सभा में भाषण देते हुए गान्धीजी ने कहा था कि “मैंने अन्तरात्मा का मूल्य तिलक महाराज से 
सीखा है। जहाँ तक मैं तिलक के व्यक्तित्व को समभ पाया हूँ वे भगवद्गीता के शब्दों में स्थितप्रज्ञ 
और त्रिगुणातीत थे । मृत्यु को सामने खड़ा देखकर भी वे पूर्णतः: अविचलित रहे । अपनी चेतना के 
अच्तिम क्षणों में उन्होंने भगवद्गीता के स्मरणीय इलोकों का उच्चारण किया था। अनन्य आध्या- 
त्मिक श्रद्धा रखने वाला व्यक्ति ही ऐसा कर सकता था । उन्होंने मगवद्गीता पर एक अमर माष्य 
लिखा है। किन्तु आध्यात्मिक भक्ति से ओतप्रोत उनका शुद्ध जीवन गीता का उससे भी बड़ा भाष्य 
था | एक अथे में उतका कर्मयोग का सन्देश तया नहीं है । भारत में उसका प्रचार वैदिक युग से 
ही चला आया था । राम, जनक और कृष्ण उसके महान प्रवर्तक थे । किन्तु दीघंकाल से देश उसे 
भूल चुका था । लोकमान्य तिलक ने पाइचात्य तथा प्राच्य नीतिशास्त्र और तत्वशास्त्र का समन्वय 
करके उस सन्देश का नये ढंग से निरूपण और व्याख्या की । उन्होंने कर्मयोग के दर्शन के साथ अपनी 
तपस्या तथा ज्ञान का संयोग करके उसे एक नया अर्थ प्रदात कर दिया । कर्मयोग के सन्देश में ज्ञान 
और कम का समन्वय करने का प्रयत्न किया गया है । आधुनिक जगत शरृन्यवाद, अनीश्वरवाद तथा 
बल नीति के रोगों से संतप्त है । आधुनिक युग के बुद्धिवादियों को कर्मयोग प्रगति का सन्देश देता 
है। वह जीवन तथा कतंव्य के प्रति गहरी आस्था उत्पन्न करता है, और जो असम्बद्ध घटनाओं, 
तथ्यों और प्रक्रियाओं का अव्यवस्थित पुंज प्रतीत होता है उसे अर्थ और प्रयोजन प्रदान करता है । 
कर्मंयोग का सन्देश हमें तिलक के जीवन के रहस्य से भी अवगत करा देता है । वे महान पण्डित 
थे, और कदाचित पिछले एक सहस्र वर्ष में गीता का उनसे बड़ा कोई विद्वान नहीं हुआ है । किन्तु 
वे कोरे पाण्डित्यवादी नैयायिक नहीं थे | वे महान ऋषि थे । उनके जीव॑ंन में हमें व्यावहारिक 
राजतीति तथा दाशंनिक दृष्टि, दोनों का समन्वय देखने को मिलता है। इसीलिए उन्हें राजपिकह- 
कर अभिनन्दित करेंगे। उन्होंने आधुनिक जगत को स्वराज्य तथा कर्मयोग के दो गुढ़, उत्प्रेरक तथा 
उदात्त करने वाले मन्त्र दिये हैं । 


2. तिलक के तत्वशास्त्रीय तथा धामिक विचार 


तिलक का अह्त दर्शन में विश्वास था । परब्रह्म के जिस स्वरूप का ऋग्वेद के नासदीय 
यूक्त में उल्लेख है जौर जिसका वेदान्त दर्शन, उपनिषदों, ब्रह्मसूत्रों तथा भगवदुगीता में विद्दद विवे- 
चन किया गया है वह तिलक को वहुत आाकप॑क जान पड़ता था| किन्तु घार्मिक भक्ति के लिए वे 
वेयक्तिक ईश्वर की धारणा को स्वीकार करते थे । 90] में उन्होंने कलकत्ता में हिन्दू धर्म पर एक 
सापण में कहा : “वास्तविक हृष्टि से धर्म में ईश्वर तथा आत्मा के स्वरूप का ज्ञान तथा मनुष्य 
द्वारा मोक्ष की प्राप्ति के साधन सम्मिलित हैं, और यही घर्मं का सही अर्थ है ।” जिनकी चेतना 
कम विकसित है उनके लिए तिलक घामिक प्रतीकों के महत्व को स्वीकार करते थे। इन प्रतीकों 





4 भगवषदगीता, 4, 7-8 । 


बाल गंगाघर तिलक 75 


संथा इनकी घामिक उपयोगिता को उपनिषदों, बादरायण तथा शंकर ने भी माना है । लोकमान्य 
का अवतार में भी विश्वास था और वे कृष्ण को ईश्वर का अवतार मानते थे । उन्होंने अपनी अमर 
कृति 'गीता-रहस्य” कृष्ण को ही अपित की है । वे महान दार्शनिक ये किन्तु धारमिक जीवन में वे 
भक्ति के माहात्म्य को स्वीकार करते थे। उन्होंने धामिक कर्मकाण्ड का विरोध नहीं किया ! वे यह 
भी मानते थे कि धामिक कमंकाण्ड वदल सकते हैं और बदलते हैं । किन्तु उनका कहना था कि जब 
तक उन्हें औपचारिक रूप से बदला नहीं जाता तब तक उतका पालन किया जाना चाहिए । वें सना- 
तनी हिन्दू थे और अपने धर्म पर उन्हें गर्व था । किन्तु उन्होंने हिन्दू धर्म को न तो परम्परागत रीति 
से स्वीकार किया और न कोरे बौद्धिक तर्क-वितर्क के आधार पर । वे ऋषियों और योगियों द्वारा 
साक्षात्कृत रहस्यात्मक अनुभूतियों को भी स्वीकार करते थे । किन्तु उनकी धारणा थी कि ग्रृहस्थ 
जीवन को धारण करने वाला कर्मयोगी भी मोक्षदायी परम ज्ञान को प्राप्त कर सकता है । 
लोकमान्य के मन में हिन्दुत्व की बड़ी विश्द धारणा थी । एक मापण में उन्होंने कहा था : 
“सनातन धर्म शब्द इस बात का द्योतक है कि हमारा धर्म अति प्राचीन है--उतना ही प्राचीत 
जितनी कि स्वयं मानव जाति । बैदिक धर्म प्रारम्भ से ही आर्य जाति का धर्म था |“ हिन्दू धर्म 
अनेक अंगों के संयोग से बना है, वे अंग एक ही बड़े धर्म के बेटों और बेटियों की माँति परस्पर भावद्ध 
और संयुक्त हैं। यदि हम इस विचार को ध्यान में रखें और सब वर्गों को एकीकृत करने का प्रयत्न 
करें तो हम उनको एक महान शक्ति के रूप में संगठित कर सकते हैं ।*“घर्म राष्ट्रीयवा का एक 
तत्व है। धर्म का शाब्दिक अर्थ है बन्धन, और वह धृति धातु से व्युत्पन्न हुआ है | धृति का अर्थ 
है धारण करना, परस्पर बॉधकर रखना । किसको वाँधकर रखना है ? आत्मा को ईश्वर से, और 
* भनुष्य को मनुष्य से । धर्म से अभिप्राय है ईश्वर तथा मनुष्य के प्रति हमारा कर्तव्य । हिन्दू धर्म में 
नैतिक तथा सामाजिक दोनों ही प्रकार के वन्‍्धन की व्यवस्था है ।'वैदिक युग में मारत देश अपने 
में पूर्ण था। वह एक महान राष्ट्र के रूप में संगठित था । अब वह एकता छिन्न-भिन्न हो चुकी है, 
और यही हमारी अधोगति का कारण है । अत: उस एकता की पुनः स्थापना करना राष्ट्र के नेताओं 
का पुनीत कतैंव्य है । इस स्थान का हिन्दू भी उतना ही हिन्दू है जितना कि मद्रास अथवा वम्बई 
का । गीता, रामायण और महाभारत के पठन-पाठन से सम्पूर्ण देश में एकसे विचार उत्पन्न हीते हैं । 
बेदों, गीता तथा रामायण के प्रति भक्ति--क्या यह हम सबकी सामान्य विरासत नहीं है ? यदि 
हम विभिन्न सम्प्रदायों के साधारण भेदीं को भूल जायें और अपनी समान विरासत को मूल्यवान 
समझें तो ईश्वर की कृपा से हम शीघ्र ही विभिन्न सम्प्रदायों को शक्तिशाली हिन्दू राष्ट्र के रूप में 
संगठित करते में सफल हो जाय॑गे । यही हर हिन्द की महत्वाकांक्षा होनी चाहिए ।” | 
तिलक समभते थे कि आधुनिक विज्ञान प्राचीन हिन्दुओं के ज्ञान को प्रमाणित कर रहा हूँ। 
3 जनवरी, 908 को मारत धर्म महामण्डल में मापण करते हुए उन्होंने कहा था कि पद्िचम की 
मनोवैज्ञासिक शोध संस्थाएँ, जगदीशचन्द्र बोस के अनुसन्धान तथा ओलीवर लॉज के विचार ह्न्दू 
धमं के आधारभूत सिद्धान्तों की पुष्टि कर रहे हैं। “आधुनिक विज्ञान पुनर्जन्म के सिद्धान्त को नल 
ही त'मानता हो किन्तु कम के सिद्धान्त को अवश्य स्वीकार करता है ।' वेदान्त और योग की आाबु- 
निक विज्ञान द्वारा पूर्णतः पुष्टि हो चुकी है, और इन दोनों का उद्देश्य आव्यात्मिक एकता प्रदान 
करना है ।” तिलक का विद्वास था कि हिन्दुत्व दुर्देसनीय आशावाद का सन्देश देता है। मगवद्‌- 
गीता के इस विचार का उल्लेख करते हुए कि मानव इतिहास की संकटापन्‍्न परिस्थितियों में “वर 
अवतार लेता है, तिलक ने कहा : “विश्व में हिन्दू धर्म को छोड़कर अन्य किसी धर्म में ऐसा कल्याग- 
कारी वचन नहीं दिया गया है कि ईश्वर जितनी बार हमें आवश्यकता होती है उदनी ही वार दमा 
पास झात्त है ६ हु 54 2222 2052 
तिलक ने हिन्दू की बड़ी ही व्यापक परिभाषा की है।* उनके मतानुमार हिन्दू वह है जा बेदी 


की प्रामाणिकता को स्वीकार करता है | हिन्दू वेदों, स्मृतियों तथा पुराणों के आदेशानुदार आवर: 


5 प्रामाष्यबुद्धिवेदेपु साधनानामनिकता । 3 
उपास्यानामतियमश्चैतद्धमेत्य लक्षणम्‌ ॥॥ ः 
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करता है | लोकमान्य चाहते थे कि हिन्दुओं के विभिन्न सम्प्रदाय एक वक्तिशाली राष्ट्र के रूप में 
संगठित हों। उन्होंने एकता पर बल दिया और कहा : “ऐसा प्रयत्न करना चाहिए जिससे हिन्दू 
धर्म की सरिता एक प्रचण्ड, एकीकृत तथा केन्द्रित शक्ति के रूप में एक ही धारा में बहे ।” उनकी 
इच्छा थी कि हिन्दू उपदेशक सम्पूर्ण विश्व की सनातन धर्म का उपदेश दें । उच्तका विश्वास था कि 
आधुतिक विज्ञान की भौतिक उपलब्धियाँ केवल भ्रम उत्पन्न कर रही हैं। वे आये ऋषियों के पवित्र 
घममं के शाइवत सत्य का स्थान नहीं ले सकतीं । ध 


3. तिलक के शैक्षिक विचार तथा कार्यकलाप 


जनता की बौद्धिक जागृति किसी राष्ट्र के उत्थान की सबसे महत्वपूर्ण प्रणाली हैं। यूरोप 
में फ्रांसीसी ऋ्ति से पहले फ्रांस की जनता का बौद्धिक जागरण हो चुका था। इसीलिए दिदरो, 
बॉल्टेयर और रूसो को उस महान क्रान्तिकारी आन्दोलन का अग्रदूत कहा जाता है। डिज्र ली कहा 
करता था कि लोकतसन्‍त्र की सफलता के लिए शिक्षा अत्यन्त आवश्यक है। आधुनिक भारत में राष्ट्र- 
वाद के उदय और उत्तकष में राष्ट्रवादी आधार पर संगठित और संचालित शिक्षा-संस्थाओं का 
महत्वपूर्ण योग रहा है। चिपलूणकर, आगरकर और तिलक महाराष्ट्र के नये शैक्षिक आन्दोलन के 
अग्नदूत थे । लाला लाजपतराय तथा हंसराज ने डी. ए. वी. कॉलिज लाहौर की स्थापना में पहल 
और नेतृत्व किया । स्वामी श्रद्धानन्द ने वैदिक ब्रह्मचय के आदर्शों के आधार पर गुरुकुल कांगड़ी 
की स्थापना की । स्वदेशी आन्दोलन के दौरान (905-90) अनेक नयी शिक्षा संस्थाएँ स्थापित 
की गयीं । जब असहयोग आन्दोलन प्रारम्भ हुआ तो गाँधीजी के नेतृत्व में अनेक विद्यापीठ स्थापित 
किये गये । टैगोर का शान्तिनिकेतन समन्वयात्मक सा्वभौमवाद के आधार पर स्थापित किया गया 
था | भारतीय पुनर्जागरण तथा राष्ट्रवाद के उदय में इन शिक्षा संस्थाओं का महत्वपूर्ण योगदान 
रहा है। जब तिलक पूता में विधिशास्त्र की परीक्षा की तैयारियाँ कर रहे थे उसी समय उन्होंने एक 
गर-सरकारी स्कूल स्थापित करने की निश्चित योजना बना ली थी | इस स्कूल के शिक्षक आत्म- 
त्याग की बसी ही भावता से अलुप्रेरित थे जैसी कि प्रायः जैसुइट पादरियों की शिक्षा संस्थाओं में 
देखते को मिलती है। तिलक और आगरकर “भारतीय जैसुइट' बनना चाहते थे । 2 जनवरी, 880 
को पूना के न्यू इंगलिश स्कूल की विधिवत स्थापना कर दी गयी । इस ज्वैक्षिक योजना में चिपलूण- 
कर और तिलक का मुख्य योगदान था । 
स्‍्यू इंगलिश स्कूल नये सिद्धान्तों और आदर्शों से अनुप्राणित था, जो उस समय की प्रमुख 
शिक्षा संस्थाओं के सिद्धान्तों और व्यवहार से भिन्न थे । तिलक के दो मुख्य उद्देश्य थे। उनका तथा 
चिपलूणकर और आगरकर का विचार था कि शिक्षा सस्ती होनी चाहिए और शिक्षक उस आदशो- 
वाद से अनुप्रेरित हों जो देश के प्राचीन इतिहास में पाया जाता था। वैदिक और औपनिषदिक युर्गों 
के गुरु और आचाये घन तथा भौतिक समृद्धि के लिए विख्यात नहीं थे ; उनकी ख्याति मुख्यतः 
उनकी विद्वत्ता, सत्यनिष्ठा तथा कर्तव्यपरायणता के कारण थी । मातृभूति के पुनरुद्धार के लिए 
उस पुरातन आदर्श को अंगीकार करना आवश्यक है | तिलक का दूसरा उद्देश्य शिक्षा का प्रसार 
करना था । उनके विचार में देश के राजनीतिक जागरण तथा प्रगति के लिए शैक्षिक सुविधाओं का 
प्रसार आवश्यक था | इसलिए उनकी ह॒ृष्टि में शिक्षा के प्रसार का सबसे अधिक महत्व था। स्वदेशी 
आन्दोलन के दिनों (905-90) में वे शिक्षा के राष्ट्रवादी पहलू पर बल देने लगे थे । किन्तु 
पिछली शताब्दी के नवें दशक में चिपलूणकर, आगरकर तथा तिलक ने विक्षा के उत्तरोत्तर प्रसार 
पर अधिक बल दिया था, और यह प्रसार तत्कालीन राजनीतिक व्यवस्था के अन्तर्गत ही सम्भव हो 
सकता था | इसलिए तरुण शैक्षिक नेताओं की इस मण्डली ने शैक्षिक सुविधाओं की वृद्धि के लिए 
राजकीय अनुदान को स्वीकार किया । यह उल्लेखनोय है कि तिलक तथा श्रद्धानन्द दोनों मे शिक्षक 


घ्रम॑मेन समालभ्ध्य विधिभि: संस्छतस्तु यः । 
घर॒तिस्मृतिप्रमाणोक्‍्त: ऋरमप्राप्तेरधापि वा ॥ 
स्व स्वे करमंण्याभरतः श्रद्धा भक्तिसमन्दित: । 
शास्व्रोक्ताचारशीलश्च स॒ वै “हिन्दु:” तनातनः ॥ 
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के रूप में ही अपना सार्वजनिक जीवन प्रारम्भ किया था । किन्तु श्रद्धानन्द बेदों में प्रतिपादित ब्रह्म- 
चर्य के आदर्शो से प्रभावित थे, जबकि तिलक ने भारतीय आदर्शों तथा पाइचात्य कार्यप्रणाली और 
संस्थाओं के समन्वय को महत्व दिया | तिलक इस हद तक पुनरुत्थानवादी नहीं थे कि आधुनिक 
युग में प्राचीन आदर्शों और सिद्धात्तों को समग्रतः अंगीकार करने की सम्भावना को स्वीकार कर 
लेते । वे जीवत भर यह मानते रहे कि राजनीतिक उमग्रवाद और प्रगतिवाद की भावनाओं को 
उत्पन्न करने में अंग्रेजी शिक्षा का मूल्य है। होम रूल (स्वराज्य) आन्दोलन के दिनों में जब वे देश 
का दौरा कर रहे थे उस समय भी उन्होंने स्पष्ट रूप से और बिना संकोच के स्वीकार किया कि 
अंग्रेजी शिक्षा ने देश के राजनीतिक जागरण में महत्वपूर्ण योग दिया था । इस हृष्टि से उनकी भावना 
गाँधीजी से भिन्न थी | महात्माजी ने, विशेषकर अपनी “हिन्द स्वराज” नामक पुस्तिका में, पावचात्य 
सभ्यता की अत्यधिक ध्वंसात्मक आलोचना की थी। असहयोग आन्दोलन के दिनों में गाँधीजी ने 
अंग्रेजी शिक्षा की धुआँधार भत्सेना की । तिलक की भावना तथा विचार अधिक यथार्थवादी थे। 
वेदों तथा हिन्दू दर्शन के विभिन्न सम्प्रदायों के प्रकाण्ड पण्डित होते हुए भी उन्होंने स्वीकार किया 
कि भारत के राजनीतिक विकास में अंग्रेजी शिक्षा महत्वपूर्ण योग दे सकती है । यही कारण था कि 
अपना सार्वजनिक जीवन प्रारम्भ करने के बाद लगभग एक दशक तक तिलक अध्यापक का कार्य 
करते रहे । किन्तु जब वे विद्यार्थियों को पढ़ाया करते थे, उन्हीं दिनों उन्होंने 'जनता के लिए शिक्षा” 
की एक व्यापक योजना बना ली थी, और इसीलिए शिक्षक होने के साथ-साथ उन्होंने पत्रकार का 
काम भी प्रारम्भ कर दिया । 
डेकन एजुकेशन सोसाइटी की स्थापना में तिलक ने नेतृत्व किया। जकारिया के अनुसार 
सोसाइटी की स्थापना में रानाडे की प्रेरणा तथा आध्यात्मिक नेतृत्व भी मुख्य तत्व था। 24 अक्टू- 
बर, 884 को डेकन एजूकेशन सोसाइटी की विधिवत्‌ नींव डाली गयी । 884 में गोपाल क्ृप्ण 
गोखले ने अध्यापक के रूप में पूना न्यू इंगलिश स्कूल में प्रवेश किया और सोसाइटी के सदस्य बन 
गये । 885 से वे फर्ग्यूसन कॉलिज में भी पढ़ाने लगे । यह स्मरण करके प्रसन्नता होती है कि 
गोपाल कृष्ण गोखले, जिन्हें गाँधीजी अपना राजनीतिक गुरु मानते थे, तिलक के व्यक्तित्व की मोहिनी 
के कारण ही व्यक्तिगत त्याग करके शिक्षा-कार्यों की ओर भाद्धष्ट हुए थे | यह सत्य है कि समय के 
साथ-साथ गोखले पर आगरकर और रानाडे का, विशेषकर रानाड़े का, प्रभाव अधिक गहरा होता 
गया ; फिर भी यह मानना पड़ेगा कि गोखले को सार्वजनिक जीवन की ओर उन्पमुख करने का श्रेय 
बहुत कुछ तिलक को ही था। डेकन एजूकेशन सोसाइटी ने अपने सदस्यों के सामने आत्मत्याग के 
उच्च आदर्श रखे । 885 की 2 जनवरी को फर्ग्यूसन कॉलिज की स्थापना हुई । पूना न्यू स्कूल 
के प्रारम्भ से ही तिलक तथा उनके सहकमियों का उद्देश्य उदार शिक्षा को स्वदेशी रूप प्रदान करना 
-था । इसके लिए आत्मत्याग के आदर्श का अनुसरण करना और सम्पूर्ण शक्ति को शिक्षा के कार्यों 
में केन्द्रित करना आवश्यक था । 890 के अपने प्रसिद्ध त्यागपत्र में तिलक ने अपने शैक्षिक जीवन 
के तीन कालखण्डों का उल्लेख किया था 880 से 882 तक निर्माण का काल था। 883 
से 885 तक संगठन का काल था । इन दोनों कालों में सदस्यों ने अपने को सोसाइटी के आदर्शों 
से आबद्ध रखा । 885 से 890 तक, कम से कम तिलक की हृष्टि से, तीसरा काल था। इस 
काल में विघटन के बीज अंकुरित हुए और इसलिए 890 के 4 अक्टूबर को तिलक ने अपना 
त्यागपत्र दे दिया । _ 
तिलक तथा सुरेन्रनाथ बनर्जी दोनों ही चाहते थे कि विद्यार्थी स्वदेशी आन्दोलन में सम्मि- 
लित हों । भारत सरकार ने आन्दोलन को कुचलने के उद्देश्य से 6मई, 907 की 'रिशले सरक्यूलर 
नामक एक गइती चिट्ठी जारी की । किन्तु सरकार ने दमन का जितना ही अधिक सहारा लिया 
उतना ही राष्ट्रीय शिक्षा का आन्दोलन वंगाल और महाराष्ट्र में जोर पकड़ता गया। रामविदारी 
घोष, गुरुदास बनर्जी तथा अरविन्द घोप ने बंगाल के नये राष्ट्रवादी शैक्षिक कार्यों में अमुख भाग 
लिया । तिलक की देखरेख और संरक्षण में तालेगांव में श्री समर्थ विद्यालय स्थापित किया गया । 
महाराष्ट्र विद्या प्रसारक मण्डल ने पदिचमी भारत के पच्चीस मराठी-मापी जिलों में चन्दरा एकत्र 
करना आरम्भ कर दिया । डाक्टर देशमुख, तिलक, आर. एस. वैद्य, श्रो. वीजापुरकर, जाया तथा 
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अन्य सज्जनों ने चन्दा एकत्र करने के काम में बहुत शक्ति लगायी । समर्थ विद्यालय शिवाजी के गुर 
सन्त श्री रामदास समर्थ के ताम पर स्थापित किया गया था; उसने राष्ट्रीय शिक्षा के क्षेत्र में ऐसा 
महत्वपूर्ण कार्य किया जिससे अन्य लोगों को काम करने की प्रेरणा और दिशा प्राप्त हुई। 90 
में सरकार ने उसका दमन कर दिया । रॉबर्ट, पॉवेल-प्राइस तथा अन्य अंग्रेज इतिहासकारों ने तिलक 
की इस बात के लिए आलोचना की है कि उन्होंने विद्यार्थियों को राजनीतिक आन्दोलन में सम्मिलित 
होने के लिए प्रोत्साहित किया | तिलक यह कभी नहीं चाहते थे कि विद्यार्थी स्कूलों तथा कॉलिजों 
को छोड़ दें। किन्तु उनका आग्रह था कि चूंकि राष्ट्रीय मुक्ति का पवित्र काय॑ प्रारम्भ हो गया है, 
अतः आवश्यक है कि युवकों के उत्साह को भी मातृभूमि की सेवा में समपित कर दिया जाय । 

]908 की 27 फरवरी को दझोलापुर में डा. देशमुख की अध्यक्षता में हुई एक सभा में 
तिलक ने राष्ट्रीय शिक्षा पर भाषण दिया । उन्होंने कहा कि महाराष्ट्र में राष्ट्रीय शिक्षा का आन्दो- 
लग समर्थ रामदाम ने प्रारम्भ किया था। उन महान आचार्य के बारह सौ शिष्य जनता में शिक्षा 
का प्रसार करते के लिए महाराष्ट्र में फेल गये | तिलक ते उस समय प्रचलित अंग्रेजी शिक्षा-प्रणाली 
की कटु आलोचना की, क्योंकि उप्के अन्तर्गत घामिक शिक्षा की पूर्णतः उपेक्षा की गयी थी । “अंग्रेजों 
की शिक्षा-प्रणाली के अन्तर्गत बीस वर्ष तक लड़ने के बाद मनुष्य को धामभिक शिक्षा के लिए कोई 
दूसरा द्वार खटखटाना पड़ता है । जो लोग अपने पूरे शिक्षाकाल में मन में यह्‌ विचार जमा लेते हैं 

* कि धर्म कोरा आडम्बर है, उनमें कर्तव्य की कोई भावना शोष नहीं रह जाती ।” तिलक ने बार्सी 

तामक स्थान में भी राष्ट्रीय शिक्षा पर एक भाषण दिया । उन्होंने बतलाया कि राष्ट्रीय शिक्षा 
प्रणाली का निर्माण करने के लिए चार तत्व अपरिहार्य हैं । चरित्र-निर्माण के लिए धामिक शिक्षा 
को उन्होंने सर्वाधिक महत्व दिया । उन्होंने कहा : “केवल धर्मनिरपेक्ष शिक्षा चरित्र का निर्माण 
करने के लिए पर्याप्त नहीं है । धार्मिक शिक्षा आवश्यक है, क्योंकि उच्च सिद्धान्तों और आदक््ों का 
अध्ययन हमें पाप कर्मों से दूर रखता है । धर्म हमें सर्वशक्तिमान परमात्मा के वास्तविक स्वरूप का 
दर्शन कराता है । हमारा धर्म बतलाता है कि अपने कर्मों से मनुष्य देवता तक बन सकता है। जब 
हम अपने कर्मों से देवता बन सकते हैं, तो अपने कर्मों से हम यूरोपवासियों की भाँति बुद्धिमान और 
क्रियाशील क्‍यों नहीं बन सकते ? कुछ लोगों का कहना है कि धर्म से झगड़े उत्पन्न होते हैं । किन्तु 
मैं पूछता हूँ : “धर्म में फगड़ा करता कहाँ लिखा है ?” यदि संसार में कोई ऐसा धर्म है जो अन्य 
धामिक विश्वासों के प्रति सहिष्णुता का उपदेश देता है और साथ ही साथ अपने धर्म पर हृढ़ रहना 
सिखाता है, तो वह केवल हिन्दुओं का धर्म है । इन स्कूलों में हिन्दुओं को हिन्दू धर्म की और मुसल- 
मानों को इस्लाम की शिक्षा दी जायगी । और वहाँ यह भी सिखाया जायगा कि मनुष्य को दूसरे 
धर्मों के भेदों को भूलना और क्षमा करता चाहिए ।” तिलक ने औद्योगिक शिक्षा देने पर भी जोर 
दिया । इसके अतिरिक्त उन्होंने कहा कि शिक्षा संस्थाओं में राजनीतिक शिक्षा भी दी जानी चाहिए, 
नहीं तो नागरिकों में अपने अधिकारों और कतंदव्यों के प्रति जागृति उत्पन्न नहीं होगी । तिलक ने 
घोषणा की कि यदि आप चाहते हैं कि विद्यार्थी पढ़ाये हुए को आत्मसात कर सकें तो विदेशी भाषा 
के अध्ययन का बोक कम करता होगा, नहीं तो वे जो कुछ पढ़ेंगे उसे विना समभे रटते रहेंगे, और 
वे अधेशिक्षित दुविदग्धों से अधिक कुछ न बन सकेंगे । तिलक ने समर्थ विद्यालय के लिए पाँच लाख 
रुपया एकत्र करने के हेतु 908 में महाराष्ट्र का दौरा आरम्भ कर दिया था, और इस कार में 
उन्हें भारी सफलता मिली । 907-908 में उन्होंने राष्ट्रीय शिक्षा पर अनेक भाषण दिये | 4 
सितम्बर, 907 को सीताराम केशव दामले ने गायकवाड़ वाड़ा में एक भापण दिया । तिलक ने 
उस सभा की अध्यक्षता की और कहा कि महाराष्ट्र के विद्यालयों में दादामाई नौरोजी और आर. 
सी. दत्त की पुस्तकें पढ़ायी जानी चाहिए । 
4. तिलक के समाज-सुधार सम्बन्धी सिद्धान्त 

(क) सामाजिक सुधार तथा राजनीतिक स्वतन्त्रता--परिचिम की वुद्धिवादी, वैज्ञानिक और 
गतिशील सम्यता तथा मारत की बामिक, पुराततपोषी और परम्परागत संस्कृति के बीच सम्पर्क के 
कारण समाज-सुधार की समस्या बड़ी महत्वपूर्ण हो गयी थी । भारत में अनेक आन्दोलनों का उदय 
हुआ जिन्होंने सामाजिक परिवर्तत और रूपान्तर का समर्थन किया । इनमें से ब्रह्म समाज भौर 
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प्रा्थंता समाज आदि कुछ आन्दोलनों पर पाश्चात्य विचारधाराओं भौर मूल्यों का प्रभाव पड़ा 
था, अत: उन्होंने तत्काल समाज-सुधार करने का हृदय से समर्थन किया । आर्य समाज ने भी सामा- 
जिक सुधार का पक्ष लिया, किन्तु उसकी जड़ें वेदों में थीं जिन्हें वह आार्श ब्रह्मगाक्य समझता था । 
विलियम बैंटिक के सती-विरोधी विधेयक के पीछे राममोहन का मुख्य हाथ था । प्रार्थना समाज के 
नेताओं ने स्वीकृति आयु विधेयक को पारित करने में ब्रिटिश सरकार का साथ दिया | आर्य समाज 
के नेताओं ने सरकार से विवाह सम्बन्धी अनेक विधेयक पारित करवाये जैसे शारदा एक्ट, आये विवाह 
विधेयक इत्यादि | अतः स्पष्ट है कि हिन्दुओं के समाज-सुधार आन्दोलन सरकार द्वारा सामाजिक 
कानून बनाने के विरुद्ध नहीं थे; यही नहीं, वल्कि उन्होंने इस कार्य में सरकार की सहायता भी की । 
किन्तु, जैसा कि हम आगे लिखेंगे, समाज-सुधार के सम्बन्ध में तिलक का दृष्टिकोण एकदम भिन्न था । 

इतनी ही महत्वपूर्ण एक अन्य समस्या यह थी कि राजनीतिक आन्दोलन और समाज-सुधार 
के बीच क्या सम्बन्ध हो । भारतीय राष्ट्रीय काँग्रेस की स्थापना के समय से यह समस्या महत्वपूर्ण 
समभी जाने लगी थी । 885 की कांग्रेस के अध्यक्ष डब्ल्यू. सी. बनर्जी के अनुसार कांग्रेस का एक 
उद्देश्य “वर्तमान समय के अपेक्षाकृत अधिक महत्वपूर्ण और तात्कालिक सामाजिक प्रश्नों पर भारत 
के शिक्षित वर्गों के विचारों की पूर्ण विवेचना करके उन विचारों का अधिकृत लेखा तैयार करना” 
भी था । किन्तु कलकत्ता में कांग्रेस के द्वितीय अधिवेशन में दादामाई नौरोजी ने स्पप्ट घोषणा की : 
“राष्ट्रीय कांग्रेस को चाहिए कि वह अपने को केवल उन्हीं प्रश्नों तक सीमित रखे जिनमें सम्पूर्ण 
राष्ट्र प्रत्यक्ष रूप से सम्मिलित हो सके; समाज-सुधार की समस्याओं तथा अन्य वर्गगत प्रश्नों को 
वर्ग सम्मेलनों के लिए छोड़ देना चाहिए । तिलक भी सामाजिक तथा राजनीतिक समस्याओं को 
एक साथ मिलाने के विरुद्ध थे । उनका कहना था कि राजनीतिक प्रगति तात्कालिक आवश्यकता 
की चीज है; सामाजिक प्रश्नों पर धीरे-धीरे विचार किया जा सकता है, और सामाजिक सुधार दर्नः- 
शरने: लाये जा सकते हैं । 

तिलक ने केसरी" में अनेक लेख लिखकर अपने समाज-सुधार सम्बन्धी सिद्धान्तों का प्रति- 
पादन किया । वे सिद्धान्ततः समाज-सुधार के विरुद्ध नही थे, किन्तु वे तात्कालिक तथा अविकल 
सामाजिक क्रान्ति के कार्यक्रम के कट्टर शत्रु थे । उतका विचार था कि सामाजिक परिवर्तन उसी 
प्रकार धीरे-धीरे और स्वत: आ जाय॑गे जैसे किसी अवयवी में आ जाते हैं, और प्रगतिशील शिक्षा 
तथा बढ़ती हुई जागृति ही इस प्रकार के परिवर्तेनों का मुख्य साधन होनी चाहिए । जो सुधार ऊपर 
से थोपे जाते हैं और दण्ड के मय पर आधारित होते हैं वे यांत्रिक होते हैं और उनसे समाज के 
जीवन की विद्यमान व्यवस्था के छिन्न-भिन्न होने का डर रहता है । समाज विकासशील अवयवी के 
सह है; समाज-सुधार के प्रश्नों को लेकर गुट और वर्ग उत्पन्न करके उसकी एकता ओर सुद्ददता 
को भंग करना किसी भी दृष्टि से उचित नहीं है । तिलक का मुख्य उद्देश्य राष्ट्रीय जीवन में एक 
नया उभार उत्पन्न करता था, इसलिए वे जनता के समक्ष परस्पर-विरोधी सामाजिक दर्शतों को 
प्रस्तुत करके उसके मन में भ्रम पैदा करने के विरुद्ध थे । वे सामाजिक जीवन में फूट डालने और 
विघटनकारी प्रभावों को प्रोत्साहन देने के पक्ष में नही थे | उनका विचार था कि प्रगतिणील सामा- 
जिक परिवर्तन धीरे-धीरे किये जाने चाहिए; और उत लोगों की प्रेरणा से तथा उनके नेतृत्व में किये 
जायेँ जिनके मन में हिन्दू आदर्शों के प्रति श्रद्धा हो | जिन्हें भाव्यात्मिक तत्व की प्राथमिकता में 
विश्वास नहीं है और जो एक प्रकार से वहिप्क्ृत वृद्धिजीबी हैं उन्हें जनता पर अपनी समाज-सुबार 
सम्बन्धी अधकचरी घारणाओं को लादने का नैतिक अधिकार नहीं है । उनकी इन घारणाओं का 
आरतीय जीवन और सम्कृति से कोई सम्बन्ध नहीं है | वस्तुत्त वे उनके पाच्चात्य सामाजिक इति- 
हास के अधूरे ज्ञान पर आधारित हैं । तिलक चाहते थे कि सामाजिक जीवन में परिवर्तन धीरे-बीरे 
और शान्तिमय तरीकों से हो । वे यह मानने के लिए तैयार नहीं थे कि पश्चिम के सामाजिक जीवन 
और संस्थाओं का अन्धानुकरण करके देश का उद्धार हो सकता है । वे प्रगति चाहते थे, क्रिन्तुसाब 
ही साथ जिसे हेगेल ने 'लोक-भावना' कहा है उसके महत्व को न्ञी भलीभाँति समझते थे । और 
इसलिए वे हिन्दू समाज के इतिहास और विकास की पूर्ण अवहेलना करके जल्दी में बनाये गये सामा- 
जिक कानूनों के अन्धकार में कूदने के विरुद्ध थे । 


80 आधुनिक भारतोय राजनीतिक चिन्तन 


तिलक सुधारकों की इस चिल्लपों के भाँसे में नहीं आये कि समाज-सुधार राजनीतिक प्रगति 

की पू्वे शर्ते है। सुधारकों का आग्रह था कि राजनीतिक उन्नति के ठोस लाभ को उपलब्ध करने के 
लिए आवश्यक है कि उससे पहले हिन्दुओं की सामाजिक व्यवस्था में सुधार कर लिया जाय | तिलक 
ने इस प्रस्थापता का विरोध किया कि अंग्रेज शासकों से राजनीतिक अधिकार प्राप्त करने के लिए 
पहले समाज का सुधार कर लेना आवश्यक है । उन्होंने उस समय के आयरलैण्ड का उल्लेख किया। 
आयरलैण्डवासियों ने समाज-सुधार की उन सभी योजनाओं को लगभग पूरा कर लिया था जिनका 
भारतीय सुधारक समर्थत कर रहे थे, किन्तु राजनीतिक हृष्टि से उनका देश अब भी अधोगति की 
अवस्था में पड़ा हुआ था । 898-99 में तिलक ने लंका और ब्रह्मा की यात्रा की | उन्होंने देखा 
कि उन देशों में भारत से कहीं अधिक सामाजिक स्वतन्त्रता है, किन्तु राजनीतिक क्षेत्र में वे फिर 
भी पिछड़े हुए थे। इन उदाहरणों के द्वारा तिलक ने इस तक का नितान्त खोखलापन सिद्ध कर 
दिया कि समाज-सुधार राजनीतिक प्रगति और सुक्ति की अपरिहाय॑ पूर्व शर्त है। वे इस विश्वास 
पर सदैव गम्भीरता और हढ़ता से डठे रहे कि राजनीतिक अधिकार प्राथमिक तथा निरपेक्ष महत्व 
की वस्तु है, और अधिकाधिक राजनीतिक अधिकारों को प्राप्त करता मारत की सर्वोच्च आवश्यकता 
है | सामाजिक समस्याओं को उसके बाद सुलभाया जा सकता है | अपने जीवन के परवर्ती काल में 
तिलक देश की समस्याओं से सम्बन्धित व्यक्तियों के बीच श्रम-विभाजन के सिद्धान्त का पोषण करने 
लगे थे । उन्होंने कहा कि मैं अपनी सम्पूर्ण शक्ति राजनीतिक अधिकारों के प्रश्व को हल करने में 
जुटा रहा हूँ, कुछ अन्य लोगों को चाहिए कि वे दलित वर्गों के सामाजिक उद्धार के कार्य को अपने 
हाथों में ले लें। इस सब पर विचार करते हुए यह कहना गलत होगा कि तिलक सामाजिक सुधार 
के विरुद्ध थे और पुराने पन्‍थों और मतवादों के अनुदार समर्थक थे ।* अपने लेखों और भाषणों में 
उन्होंने बार-बार इस बात को स्पष्ट किया है कि वे समाज-सुधार के विरुद्ध नहीं थे। तिलक ने 
राजनीतिक मुक्ति को राष्ट्र की सर्वोच्च आवश्यकता बतलाकर इस बात का प्रमाण दे दिया कि 
उनमें राष्ट्र की शक्ति का निर्माण करने की दूरदशिता थी | सुधारकों और आदर्शवादियों की सुधार- 
योजनाएँ कितनी ही आकर्षक क्‍यों न होतीं, समाज में फूट डालने से राष्ट्र की एकता के भंग होने 
का भारी डर था। राष्ट्र का जीवत एक अविच्छिन्न ऐतिहासिक और मानसिक प्रवाह है। तिलक 

का कहना था कि इस प्रवाह को छिन्न-भिन्न करना उचित नहीं है, इस समय आवश्यक है कि इसको 

और अधिक सुदृढ़ बताया जाय । वे राष्ट्र के जीवन को उत्तेजित करके ऐसी दिशा में मोड़ना चाहते 

थे जिससे अन्त में राजनीतिक आत्मनिर्णय के सिद्धान्त की विजय हो सके । अतः यह समभना भूल 

है कि तिलक की राजनीतिक आचार-संहिता एक जनोत्तेजक नेता की आचार-संहिता थी, और इस 

लिए उन्होंने चतुराई के साथ उसके अन्तर्गत राजनीतिक अतिवाद और सामाजिक प्रतिक्रियावाद 

दोनों के समन्वय की छट दे रखी थी | इस मत को लोकप्रिय बंनाने वाला तिलक का महान शत्रु 

सर वेलेंटाइन शिरोल था । उसकी पुस्तक “द इण्डियन अनरेस्ट' (भारतीय अशान्ति) के प्रकाशन के 

समय से इस मत को भारतीय राष्ट्रवाद के उन अनेक विद्वानों ने दुहराया है जिनमें आलोचनात्मक 

दृष्टिकोण का अभाव है । यदि हम पाश्चात्य देशों के राष्ट्रवाद के इतिहास का अध्ययन करें तो हमें 

पता लगेगा कि राष्ट्रवाद का निर्माण संवेगरहित यान्त्रिक बुद्धि के आधार पर नहीं किया जा सकता, 

बल्कि उसके लिए संवेगात्मक एकता की आवश्यकता होती है। और यह एकता तभी सम्मव हो 

सकती है जब कि लोग ऐतिहासिक विपदाओं, तथा विजयों और पराजयों की सामूहिक स्मृति के 

सूत्रों से परस्पर आबद्ध हों। इसलिए समाज की विशिष्ट सांस्कृतिक भावना और मूल्यों का राष्ट्र- 

वाद के आधार का निर्माण करने में महत्वपूर्ण योग होता है। रेनन ने भी राष्ट्र को एक प्रत्यय 

अथवा धारणा माना है। राष्ट्र के प्रगति के मार्ग पर अग्रसर होने के दौरान उसकी सांस्कृतिक 

अविच्छिन्नता को कायम रखना जावश्यक है | तिलक हिन्दू संस्कृति की प्रमुख नैतिक तथा आध्या- 
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शक्तियों का भण्डाफीड़ हो गया ।* 


बाल गंगाधर तिलक 8] 


त्मिक मान्यताओं का परिरक्षण करना चाहते थे । किन्तु साथ ही साथ उनका यह भी विश्वास था 
कि राजनीतिक अधिकारों को प्राप्त किये विना सांस्कृतिक स्वायत्तता को कायम नहीं रखा जा सकता । 
इसीलिए हिन्दू दर्शन के शाइवत मुल्यों के समर्थक तिलक भारतीय राप्ट्राद के महारथी वन गये । 
वे राजनीतिक अधिकार चाहते थे क्योंकि वे समभते थे कि उनको प्राप्त करके ही राष्ट्र के बहुमुसी 
कार्यकलाप के विकास के लिए समुचित वातावरण का निर्माण किया जा सकता था ।” इसी बोच वे 
यह भी चाहते थे कि उपदेश ओर उदाहरण के द्वारा राष्ट्र की चेतना को सामाजिक परिवर्तन अगी- 
कार करने के लिए तैयार किया जाय । 
समाज-सुधार के श्रति तिलक के रवैये में एक महत्वपूर्ण तत्व यह था कि वे सामाजिक एवं 
धामिक विषयों में नौकरशाही के हस्तक्षेप के विरुद्ध थे । उनका कहना था कि जब कोर्द सामाजिक 
कानून बनाया जायगा तो उसे लागू करता पड़ेगा और उसको भंग करने के सम्बन्ध में उठने वाले 
विवादों का निर्णय करने की आवश्यकता होगी | इससे ब्विटिश शासकों और न्यायाधीशों की शक्ति 
का प्रसार होगा । तिलक नौकरशाही की शक्ति के क्षेत्र का विस्तार करने के विरुद्ध थे | वे इस पक्ष 
में नहीं थे कि चौकरशाही का उस क्षेत्र में आक्रमण और हस्तक्षेप हो जो उस समय तक स्वायत्त 
तथा हस्तक्षेप से मुक्त रहता चला आाया था । उनका कहना था कि एक भिन्‍न सम्यता के मूल्यों को 
मानने वाले विदेशी शासकों को सामाजिक विपयों में कानून बताने और न्याय करने का अधिकार 
नहीं देना चाहिए, क्‍योंकि ये विपय समस्त हिन्दू जनता की भावनाओं और संबेगों से ओतप्रोत हैं । 
विदेशी नौकरशाही की तथाकथित सर्वज्ञता में विश्वास करता और उसे कूटस्थ होकर भारत की 
सामाजिक स्थिति का सिंहावलोकन करने का अवसर देना वुद्धिमानी नहीं है । तिलक को यह अप- 
मानजनक मालूम पड़ता था कि हिन्दू लोग नौकरशाही के समक्ष जाकर उससे सामाजिक कानून 
बनाने की याचना करें और इस प्रकार दूसरों को दिखायें कि हिन्दू इतने पतित हो गये हैं कि वे 
अपनी सामाजिक समस्याओं को भी नहीं सुलभा सकते ।” तिलक का कहना था कि इस प्रकार की 
याचक-वृत्ति से स्वराज की नैतिक तथा बौद्धिक नींव कमजोर होगी । वल्कि उनका विश्वास था क्रि 
भारतवासियों में राजनीतिक योग्यता है, और अतीत में उन्होंने महान संगठनात्मक तथा प्रशासक्रीय 
सफलताएं प्राप्त की थीं। इसलिए समाज-सुधार को ऊपर से लादने का कोई ओऔचित्य नहीं है। 
यदि देश स्वतन्त्र होता और सरकार जनता के निर्वाचित प्रतिनिधियों की होती तो तिलक का हृष्टि- 
कोण दूसरा होता । अतः तिलक ने नौकरशाही द्वारा सामाजिक कानून बनाये जाने का जो उम्र 
विरोध किया उसके मूल में गहरी देशभक्ति की भावना ही थी । यह कहना नितान्‍्त असत्य है कि 
वे एक जवोत्तेजक नेता की माँति अपना नेतृत्व दृढ़ करना चाहते थे और इसीलिए उन्हेंनि हिन्दू 
जनता को भड़काने के लिए उसके देवी-देवताओों, मतवादों, घामिक भावनाओं और सामाजिक पूर्वा- 
'भ्रहों का समर्थन किया | हे ६0५ के 
यह सत्य है कि तिलक को समाज-सुधारकों का रवैया पसन्द तहीं था। सुवारका न वाउजातव 
शिक्षा पायी थी, इसलिए वे हिन्दू समाज में पाश्चात्य सामाजिक विचारों को प्रविष्ट करना पल 
थे। हिन्दुओं की धर्मरांहिताओं और शास्त्रों का वे मखौल उड़ाया करते थ। दाशेनिक दृष्टि मे 
तिलक का भी विश्वास था कि समय के परिवर्तन के साथ-साथ धर्मग्ास्त्रों की व्याव्या में परिवर्तन 
होना अवश्यम्भावी है | यही नहीं, वे यह भी जानते थे कि आवश्यकता पड़ने पर नये सामाजिक 
कानून भी बनाने पड़ेगे । किन्तु, उतका कहता था कि जब तक वहुसंख्यक जनता वमशास्त्रो ड हे 
को मानती है तब तक उसके विचारों और घारणाओं का उपहास करना अनुचित है। भा रतीय के 
हास की विशेषता यह है कि समाज-सुधारक सन्त मी थे। नानके और कवीर आव्यात्मिक व्यक्ति थ | 





८ ध्वादी व्याख्या की है : ने कांग्रेस की खि्दश: 
7 एम. एन, राय ने तिलक के राजनीति दर्शन की माव्सवादी व्याख्या की है : “तिलक ने क 2 नकल 
नीति का शक्तिपूर्वक विरोध किया और अपना भखण्ड राष्ट्रवाद का सिद्धान्त देश के ५3 2 र के का 

- का अभिप्नाय था कि भारतीय जबता का राष्ट्रत्व एक ऐसा तथ्य है जिसे इतिहास पहले से है 2 


थ ि 55 ड> ८5, का विकास का द्रव ह्र्तं 
और उसका आत्मनिर्णय का अधिकार किसी प्रकार के राजनीतिक, सामाजिक अथवा 8207 के अमन्टप्ट 
पर अवलम्बित नहीं है । तिलक ने पुराने नेताओं को जो यह चुनौती दी उच्ती के कारण निम्न मध्य वर था 
युवक उनके चतुदिक एकत्न हो गये ।” 


8 १955 में पूना में श्री मणे के साथ हुए वार्तालाप पर आाधारित 
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किन्तु आधुनिक स्वकथित सुधारक अधिक से अधिक बुद्धिवादी ही थे और उनमें से कुछ को तो नौकर- 
शाही का क्रपापात्र बनने और उसके अनुग्रह की छाया में फलते-फूलने में भी संकोच नहीं था । ऐसे 
लोगों को हिन्दुओं की उन सामाजिक संहिताओं के सम्बन्ध में निर्णय देने का नैतिक अधिकार नहीं 
था जिनका हिन्दुओं की दृष्टि से धर्म से सम्बन्ध था। समाज-सुधार के सम्बन्ध में इत सुधारकों की 
धारणाएँ धर्मनिरपेक्ष थीं और पाश्चात्य जोवन-प्रणाली पर आधारित थीं। सामाजिक क्षेत्र में इनका 
दृष्टिकोण विध्यात्मक था, इसलिए सामाजिक तथा नैतिक मामलों में उन्हें राजनीतिक सत्ता के 
निर्णय सें विश्वास था । इसके विपरीत तिलक पुरातनपोषी तथा इतिहासवादी थे, इसलिए उतका 
विश्वास था कि सामाजिक चेतता का विकास धीरे-धीरे हुआ करता है। वे सामाजिक परिवर्तनों की 
आवश्यकता को स्वीकार करते थे, किन्तु उनकी धारणा थी कि ऐसे परिवर्तन उन उच्च नैतिक 
तथा आध्यात्मिक चरित्र के लोगों के मेतृत्व में किये जाने चाहिए जो हिन्दू जीवन-प्रणाली के मूर्ते 
रूप हों, ऐसे वुद्धिवादियों को परिवतेन करने का कोई अधिकार नहीं है जो समाचारपन्नों द्वारा वर्तमान 
समाज के विरुद्ध विष उगला करते हैं, अतः स्पष्ट है कि समाज-सुधार के सम्बन्ध में तिलक का 
दृष्टिकोण उनके व्यापक सांस्कृतिक तथा राजनीतिक दर्शन पर आधारित था । 

(ख) तिलक तथा आगरकर--आगरकर युक्तिवादी थे । वे समाज-सुधार के उम्र तथा 
उत्साही समर्थक थे । एक बार 'सुधारक' में उन्होंने अपने सामाजिक दशंत की व्याख्या इस प्रकार 
की थी : “हमें नयी प्रथाएँ तथा प्रयोग आरम्भ करने का उतना ही अधिकार है जितना प्राचीन 
ऋषियों को था ; हम पर ईश्वर का उतना ही अनुग्रह है जितना प्राचीत आचार्यों पर था; हममें सम्यक्‌ 
और असम्यक्‌ के बीच भेद करने की यदि अधिक नहीं तो कम से कम उतनी ही योग्यता अवश्य है जितनी 
उत्तमें थी, दलित वर्गों की दशा देखकर हमारे हृदय उनसे भी अधिक करुणा से द्रवित हो उठते हैं; 
विदव के सम्बन्ध में हमारा ज्ञान उनसे कम नहीं, अधिक है; इसलिए हम उनके द्वारा निहित उन्हीं 
नियमों का पालन करेंगे जिन्हें हम अपने लिए कल्याणकारी समभते हैं; और जो हमारी समझ में हानि- 
कारक हैं उनके स्थान पर हम दूसरे नियमों की स्थापना करेंगे । इसी मार्ग पर चलकर हमें सुधार 
का काम करता चाहिए । एक ऋषि के मत को दूसरे के विरुद्ध उद्धृत करते और सबके बीच सामं- 
जस्य स्थापित करने का प्रयत्न व्यर्थ है ।” आगरकर सामाजिक जागरण के समर्थक थे, इसलिए 

उन्होंने प्रगतिशील और उदार सामाजिक विधान का पक्षपोषण किया । उनके सामाजिक सिद्धान्त 
प्रगतिशील थे, और राजा राममोहन राय की भाँति उनके मन में भी तत्कालीन हिन्दू समाज की 
सामाजिक बुराइयों का उन्मूलन करने की उत्कट आकांक्षा थी । वे बाल-विवाह तथा वृद्ध-विवाह 
के विरुद्ध थे। उनका राजनीतिक सिद्धान्त था कि राज्य की सामाजिक जीवन की उन्नति के लिए 
सक्रिय प्रयत्व करता चाहिए। उनका दृष्टिकोण प्लेटो के उन विचारों से मिलता-जुलता है जिनका 
निरूपण उसने “रिपब्लिक' (लोकतंत्र) तथा 'लॉज' (कानून) में किया है । प्लेटो चाहता था कि 
राज्य को विवाह तथा तद्विषयक समस्याओं के सम्बन्ध में कानूत बनाने चाहिए | आग्ररकर की 
हृष्टि में तात्विक समस्या सामाजिक कुप्रथाओं के उन्मूलन की थी, अतः उन्हें विदेशी राज्य के द्वारा 
सामाजिक तथा वैवाहिक जीवन के नियमन के लिए कानून वनाये जाने में कोई हानि नहीं दिखायी 
देती थी । 'केसरी' किसी एक व्यक्ति का पत्र नहीं था । इसलिए यद्यपि आगरकर मे 887 तक 
'केसरी' का कार्यमार सँमाला, फिर भी वे उसे अपने सुधारवादी सामाजिक विचारों के प्रचार का साधन 
न बना सके । अतः एक प्रकार का समझौता कर लिया गया | निश्चय किया गया कि यदि आगरकर 
उग्र सामाजिक सुधारों के समर्थन में कोई लेख लिखें तो वे उसे एक पृथक स्तम्भ में अपने हस्ताक्षर 
सहित प्रकाशित करें अधवा उसे सामान्य शीप॑क 'सम्प्राप्त लेख' के अन्तर्गत छाप दें । किन्तु जैसा कि 
कालान्तर में सिद्ध होगया, यहु समकौता अधिक समय तक चल न सका । 
तिलक पुरातनपोंपी मण्डली के सदस्य थे | वे समाज-सुवार के पूर्ण विरोघी नहीं थे, किन्तु 
जिस ढंग में सामाजिक चुधारों का समर्थन किया जा रहा था उसका उन्होंने विरोध किया । उन्हें झास्त्रों 
में विश्वास था,और वे स्वीकार करते थे कि धर्मंशास्त्र उन महापुरुषों की कृति हैं जो विवेक और समत्व' 
बुद्धि से युक्त थे । इंसलिए वे नहीं चाहते थे कि झाास्त्रों के साथ मनमाना और बींगा-मुब्ती का 
व्यवहार किया जाय । किन्तु साथ ही साथ वे यह भी मानते थे कि देश-काल के अनुसार शास्त्रों 
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में परिवर्तत और संशोधन भी किया जा सकता है। इस सम्बन्ध में स्वेतकेत का उदाहरण उल्लेख- 
तीय है । श्वेतकेतु ने विवाह की प्रथा प्रारम्भ की थी। तिलक नहीं चाहते थे कि विदेशी भृत्यतंत्रीय 
राजनीतिक तथा प्रशासनिक व्यवस्था अधीन जनता के सामाजिक तथा घामिक मामलों में क्िन्हीं 
नवीन प्रथाओं और परिषा्ियों का समारम्भ्न करे । यदि वे हॉव्स के उस राजनीतिक सिद्धान्त से 
परिचित होते जो धर्मंसंघ पर राज्य के तियंत्रण का समर्थन करता है तो वे अवश्य ही उसका खण्डन 
करते | तिलक का कहना था कि समाज-सुधार की सही पद्धति यह नहीं है कि वह विदेशियों दवराऊपर 
से लादा जाय; सही तरीका यह है कि जनता को धीरे-धीरे प्रवुद्ध किया जाय जिससे उससे सुधारोंको 
अंगीकार करने की सामाजिक चेतना का विकास हो सके । तिलक और आगरकर के वीच कॉलिज के 
दिनों से ही एक सूक्ष्म विवाद चलता आया था । विषय यह था कि समाज-सुधार तथा राजनीतिक 
मुक्ति, इन दोनों में से प्राथमिकता किसको दी जाय । आग्रकर चाहते थे कि जनता में तत्काल सामा- 
जिक जागृति उत्पन्त की जाय । उनका कहना था कि यदि सामाजिक जीवन में बुद्धि-तत्व का समा- 
वेश हो जाय तो फिर राजनीतिक समस्याएँ उतनी उलभन नही पैदा करेंगी । इसके विपरीत तिलक 
का हृढ़ विद्वास था कि देश की आधारभूत आवश्यकता विदेशी नौकरशाही के दवाव का उन्मूलन करना 
है, और यदि यह सम्मव न हो सके तो उस दबाव को कम तो अवश्य ही करना होगा । एक वार 
“भारत की आत्मा के स्वतन्त्र हो जाने पर देश के विधायक स्वतंत्र आलोचना के वातावरण में सामा- 
जिक परिवर्तन की समस्याओं के विषय में समुचित निर्णय कर लेंगे | इसलिए तिलक को इसमें 
कौई ओऔचित्य नहीं दिखायी देता था कि एक भिन्‍त सभ्यताऔर संस्कृति के लोगों को हिन्दुओं की सामा- 
जिक स्थिति के सम्बन्ध में निर्णय करने के लिए आमंत्रित किया जाय । किन्तु तिलक और आगरकर 
में से कोई भी समभझोते के लिए तैयार नहीं था । दोनों ही ओजस्वी व्यक्ति थे, अत: उनकी मानसिक 
रचना को देखते हुए उनके बीच सम्बन्ध-विच्छेद अनिवाये था । 
तिलक तथा आगरकर का उक्त मतभेद समय के साथ-साथ अधिक ग्रम्भीर होता गया । 
केसरी” से सम्बद्ध अनेक सदस्य आगरकर के उम्र सामाजिक दर्शन से सहमत न हो सके । फलस्वरूप 
तिलक तथा आगरकर के बीच खाई अधिक चौड़ी होती गयी । कुछ तात्कालिक घटनाओं ने मत- 
भेद को और तीन कर दिया; उदाहरण के लिए, रखमाबाई का मामला | उन दिनों केसरी में प्रका- 
शित लेखों में हमें तिलक तथा रानाडे के नेतृत्व में काम करने वाली सामाजिक सुधारकीों की मण्डली के 
बीच बढ़ती हुई शत्रुता का परिचय मिलता है । 885 की 9 जून को केसरी” में रावाडे के विरुद्ध 
एक अत्यन्त कटु और व्यंग्यपूर्ण लेख छपा । अन्त में, मतभेद बढ़ने के कारण आगरकर ने अक्टूबर 
887 में 'केसरी' से अपना सम्बन्ध तोड़ लिया । उस समय, तिलक से वासुदेवराव केलकर ओर 
एच. एन. गोखले 'केसरी” और “मराठा” के स्वामी बन गये । 887 से तिलक को केसरी” का 
सम्पादक घोषित कर दिया गया । 'केसरी' से सम्बन्ध तोड़ने के पश्चात आगरकर ने अक्ट्वर [888 
में 'सुधारक' नाम का अपना अलग पत्र प्रकाशित करना आरम्म कर दिया। यह पत्र अंग्रेजी तथा 
मराठी दोनों भाषाओं में प्रकाशित होता था । गोपाल कृष्ण भोखले कुछ समय तक उसके अंग्रेजी 
खण्ड के सम्पादक रहे थे। गोखले तथा आगरकर ने पत्र के प्रकाशन के प्रथम वर्ष में केवल चार रुपया 
प्रतिमास पारिश्रमिक स्वीकार करके राजनीति तथा पत्रकारिता के क्षेत्र में त्याग का उच्च आदर्श 
प्रस्तुत किया । 'सुधारक' के प्रारम्भ होते के समय से 'केसरी” तथा 'सुधारक' दोनों के बीच आलो- 
चना तथा तूतू-मैंमें का युग आरम्भ हुआ-। एक बार 'सुधारक' ने तिलक पर प्रच्छन्न प्रहार किया । 
उसने उन नेताओं की भत्संता की जो अपना नेतृत्व कायम करने के उद्देश्य से जनता के दोपों का 
उद्घाटन करने से डरते थे । 'सुधारक' ने कहा कि ऐसे नेता जनता को वीद्धिक विनाझय की ओर ले 
जाते हैं। फीमेल हाई स्कूल, पूना के पाठ्यक्रम के सम्बन्ध में मतभेद 'केसरी' और 'सुवारक' के वीच 
विवाद का एक प्रसिद्ध कारण था । तिलक का विचार था क्रि लड़कियों को शिक्षा तो दी जानी 
चाहिए, किन्तु वे उन्हें पाइचात्य सभ्यता के रंग में रंगने के विव््ध थे । हि किक 
(ग) 89] क्वा सम्मति आयु अधिनियम--9 जनवरी, 89] को कलकत्ता में इम्पी- 
रियल लेजिस्लेटिव कौंसिल में 'सम्मति आयु विधेयक विधिवत प्रस्युत किया गया । विवैबक के 
सम्बन्ध में कहा गया था कि उसका उद्देश्य स्वीकृति की वायु बढ़ाकर दस से बारह कर देना हू । 
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अतः स्पष्ट था कि सरकार ने मालबारी की समाज-सुधार योजना की केवल पहली बात को 
विचारार्थ लिया था । समेशचन्द्र मित्तर ने विधेयक का डटकर विरोध किया । किन्तु वाइसराय लाई 
लैंसडाउन ने स्पष्ट किया कि प्रस्तावित विधेयक रानी विक्टोरिया की 858 की घोषणा के विरुद्ध 
नहीं है । 20 जनवरी को 'केसरी' में एक लेख प्रकाशित हुआ । उसमें कहा गया कि प्रस्तावित 
विधेयक से हिन्दुओं के धामिक रीति-रिवाज में अवश्य ही हस्तक्षेप होगा । और इसी आधार पर 
जनता को विधेयक का विरोध करने के लिए प्रोत्साहित किया गया। लगभग तीन महीने तक केसरी" 
विधेयक के विरुद्ध टिप्पणियाँ और लेख छापता रहा । यद्यपि तिलक के विरोध के बावजूद विधेयक 
पारित हो गया, किन्तु वे उसके बाद भी उसका विरोध करते रहे | मई 89] में गोविन्द राव 
लिमये के सभापतित्व में पूना में चौथा बम्बई प्रान्तीय सम्मेलन हुआ । सम्मेलन में तिलक ने कहा 
कि लोकमत विधेयक के विरुद्ध है। तिलक के रवैये का कुछ विरोध भी हुआ, फिर भी प्रान्तीय 
सम्मेलन ने एक प्रस्ताव पारित किया जिसमें कहा गया कि सरकार ने लोकमत की ओर यथोचित 
ध्यान न देकर भारी भूल की है । तिलक को इस प्रस्ताव के पारित होते से ही सन्‍्तोष नहीं हुआ । 
उन्होंने ब्रिटिश पार्लामेंट में कुछ कार्यवाही करने का भी विचार किया । उनकी इच्छा थी कि एक 
विधेयक पार्लमेंट में प्रस्तुत किया जाय | किन्तु उच्चतर राजनीतिक सत्ता से अपील करके भारत 
सरकार के कार्य को रह करवाना सम्भव न हो सका । यद्यपि तिलक को विधेयक को रह करवाने 
में सफलता नहीं मिलौ, फिर भी वे सरकार तथा समाज-सुधारकों की मण्डली का विरोध करने 
वालों के नेता बन गये । 
न्तु तिलक को केवल परम्परावाद का महान्‌ समर्थक समभता उचित नहीं है । दिसम्बर 
890 में कलकत्ता के चतुर्थ सामाजिक सम्मेलन में आर. एन. मुधोलकर ने एक प्रस्ताव प्रस्तुत 
किया जिसमें बाल-विवाह का खण्डन और वयस्क विवाह का समर्थन किया गया । तिलक ने प्रस्ताव 
का समर्थन किया, किन्तु संस्कृत के विद्वान होने के नाते उन्होंने आग्रह किया कि प्रस्ताव में शास्त्रों 
का जो गलत हवाला दिया गया है उसे निकाल दिया जाय । 89 में त्ागपुर में जी. एस. खापर्ड 
के सभापतित्व में हुए पाँचवें सामाजिक सम्मेलन में भी तिलक सम्मिलित हुए । उसमें विधवा-विवाह 
के समर्थन में एक प्रस्ताव प्रस्तुत किया गया और जनता से अपील की गयी कि वह इस विषय में 
सरकार की सहायता करे । तिलक ने एक संशोधन प्रस्तुत किया कि विधवा-विवाह आन्दोलन के सम- 
थक केवल विवाह-समारोह में सम्मिलित होकर ही सनन्‍्तोष न कर लें, बल्कि उन्हें अपनी सत्यतिष्ठा 
दिखाने के लिए वैवाहिक भोजों में भी भाग लेना चाहिए । किन्तु सुधारकों के लिए यह कठिन परीक्षा 
थी, इसलिए उसमें से बच तिकलते के लिए उन्होंने प्रस्ताव में आन्दोलन की सहायता के लिए' 
'यथासम्भव' शब्द और जुड़वा दिये | नागपुर सामाजिक सम्मेलन की विषय समिति की बैठक में 
तिलक की उपस्थिति तीत्र विवाद का कारण बन गयी । तिलक ने अलेक नुकीले प्रश्त पूछकर रानाडे 
को यह स्वीकार करने पर विवश किया कि विषय समिति की रचना में कुछ अनियमितताएँ हुई 
हैं । तिलक साहसी व्यक्ति थे, इसलिए जब सुधारकों ने देखा कि वे भण्डाफोड़ करने वाले प्रइन पूछ 
रहे हैं तो उन्होंने तिलक को सम्मेलन से निकाल देने की भी धमकी दी । समाज-सुधार के सम्बन्ध 
में तिलक के रवैये को स्पष्ट करने के लिए यहाँ आगे की दो घटनाओं का उल्लेख कर देता अनुप- 
युक्त न होगा । 94 में शास्त्री ने मद्रास विधान परिषद में विवाह की आयु को बढ़ाने के लिए 
एक विधेयक प्रस्तुत किया | तिलक ने “केसरी' में उसकी -कदु आलोचना छापी । 9 8 में विदृठल 
भाई पटेल ने इम्पीरियल कौंसिल में हिन्दू विवाह विधेयक प्रस्तुत किया | तिलक ने इस विधेयक का 
भी विरोध किया किन्तु उन्होंने 'मराठा' को एक पत्र लिखकर स्पष्ट कर दिया कि मैं सामाजिक 
तथा धामिक आधार पर विधेयक का विरोध नहीं कर रहा हूँ | मैं इसके विरुद्ध इसलिए हैँ कि इससे 
उत्तराधिकार के आ्िक कानून में हस्तक्षेप होगा । 8 
(घ) तिलक तथा चाय पार्टो की घटना--4 अक्टूबर, 890 का दित पूना के सामाजिक 
इतिहास में एक महत्वपूर्ण दित वन गया, क्योंकि उस दिन तिलक, रानाडे तथा गोखले समेत बयालीस 
व्यक्तियों ने एक ईसाई मिशनरी के घर पर चाय पी ली । परम्परावादी लोगों की दृष्टि में यह एक 
भयंकर सामाजिक अपराध था, अत: इस विपय को लेकर शंकराचार्य के धामिक न्यायालय में एक 
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मुकहमा भी दायर कर दिया गया । सरदार ताटू कट्टर हिन्दू परम्परावाद का समर्थक्ष बनता था, 
इसलिए उसने तिलक तथा राताडे के विरुद्ध इस मुकदमे में पहल की । तिलक को हिन्दुओं की वैधा- 
निक तथा धार्मिक संहिताओं का गहन ज्ञान था, उसने इस अवसर पर उनकी बड़ी सहायता की । 
उन्होंने कहा कि ऐसे अवसरों के लिए शास्त्रों में प्रायदिचित का विधान है । प्रायश्चित करे लोग 
शुद्ध हो सकते हैं। तिलक शंकराचार्य के निर्णय को स्वीकार करने के लिए भी तैयार थ्रे | किल्‍त 
शंकराचार्य के सहायकों ने जो निर्णय दिया वह सभी प्रतिवादियों को मान्य नहीं था। तंत्र द्वारा 
निर्णय दिया गया । किन्तु इस बार शंकराचार्य के सहायक एकमत नहीं थे । पत्र हाउड़ मिमन साथ 
पार्टी का विवाद और शंकराचार्य के न्यायालय में चलाया गया मुकहमा तिलक की समझौते की 
भावना के द्योतक हैं । वे न तो कट्टर परम्प्रावादियों के आदेशों के सामने भुकने वाले थे, और ने 
विद्यमान सामाजिक परिपाटियों का परित्याग करने के पक्ष में थे । समभौते का अर्थ दुवंलवा नहीं 
है; वास्तव में समझौते की भावना ही दीर्घ काल तक जनता का नेतृत्व करने का रहस्य है । 7 जन, 
892 को तिलक ते “केसरी” में लिखा : “हमारी राजनीतिक क्षेत्र की कठिनाइयों और सामाजिफ 
क्षेत्र की कठिनाइयों के बीच बहुत कुछ साम्य है; त तो राजनीतिक प्रशासन सन्‍्तोपषजनक है और न 
सामाजिक व्यवस्था । हम दोनों में ही सुधार करना चाहते है। ब्रिटिश प्रशासन तथा भारतीय समाज 
दोनों की नींव ठोस है; इसलिए हमें सावधानी से आगे बढ़ना है । जब लोग राजनीतिक सुधारों को 
समभौता और मैत्री की भावना से स्वीकार करने के लिए राजी हैं तो मेरी समझ में नहीं आता कि 
सामाजिक सुधार के मामले में हम अहंकार और चुनौती की भावना से बयो काम ले। जब हम 
पार्लामेंट द्वारा पारित 892 के कौंसिल एक्ट के सम्बन्ध में समझीता करने को तेयार है, तो हम 
विधवा-विवाह आदि प्रश्नों के सम्बन्ध में भी वैसा ही क्यों नहीं करते ? कट्टरलापूर्वक विरोध उसने 
से हमें यदाकदा सफलता मिल सकती है, किन्तु सामान्यतः राजनीतिक और सामाजिक दोगो ही 
क्षेत्रों में कट्टरता आत्मघाती है ।” चूँकि तिलक समभौता और कऋ्रमिकवाद के ड्म सिद्धान्त के अनू- 
यायी थे, इसलिए उनके विरोधियों को उनके समाज-सुधार सम्बन्धी दृष्टिकोण में असगनि दियायी 
पड़ती थी । उदाहरण के लिए, तिलक वाल-विवाह के विरुद्ध थे किल्तु वे नही चाहते थे थम उसे 
बन्द करने के लिए नौकरशाही कानून बनाये । उन्होंने विधवा-विवाह का खण्डन किया, व 
विधुर-विवाह के भी विरुद्ध थे और चाहते थे कि विधुर लोग अपने को देश की मुक्ति क़ १ हे 
लिए अपधित कर दें | त्तिलक के हृष्टिकोण को और उस देश-काल का 20208 7 ७0 ४ 
विदेशी नौकरशाही के गढ़ के विरुद्ध संधर्ष करना पड़ रहा था, देखते हुए हमे मानता हे 22280 
उनके विचार इससे भिन्न नहीं हो सकते थे । इसके अतिरिक्त हमे वह नी ना छाया १5 
वे सनातनी हिन्दू थे, इसलिए एक नितान्‍्त भिन्न हष्टिकोण में उनके कार्या का समाक्षा करता 5४ 
चविरुछ होगा । 


84 आधुनिक भारतीय राजनोतिक चिन्तन 


अतः स्पष्ट था कि सरकार ने मालबारी की समाज-सुधार योजना की केवल पहली बात की 
विचारार्थ लिया था । रमेशचन्द्र मित्तर ने विधेयक का डटकर विरोध किया। किन्तु वाइसराय ला 
लैंसडाउन ने स्पष्ट किया कि प्रस्तावित विधेयक रानी विक्टोरिया की 858 की घोषणा के विरुद्ध 
नहीं है । 20 जनवरी को 'केसरी' में एक लेख प्रकाशित हुआ । उसमें कहा गया कि प्रस्तावित 
विधेयक से हिन्दुओं के धामिक रीति-रिवाज में अवश्य ही हस्तक्षेप होगा।' और इसी आधार पर 
जनता को विधेयक का विरोध करने के लिए प्रोत्साहित किया गया। लगभग तीन महीने तक 'केसरी' 
विधेयक के विरुद्ध टिप्पणियाँ और लेख छापता रहा । यद्यपि तिलक के विरोध के बावजूद विधेयक 
पारित हो गया, किन्तु वे उसके बाद भी उसका विरोध करते रहे | मई 89] में गोविन्द राव 
लिमये के सभापतित्व में पून्ा में चौथा बम्बई प्रान्तीय सम्मेलन हुआ । सम्मेलन में तिलक ने कहा 
कि लोकमत विधेयक के विरुद्ध है। तिलक के रवैये का कुछ विरोध भी हुआ, फिर भी प्रान्तीय 
सम्मेलन ने एक प्रस्ताव पारित किया जिसमें कहा गया कि सरकार ने लोकमत की ओर यथोचित 
ध्यात न देकर भारी भूल की है । तिलक को इस प्रस्ताव के पारित होने से ही सन्‍्तोष नहीं हुआ । 
उन्होंने ब्रिटिश पार्लामेंट में कुछ कार्यवाही करने का भी विचार किया । उतकी इच्छा थी कि एक 
विधेयक पार्लामेंट में प्रस्तुत किया जाय । किन्तु उच्चतर राजनीतिक सत्ता से अपील करके भारत 
सरकार के कार्य को रह करवाना सम्भव न हो सका । यद्यपि तिलक को विधेयक को रह करवाने 
में सफलता नहीं मिलो, फिर भी वे सरकार तथा समाज-सुधारकों की मण्डली का विरोध करने 
वालों के तेता वन गये । 
किन्तु तिलक को केवल परम्परावाद का महान्‌ समर्थक समभना उचित नहीं है । दिसम्बर 
890 में कलकत्ता के चतुर्थ सामाजिक सम्मेलन में आर. एन. मुधोलकर ने एक प्रस्ताव प्रस्तुत 
किया जिसमें बाल-विवाह का खण्डन और वयस्क विवाह का समर्थन किया गया । तिलक ने प्रस्ताव 
का समर्थंतर किया, किन्तु संस्कृत के विद्वान होने के नाते उन्होंने आग्रह किया कि प्रस्ताव में शास्त्रों 
का जो गलत हवाला दिया गया है उसे निकाल दिया जाय । 89 में नाग्रपुर में जी. एस. खापडें 
के सभापतित्व में हुए पाँचवें सामाजिक सम्मेलन में भी तिलक सम्मिलित हुए । उसमें विधवा-विवाह 
के समर्थन में एक प्रस्ताव प्रस्तुत किया गया और जनता से अपील की गयी कि वह इस विषय में 
सरकार की सहायता करे । तिलक ने एक संशोधन प्रस्तुत किया कि विधवा-विवाह आन्दोलन के सम- 
थक केवल विवाह-समारोह में सम्मिलित होकर ही सनन्‍्तोष न कर लें, बल्कि उन्हें अपनी सत्यनिष्ठा 
दिखाने के लिए वेवाहिक भोजों में भी माग लेना चाहिए । किन्तु सुधारकों के लिए यह कठिन परीक्षा 
थी, इसलिए उसमें से वच निकलने के लिए उन्होंने प्रस्ताव में "आन्दोलन की सहायता के लिए' 
यथासम्मव' शब्द और जुड़वा दिये | नागपुर सामाजिक सम्मेलन की विषय समिति की बैठक में 
तिलक की उपस्थिति तीज़ विवाद का कारण बन गयी । तिलक ने अनेक नुकीले प्रदन पूछकर रानाडे 
को यह स्वीकार करने पर विवश किया कि विषय समिति की रचना में कुछ अनियमितताएँ हुईं 
हैं। तिलक साहसी व्यक्ति थे, इसलिए जब सुधारकों ने देखा कि वे भण्डाफोड़ करने वाले प्रइन पूछ 
रहे हैं तो उन्होंने तिलक को सम्मेलन से निकाल देने की भी धमकी दी | समाज-सुधार के सम्बन्ध 
में तिलक के रवैये को स्पष्ट करने के लिए यहां आगे की दो घटनाओं का उल्लेख कर देना अनुप- 
युक्त न होगा । 94 में शास्त्री ने मद्रास विधान परिषद में विवाह की आयु को बढ़ाने के लिए 
एक विधेयक प्रस्तुत किया । तिलक ने “केसरी' में उसकी कट आलोचना छापी । 98 में विटठल 
भाई पटेल ने इम्पीरियल कौसिल में हिन्दू विवाह विधेयक प्रस्तुत किया । तिलक ने इस विधेयक का 
भी विरोध किया किन्तु उन्होंने 'मराठा' को एक पत्र लिखकर स्पष्ट कर दिया कि मैं सामाजिक 
तथा धामिक आधार पर विधेयक का विरोध नहीं कर रहा हूँ | मैं इसके विरुद्ध इसलिए हूँ कि इससे 
उत्तराधिकार के आधिक कानून में हस्तक्षेप होगा । 
(घ) तिलक तथा चाय पार्टों की घटना--4 अक्टूबर, 890 का दिन पूना के सामाजिक 
इतिहास में एक महत्वपूर्ण दिव वन गया, क्योंकि उस दिन तिलक, रानाडे तथा योखले समेत वयालीस 
व्यक्तियों ने एक ईसाई मिश्ननरी के घर पर चाय पी ली । परम्परावादी लोगों की हृष्टि में यह एक 


भयंकर सामाजिक अपराध था, बतः इस विपय को लेकर शंकराचार्य के घामिक न्यायालय में एक 
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मुकहमा भी दायर कर दिया गया । सरदार नाटू कट्टर हिन्दू परम्परावाद का समर्थक बनता भा, 
इसलिए उसने तिलक तथा रानाडे के विरुद्ध इस मुकदमे में पहल की । तिलक को हिन्दुओं की वेधा- 
सा तथा धार्मिक संहिताओं का गहन ज्ञान था, उसने इस अवसर पर उनकी बड़ी सहायता की । 
उन्होंने कहा कि ऐसे अवसरों के लिए शास्त्रों में प्रायदिवित का विधान है। प्रायश्चित करके 
शुद्ध हो सकते हैं। तिलक शंकराचार्य के निर्णय को स्वीकार करने के लिए भी तैयार धे। किन्‍्न 
शंकराचाय के सहायकों ने जो निर्णय दिया वह सभी प्रत्तिवादियों को मान्य नहीं था । तब दुबारा 
निर्णय दिया गया । किन्तु इस बार शंकराचार्य के सहायक एकमत नहीं थे । पंच हाउड मिशन चाय 
पार्टी का विवाद और शंकराचाये के न्यायालय में चलाया गया मुकहमा तिलक की समभौते की 
भावना के द्योतक हैं। वे न तो कट्टर परम्परावादियों के आदेशों के सामने झुकने वाले थे, और न 
विद्यमान सामाजिक परिपाटियों का परित्याग करने के पक्ष में थे । समभौते का अर्थ दुर्बलता नहीं 
है; वास्तव में समभोते की भावना ही दीर्घ काल तक जनता का नेतृत्व करने का रहस्य है । 7 जून, 
892 को तिलक ने केसरी” में लिखा : “हमारी राजनीतिक क्षेत्र की कठिनाइयों और सामाजिक 
क्षेत्र की कठिनाइयों के बीच बहुत कुछ साम्य है; न तो राजनीतिक प्रशासन सन्तोषजनक है और न 
सामाजिक व्यवस्था । हम दोनों में ही सुधार करना चाहते हैं । ब्रिटिश प्रशासन तथा भारतीय ममाज 
दोनों की तींव ठोस है; इसलिए हमें सावधानी से आगे बढ़ना है | जब लोग राजनीतिक सुधारों को 
समभोता और मैत्री की भावना से स्वीकार करने के लिए राजी हैं तो मेरी सम में नहीं आता कि 
सामाजिक सुधार के मामले में हम अहंकार और चुनौती की भावना से क्यों काम लें। जब हम 
पार्तामेंट द्वारा पारित 892 के कौंसिल एक्ट के सम्बन्ध में समझौता करने को तैयार हैं, तो हम 
विधवा-विवाह आदि प्रदनों के सम्बन्ध में मी वैसा ही क्यों नहीं करते ? कट्टरतापूर्वक विरोध करने 
से हमें यदाकदा सफलता मिल सकती है, किन्तु सामान्यतः राजनीतिक और सामाजिक दोनों ही 
क्षेत्रों में कट्टरता आत्मघाती है ।” चूँकि तिलक समझौता और क्रमिकवाद के इस सिद्धान्त के अनु 
यायी थे, इसलिए उनके विरोधियों को उनके समाज-सुधार सम्बन्धी दृष्टिकोण में असंगति दिखायी 
पड़ती थी । उदाहरण के लिए, तिलक बाल-विवाह के विरुद्ध थे, किन्तु वे नहों चाहते थे कि उसे 
बन्द करने के लिए नौकरशाही कानून बनाये । उन्होंने विधवा-विवाह का खण्डन किया, क्रिन्नु व्रे 
विधुर-विवाह के भी विरुद्ध थे और चाहते थे कि विधुर लोग अपने को देश की मुक्ति के कार्य के 
लिए अपित कर दें | तिलक के हृष्टिकोण को और उस देश-काल की आवश्यकताओं को जिसमें उनकी 
विदेशी नौकरशाही के गढ़ के विरुद्ध संघर्ष करना पड़ रहा था, देखते हुए हमें मानना पड़ेगा कि 
उनके विचार इससे भिन्न नहीं हो सकते थे । इसके अतिरिक्त हमें यह भी नहों भूलता चाहिए कि 
वे सनातनी हिन्दू थे, इसलिए एक नितान्त भिन्न दृष्टिकोण से उनके कार्यों की समीक्षा करना तक- 
विरुद्ध होगा । हा ही 
(ड) शारदा सदन विवाद--रमाबाई ने अमरीका से लौटते ही 889 में पहल बम्बड ह 
और फिर पूता में एक विधवाश्रम खोला। यह आश्रम अमरीका की वित्तीय सहायता 22 ५98 
किया गया था | तिलक को यह विचार पसन्द नहीं था कि मिशनरियों के है कल 0 आल 
खोला जाय, क्योंकि वे समभते थे कि धर्म-निरयेक्षता का ढोल कितनी ही जोर से क्यों न पीटा जाय, 
अन्ततोगत्वा इस प्रकार का आश्रम धर्म-परिवर्तन का केन्द्र अवश्य वन जायगा | किस्तु जब पूरानदूरा 
आइवासन दिया गया तो तिलक ने उसके समर्थकों की सूची में अपना नाम लिखवबा दिया। 2! 
दिसम्बर, 889 के “इलस्ट्रेटेड क्रिश्वियन वीकली' में एक दुःखद और चिन्ताजनक समाचार छुपा । 
समाचार यह था कि शारदा सदन में रहने वाली सात वाल-बिधवाओं में से दो ने स्वत 5 धर्म 
अंगीकार करने की इच्छा प्रकट की है | यह भी कहा गया कि चार 8 8 लड़कियाँ ईमाइयत का 
अध्ययन कर रही हैं और कुछ ईसाई प्रार्थना तक में सम्मिलित होती आयी हैँ। अप्रत्यक्ष हप न वह 
भी इशारा किया गया कि शारदा सदन एक ईसाई संस्था है, क्योंकि उसका व्यय एक अम का 
ईसाई संगठन देता है | 'केसरी' ने लोगों को सावधान होने की चेतावनी दी। किल्तू रमाबाद न 
प्रत्युत्तर में स्पष्टीकरण प्रकाशित करवाकर मामले को टालने का प्रयत्त क्रिया) रानाई आर मार आ 
कर शारदा सदन की परामर्श समिति के सदस्य थे । उन्होंने सदन की कार्यवाहियों के विल्‍्द् नज्ष 
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ढंग की असहमति प्रकट की, और कुछ समय के लिए ऐसा लगा कि ईसाई बनाने की प्रक्रिया समाप्त 
कर दी गयी है। 'केसरी' रमावाई के इरादों को सदेव ही सन्देह की दृष्टि से देखता आया था, किन्तु 
राताडे और भण्डारकर का विचार था कि शिक्षा के लिए ईसाइयों से भी अनुदान लेने में कोई हानि 
नहीं है, वल्कि अनुदान न लेने का कोई उचित आधार नहीं है | राताडे तथा भण्डारकर सम्प्रदाय के 
सुधारवादियों के विरुद्ध केसरी' ने बड़े ही कटु शब्दों का प्रयोग किया, और शीघ्र ही सिद्ध हो गया 
कि 'केसरी' का रवैया सर्वथा उचित था । रमाबाई का तक॑ था कि मुझे ईसाइयों से सहायता इस- 
लिए लेती पड़ रही है कि हिन्दू मेरी शैक्षिक योजनाओं के लिए कोई वित्तीय सहायता देने के लिए 
राजी नहीं होते। 43 अगस्त, 893 को दो वर्ष से चले आये इस विवाद का अन्त हो गया । 
रानाडे तथा भण्डारकर ते शारदा सदन की परामशे समिति से त्यागपत्र दे दिया । 
शारदा सदन विवाद ने निर्भ्नान्त रूप से सिद्ध कर दिया कि तिलक हिन्दू स्त्रियों को 
गैर-आध्यात्मिक प्रलोभनों से ईसाई बताने के विरुद्ध थे । वे शारदा सदन संस्था के विरोधी नहीं 
थे, शर्ते यह थी कि वह अपने को लौकिक विषयों की शिक्षा देने तक सीमित रखे | तिलक !889 
से ही रमाबाई के मिशनरी इरादों के सम्बन्ध में शंकित थे । वे न तो स्त्री-शिक्षा के विरुद्ध थे और 
न विधवा-उद्धार के | किन्तु वे यह सहन नहीं कर सकते थे कि ईसाई लोग कुटिल तरीकों से लोगों 
को धर्मान्‍्तरित करने का खेल खेलते रहें । केसरी' को रमावाई के धर्म-प्रचार सम्बन्धी उत्साह से 
सहानुभूति नहीं थी । यही कारण था कि कभी-कभी उसने समाज-सुधारकों पर कट व्यंग्यात्मंक प्रह्मर 
किये, क्योंकि उसकी दृष्टि में वे रमाबाई की योजनाओं में सहायता दे रहे थे । किन्तु इस विवाद में 
तिलक का रवैया वैसा तहीं था जैसा कि किसी परम्परावादी मतान्ध और पुराततपोषी का होता है । 
उनकी भावना शुद्ध राष्ट्रीय थी । उनका यह विचार सर्वथा उचित था कि धर्म-परिवर्तन का सम्बन्ध 
गम्भीर भावनात्मक रूपान्तर से है, इसलिए तुच्छ सांसारिक स्वार्थों के लिए धर्म बदलता सर्वथा अनु- 
चित है । यद्यपि रमावाई के समर्थकों और विशेषकर उसके ईसाई जीवनी लेखक मैक्तीकौल ने तिलक 
को एक जनोत्तेजक नेता बतलाया है, किन्तु वास्तव में इस समस्त विवाद से तिलक की राष्ट्रीय भाव- 
ताओं का परिचय मिलता है । 
तिलक और समाज-सुधारकों के बीच मतभेद 886 और 887 से ही चला आया था; 
शारदा सदन विवाद ने उसे और गहरा कर दिया । तिलक का तर्क था कि जब एक वार यह प्रकट 
हो गया था कि शारदा सदन के मूल में लोगों को ईसाई बनाने की योजना थी तो रानाडे और 
भण्डारकर को चाहिए था कि उस संस्था से सम्बन्ध-विच्छेद कर लेते और रमावाई की योजनाओं 
का भण्डा-फोड़ करते । समाचारपत्रों के द्वारा जो कटु विवाद चला उसने दोनों गुठों के वैमनस्यथ को 
पक्का कर दिया। फिर भी रानाडे और भण्डारकर के त्यागपत्र से दो उद्देश्य पूरे हुए । प्रथम, 
शारदा सदन के संस्थापक के इरादों के सम्बन्ध में तिलक की जो शंकाएँ थीं उनकी पुष्टि हो गयी । 
द्वितीय, त्यागपत्र ने तिश्चित रूप से सिद्ध कर दिया कि रानाडे और भण्डारकर अधिक से अधिक 
समाज-सुधारक थे और उनकी सहिष्णुता व्यापक थी, किन्तु वे हिन्दू-विरोधी नहीं थे । वे हिन्दुओं 
को ईसाई बनाने की कुचालों को सहन नहीं कर सकते थे । 
(च) तिलक का सामाजिक दर्शन--अनेक आलोचकों ने इस बात पर खेद प्रकट किया है 
कि तिलक सम्प्रदाय के चिन्तन में राजनीतिक अतिवाद और सामाजिक परम्परावाद के बीच गठ- 
धन था । वेलेंटाइन शिरोल' इस दृष्टिकोण का प्रतिपादक था, और तब से अनेक आलोचक और 
इतिहासकार इसे दुहराते आये हैं । यह सत्य है कि तिलक पाइचात्य आधार पर सामाजिक परिवर्तन 
लाने के विरुद्ध थे | किन्तु वे हर प्रकार के सामाजिक परिवतेत के विरुद्ध नहीं थे। वे राष्ट्रवादी 
थे इसलिए उन्होंने राजनीतिक मुक्ति को प्राथमिकता दी । उनका विचार था कि नौकरशाही के 
विरुद्ध सफल संघर्ष चलाने के लिए आवश्यक है कि जनता की धामिक तथा सामाजिक एकता 
अक्षण्ण रखी जाय । अपनी सुक्ष्म दृष्टि से उन्होंने देख लिया था कि समाज-सुधार से सामाजिक 
विघटन की प्रवृत्तियों को प्रोत्साहन मिलता है, और इस वात को उस समय वे दुर्भाग्यपूर्ण समझते 
थे | उनका कहना था कि केवल सामाजिक प्रगति राजनीतिक मुक्ति की कसौटी नहीं हैं। 899 
में उन्होने ब्रह्मा में जो कुछ देखा था उसने उनके दृष्टिकोण की पुष्टि कर दी थी।। ब्रह्मा में सामा- 
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जिक स्वतन्त्रता भारत को अपेक्षा अधिक थी, किन्तु ब्रह्मा की राजनीतिक दशा भारत से अच्छी 
नहीं थी । 

तिलक इसके विरुद्ध थे कि विदेशी नौकरशाही सरकार सामाजिक तथा धामिक सधार के 
क्षेत्र में हस्तक्षेप करे | विदेशी राज्य शक्ति के केन्द्रीकोण पर आधारित था और उसकी कार्यप्रणाली 
यांत्रिक, अस्वाभाविक तथा पराये ढंग की थीं। इसलिए तिलक सामाजिक क्षेत्र को, जो अब्र तक 
जनता के नियन्त्रण में चला आया था, नौकरशाही के नियन्त्रण में समपित करने के लिए तैयार तहीं 
थे। उनका तक था कि सोलहवीं और सत्नहवीं शताव्दियों में जिन नेताओं तथा साधारण जनों से 
भारत में मुसलमानों के राजनीतिक आधिपत्य का विरोध किया था उन्होने सामाजिक सुधारों के लिए 
शोर-गुल नहीं मचाया था | इसलिए तिलक ने दो प्रस्तावनाएँ निरूपित कीं । प्रथम, सामाजिक सुधार 
को प्राथमिकता नहीं दी जानी चाहिए । समय की प्रमुख माँग है कि पहले मम्पूर्ण शक्ति राजनीतिक 
अधिकारों की प्राप्ति के लिए केन्द्रित की जाय । राजनीतिक अधिकारों के मिलने के उपरान्त सामा- 
जिक सुधार हो जायगा । दूसरे, जो भी सुधार आवश्यक हों वे धीरे-बीरे और शिक्षा की प्रत्निगा के 
द्वारा लाये जाये । इस प्रकार तिलक को समाज की अक्यवी प्रक्ृति में विश्वास था। उसों कह 
बहुत बुरा लगता था कि जिन परिषदों में निर्वाचित भारतीय सदस्यों का बहुमत नहीं था उसे देश 
के सामाजिक भाग्य के निर्णय का काम सौंप दिया जाय । 
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इतिहास में जब कभी पाण्डित्यवादी धर्मविद्या, कर्ंकाण्डी अनुष्ठानों और पुरोहित वर्ग का 
प्रभुत्व बढ़ा है तमी सरलता ओर सुधार की प्रवृत्तियाँ भी प्रकट हुईं हैं । हम देखते हैं कि भारतीय 
इतिहास के विभिन्न युगों में बुद्ध, महावीर, कबीर, नानक, राममोहन और दयानन्द ने सामाजिक 
तथा धार्मिक जीवन की सरल प्रणालियों का उपदेश दिया । उत्नीसवीं शताब्दी में भारत में विभिन्न 
सुधार आन्दोलनों का उदय हुआ । किन्तु सुधार आन्दोलनों में नयी तथा अनोखी चीजों के महत्व 
को बढ़ा-चढ़ाकर दिखाने की प्रवृत्ति होती हैं । इससे पुरानी धार्मिक व्यवस्थाओं में अपने को पुन: 
प्रतिष्ठित करने की प्रतिगामी प्रवृत्ति का उदय होता है । बंगाल में ब्रह्म समाज आन्दोलन ने अपने 
सम्बन्ध परम्परागत सामाजिक-धार्मिक व्यवस्था से तोड़ लिया। इसलिए रामक्ृृष्ण, विवेकानन्द 
और अरविन्द ने व्यापक सनातनी हिन्दू धर्म के दावों का समर्थव किया। पंजाब में आर्य समाज के 
वेदवाद और सामाजिक सुधारवाद के विरुद्ध रामतीर्थ ने क्ृष्णमक्ति का उपदेश दिया और वेदान्त 
की शिक्षाओं का प्रचार किया । महाराष्ट्र में भी रानाडे, तैलंग और आगरकर जैसे समाज-सुधारकों 
की यूरोपीयकरण की प्रवृत्तियों के विरुद्ध तिलक ने परम्परागत सामाजिक-धाभिक व्यवस्था का 
पक्षपोषण किया । 
5. तिलक का राजनीतिक दर्शत 

(क) तिलक के राजनीतिक चिन्तन के आधार--यदि राजनीति दर्शन का अर्थ आदर्शवादी 
समाज का काल्पनिक चित्र प्रस्तुत करना हो, तो इस अर्थ में तिलक ने राजनीतिक दृष्टि से पूर्ण 
समाज का कोई चित्र हमारे समक्ष नहीं रखा है। उन्होंने प्लेटो, अरस्तु और सिसेरों की भाँति 
सर्वोत्तम राज्य के लक्षणों और सम्भावताओं का विवेचन नहीं किया है। उन्होंने हेगेल और बोसांक्वे 
की भाँति प्रत्यात्मक दृष्टि से पूर्ण राज्य की योजना की रचना नहीं की है । भारत की राजनीतिक 
* मुक्ति उनके जीवन की मुख्य समस्या थी, इसलिए उत्तके विचारों और दृष्टिकोण में महान यथार्थ- 
वाद का तत्व देखने को मिलता है । किन्तु वे मैकियावेली और हॉब्स की भाँति के यथार्थवादी नहीं 
थे। उन्होंने कभी राजनीतिक व्यवहारवाद का समर्थत नहीं किया । वे प्राचीन संस्कृत दर्शन के अच्छे 
पण्डित थे, इसलिए उनके राजनीतिक चिन्तन में हमें भारतीय दर्शन की कुछ प्रमुख धारणाओं और 
आधुनिक यूरोप के राष्ट्रवादी और लोकतांत्रिक विचारों का समन्वय देखने को मिलता है । 

तिलक के राजनीतिक विचारों पर उनकी प्रमुख तत्वशास्त्रीय मान्यताओं का प्रभाव है । वे 
वेदान्ती थे । उनके अनुसार वेदान्त के अद्वैतवादी तत्वशास्त्र में प्राकृतिक अधिकारों की राजनीतिक 
धारणा निहित है | चूंकि परमात्मा ही परम सत्‌ है और चूँकि सब मनुष्य उसी परमात्मा के अंश हैं 
इसलिए उत सबमें वही स्वतनत्र आध्यात्मिक शक्ति अन्तनिहित है जो परमात्मा में पायी जाती है। 
इसलिए तिलक ने अद्वेतवाद से स्वतन्त्रता की धारणा की सर्वोच्चता का सिद्धान्त था ।* “स्वतन्त्रता 
ही होम रूल (स्वराज्य) आन्दोलन का प्राण थी। स्वतन्त्रता की ईश्वरीय भावता कभी वार्धक्य को 
प्राप्त नहीं होती ।'''स्वतन्त्रता ही व्यक्तिगत आत्मा का जीवन है, और व्यक्तिगत आत्मा ईश्वर से 
भिन्न नहीं है बल्कि वह स्वयं ईइवर है । यह स्वतन्त्रता एक ऐसा सिद्धान्त है जिसका कभी विताश 
नहीं हो सकता ।? इस प्रकार तिलक के अनुसार स्वतन्त्रता एक ईह्वरीय गुण है। और सृजना- 
त्मकता की स्वायत्त शक्ति को ही स्वतन्त्रता कहा जा सकता है। बिना स्वतन्त्रता के किसी भी प्रकार 
का नैतिक और आध्यात्मिक जीवन सम्भव नहीं है । विदेशी साम्राज्यवाद राष्ट्र की आत्मा का ही 
हनन कर देता है, इसीलिए तिलक ने ब्रिटिश साम्राज्यवाद के विरुद्ध संघ किया | इस प्रकार हम 
देखते हैं कि तिलक ने राजनीतिक स्वतन्त्रता के लिए जो संग्राम चलाया उसके आधार दार्शनिक थे । 

तिलक के राष्ट्रवाद पर भी पाश्चात्य राष्ट्रीय स्वतन्त्रता और आत्मनिर्णय के सिद्धान्तों का 
प्रभाव पड़ा था । 908 में उन्होंने अपने राजद्रोह के मुकहमे के सम्बन्ध में न्यायालय में जो प्रसिद्ध 
भाषण किया उसमें उन्होंने जॉन स्टुअर्ट मिल की राष्ट्र की परिभाषा को स्वीकार करते हुए उद्बृत 





9 तिलक, 'गीता-रहस्य' (हिन्दी संस्करण) पृष्ठ 399 । 
0. 6#66 बाब विवकिल: रथ 27/०6 (जी. ए. नटेत्तन एण्ड कम्पनी, मद्रास) पृष्ठ 354 । 
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किया !7 99 में उन्होंने विल्सन के राष्ट्रीय आत्मनिर्णय के सिद्धान्त को स्वीकार 
माँग की कि उसको भारत के सम्बन्ध में भी कार्यान्वित किया जाय ।?* अत: तिलक का राष्ट्रवाद 
दशन आत्मा की परम स्वतन्त्रता के वेदान्ती आदर्श और मत्सीनी, वर्क, मिल और विल्सन की पारचात्व 
धारणा का समल्वय था। इस समन्वय को उन्होंने 'स्वराज्य' शब्द के द्वारा व्यक्त किया | स्वराज्य 
एक वैदिक शब्द है जिसका प्रयोग महाराष्ट्र में शिवाजी के राज्यतन्त्र के लिए किया जाता था। 

हे चूंकि तिलक का दृष्टिकोण आध्यात्मिक था इसलिए वे स्वराज्य को मनुष्य का अधिकार 
ही नहीं, बल्कि धर्म भी मानते थे ।! उन्होंने स्वराज्य का नैतिक तथा आध्यात्मिक अर्थ भी बत- 
लाया । राजनीतिक दृष्टि से स्व॒राज्य का अर्थ राष्ट्रीय स्व-शासन है । नैतिक हप्टि से इसका अर्न 
आत्मनिग्रह की पूर्णता प्राप्त करना है, जो स्वधर्म के पालन के लिए अत्यावश्यक है। इसका आव्या- 
त्मिक पक्ष भी है | इस हृष्टि से उसका अर्थ है आन्तरिक आध्यात्मिक स्वतन्त्रता और ध्यानजन्य 
आनन्द की प्राप्ति । स्वराज्य का आध्यात्मिक अर्थ तिलक ने इन छद्दों में व्यक्त किया : “अपने में 
केन्द्रित और अपने पर निर्भर जीवन ही स्वराज्य है। स्वराज्य परलोक में है और इस लोक में भी 
है । जिन ऋषियों ने स्वधर्म के नियम का प्रतिपादन किया, उन्होंने अन्त में वन की राह पतड़ी, 
क्योंकि जनता स्वराज्य का उपभोग कर रही थी और उस स्वराज्य की रक्षा का भार क्षत्रिय राजाओं 
पर था। मेरा विश्वास है और मेरी प्रस्थापना है कि जिन लोगों ने इस संसार में स्व॒राज्य का उप- 
भोग नहीं किया है वे परलोक में भी स्वराज्य के अधिकारी नहीं हो सकते ।/! यही कारण था कि 
तिलक राजनीतिक तथा आध्यात्मिक दोनों ही प्रकार की स्वतन्त्रता चाहते थे । 

(ख) राष्ट्रवाद तथा पुनरुत्थानवाद--तिलक का राष्ट्रवाद कुछ अंझों में पुनरुत्यानवादी 
था। वे राष्ट्र में आध्यात्मिक शक्ति और नैतिक उत्साह उत्पन्न करने के लिए वेदों तथा गीता के 
सन्देश को जनता के समक्ष रखना चाहते थे | उत्तका विचार था कि प्राचीन भारतीय संस्कृति के 
कल्याणकारी और जीवनदायिनी परम्पराओं की पुनः स्थापना करना अत्यन्त आवश्यक है। उन्होने 
कहा : “सच्चा राष्ट्रवादी पुरानी नींव पर ही निर्माण करना चाहता है | जो सुधार पुरातन के प्रति 
घोर असम्मान की भावना पर आधारित है उसे सच्चा राष्ट्रवादी रचनात्मक कार्ये नहीं ममझता। 
हम अपनी संस्थाओं को अंग्रेजियत के ढाँचे में नहीं ढालना चाहते, सामाजिक तथा राजनीतिक सुधार 
के नाम पर हम उनका अराष्ट्रीयकरण नहीं करना चाहते ।”* इसलिए तिलक ने समझाया कि मैने 
शिवाजी और गणपति उत्सवों को प्रोत्साहन इसलिए दिया है कि उनके द्वारा वर्तमान घटनाओं भीर 
आन्दोलनों का ऐतिहासिक परम्पराओं के साथ सम्बन्ध जोड़ा जा सके ।” 

राष्ट्रवाद तत्वतः एक मानसिक और आध्यात्मिक प्रत्यय है। यह उस पुरानी गणमक्ति 
(कबीला परस्ती) की गम्भीर मावनाओं का आधुनिक संस्करण है जो हम प्रागैतिहासिक और प्राचीन 
युगों से देखते आये हैं । लोगों में प्रेम ओर अनुराग की जो*मावना अपने कवीले अर्थात गण, पोलिस, 
सिविटास और देश के प्रति थी, उसी ने वर्तमान युग में विकसित होकर राष्ट्रमक्ति का रूप ले लिया 
है | यह सत्य है कि राष्ट्रवाद तमी पनपता है जब एकता की भावना को उत्पन्न करने बाले वस्तुगत 
तत्व विद्यमान होते हैं । सर्वसामान्य द्वारा बोली जाने वाली एक भाषा, किसी एक ही वास्तविक 
अथवा काल्पनिक जाति से सब की उत्पत्ति का विश्वास, एक ही भूमि पर निवास और एक सामान्य 
धर्म--ये कुछ बहुत ही महत्वपूर्ण वस्तुगत तत्व हैं जिनसे राष्ट्रवाद की भावना उत्पन्न होती है । 


क्या और 


प] उदच्चकदंउ 2777 (908) पृष्ठ 38 । है 

]2 तिलक का विल्सन ओर क्लीमैशो को 99 में लिखा गया पत्न । यह पत्र “मराठा में प्रदाशित हुआ था । 

3 तिलक का 96 की कांग्रेस के उपरान्त यवतमाल में दिया गया भाषण, ७#८८८४८5, पृष्ठ 256॥ 

[4 वी. जी. तिलक, “फुकाप्रा390823 शाते उचछगाशु), #्व्टीट5 बाबव॑ वितािट्ड शी 2॥ 5, 
पुष्ठ 276-80 । 

]5 तिलक का [3 दिसम्बर, 9]9 को “मराठा को लिखा गया पत्न । हि है 

6 एम. एन. राय ने बपनो पुस्तक 784 के! 27750 में, पृष्ठ 4 पर, यह पुराना माक्सदादी हस्टिकोण 
दुहराकर भारी भूल की है कि परम्परावादोी भारतीय राष्ट्रवाद पर “प्रतिक्रिया की मरणणशील णक्तियों. हा 
आधिपत्य था । 
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किन्तु मनोगत मनोवैज्ञानिक तत्व प्रधान हुआ करता है । यह आवश्यक है कि ऐतिहासिक परम्पराओं 
की विरासत पर आधारित मानसिक एकता की भावना विद्यमान हो | भारत में जातिगत और भाषा- 
गत विभिन्नताओं के बावजूद राष्ट्रवाद का यह मानसिक आधार महत्वपर्ण रहा है। भारतीय संस्कृति 
की सरिता के सतत और अविच्चछिन्न प्रवाह ने देश में इस आधारभूत मानसिक एकता को उत्पन्न करने 
में महान योग दिया है। औसवाल्ड स्पेंगलर ने राष्ट्रवाद को आध्यात्मिक तत्व माना है। राष्ट्रवाद 
विदेशी साम्राज्यवाद के विरुद्ध आथिक संघर्ष और स्वायत्त आत्मनिर्धारित जीवन की राजनीतिक 
आकांक्षा का ही द्योतक नहीं है, बल्कि उससे संस्क्ृति की आत्मा के विकास का भी विज्येष रूप से 
परिचय मिलता है । भारत में बंकिमचन्द्र, विवेकानन्द, तिलक, अरविन्द, विपिनचन्द्र पाल और 
गान्धी ने राष्ट्रवाद के इस आध्यात्मिक तत्व को महत्व दिया है|!” इसके विपरीत दादाभाई नौरोजी, 
फीरोजशाह मेहता और गोखले ने राष्ट्रवाद की धर्म-निरपेक्ष धारणा का पोषण किया है। यद्यपि राष्ट्र- 
बाद तत्वतः एकता के मानसिक और आध्यात्मिक बन्धनों की मनोगत अनुभूति पर आधारित होता 
है, किन्तु उसके लिए वस्तुगत तत्वों की भी आवश्यकता होती है | उत्सव और समारोह राष्ट्रवाद 
के प्रतीकात्मक तत्व हैं । एक ओर वे उनमें सम्मिलित होने वालों में व्याप्त एकता के बन्धतों को 
व्यक्त करते हैं, और दूसरी ओर उनसे उन एकता की भावनाओं को बल और उत्तेजना मिलती है । 
बुद्धिमात नेता इत भावनाओं को सृजनात्मक शक्तियों के रूप में वांछित कार्यों में मियोजित कर सकते 
हैं। ध्वज, राष्ट्रचिन्न, स्वतन्त्रता दिवस समारोह, तथा उत्सव ग्रम्भीर भावनाओं को प्रतीकात्मक 
रूप देते हैं। इस प्रकार का प्रतीक प्रयोग पाशविक जीवन की माँगों और आवश्यकताओं की पूर्ति में 
डूबे रहने से कहीं अधिक प्रगतिशील है। प्रतीक-प्रयोग सांस्कृतिक विकास का द्योतक है, क्योंकि 
उससे प्रकट होता है कि मनुष्य कोरे भौतिक जीवन से ऊपर उठ रहा है और राष्ट्र जैसी किसी अति- 
बैयक्तिक सत्ता के आनन्द और आह्वाद का अनुभव कर सकता है| प्रतीक की प्रकृति और उसकी 
भौतिक आक्ृति का महत्व नहीं है । कुछ प्रतीक सुसंस्क्ृत और सौन्दर्यप्रिय लोगों को भद्दे-भौंडे लग 
सकते हैं, किन्तु सर्वाधिक महत्व इस बात का है कि सर्वेसामान्य को प्रभावित करने की कितनी शक्ति 
हैं। एक नेता के वाते तिलक महाराष्ट्र में अपने अनुयायियों का एक शक्तिशाली संगठत खड़ा करना 
चाहते थे, और इसके लिए उन्होंने जनता की धारमिक और ऐतिहासिक परम्पराओं को प्रतीकात्मक 
रूप देने का प्रयत्त किया | गणपत्ति और शिवाजी उत्सव महाराष्ट्र के उदीयमान भावनामण्डित 
राष्ट्रवाद के प्रतीक थे, आगे चलकर कुछ अंशों में वे भारत के अन्य भागों में भी प्रतीक रूप में 
प्रयुक्त होने लगे । 

गणपति उत्सव प्राचीन काल से चला आया था, और महाराष्ट्र में वह एक परम्परागत 
समारोह माना जाता है। पिछले युगों में महाराष्ट्र के राज-प्रसुख और सरदार इस उत्सव के लिए 
दान दिया करते थे । तिलक और उनके साथियों की बुद्धिमानी इस बात में थी कि जो उत्सव व्यक्ति- 
गत रूप से मनाया जाता था उसे उन्होंने सावंजंतिक समारोह का रूप दे दिया। उसका सार्वजनिक 
रूप राष्ट्रवाद के बन्धनों को अधिक हृढ़ बना सकता था, क्योंकि एक सामान्य धामिक उत्सव में सम्मिलित 
होने से एकता की भावना को प्रोत्साहन मिलता था । यह सत्य है कि वम्बई प्रान्त के हिन्दू-मुस्लिम 
दंगों के बाद ही गणपत्ति उत्सव को सावंजनिक रूप दिया गया था। तिलक तथा उनके नाम जोशी 
आदि साथियों के वीच निजी विचार-विनिमय के उपरान्त इस उत्सव को सार्वजनिक बनाने का विचार 
उत्पन्न हुआ । हिल्दू-मुस्लिम दंगों ने स्पष्ट कर दिया था कि हिन्दुओं की एकता की नींव को सुदृढ़ 
करना नितान्त आवश्यक था और गणेश उत्सव इस कार्य में विज्ञेप रूप से सहायक हो सकता था। 
ब्राह्मण तथा अन्नाह्मण सभी उत्सव में सम्मिलित होते थे | सावंजनिक गणेश उत्सव का विचार भारतीय 





]7 एम. एन. राय ने इस बात की अतिशयोक्तिपूर्ण माक्संवादी व्याख्या प्रस्तुत की है। आवोंद का! 77द्वाउाग्णा 
में पृष्ठ |88 पर वे लिखते हैं : “सामाजिक अर्थ में परम्पराबादी राष्ट्रवाद कांग्रेस का नेतृत्व करने वाले 
ग्भराष्ट्रीयक्ृत' वद्धिजी वियों के उग्रदाद के घिरुद्ध प्रतिक्रिया की शक्तियों का प्रतिरोध था। जिन जक्तियों का 
]857 के गदर के रूप में विस्फोट हुआ था वे ही आधी शताब्दी उपरान्त परम्परावादी राष्ट्रवाद के राजनीतिक 
सिद्धान्तों के मूल में देखने को मिलती है । 

8 सम्पूर्णातन्द, गणेश । 


बाल गंगाधर तिलक 


राज्यों में फैले लगा और 896-97 तक वह सम्पूर्ण महाराप्ट्र में मनाया जाने लगा अतः उन 
उत्सव का पुनरुद्धार करवे और उसकी नये ढंग से व्याख्या करने का श्रेय तिलक को हे मा 
प्रकार एक राजनीतिक आन्दोलन के क्रत्रिम विचार ने एक नागरिक धर्म का रूप धारण कर हे ड़ 

गणपति उत्सव को प्रारम्भ करके तिलक ने राष्ट्रीय भावनाओं को जनता कर लिया। 


नता तक पहुँचाने का प्रयत्न 
किया । उत दिनों भारतीय राष्ट्रीय कांग्रेस न्यूवाधिक तौर पर एक पंडिताऊ आन्दोलन थी । उसकी 
कार्य-प्रणाली पाश्चात्य थी, और उसके नेता स्व॒तन्त्रता और व्यक्तिवाद के समर्थन में वर्क, मिल और 


स्पेंसर के विचारों को उद्धृत किया करते थे | किन्तु गणपति उत्सव जनता में राष्ट्रवादी भावनाओं 
को जगाने की दिशा में एक बड़ा ही सफल प्रयोग था, और इस हृष्टि से उसने महाराप्ट की जनता 
की मानसिक दशा को अनेक दशकों तक प्रभावित किया । है 

जिस प्रकार भारतीय राष्ट्रीय काँग्रेस के जन्म के लिए एक यूरोपवासी जिम्मेदार था वैसे ही 
शिवाजी की समाधि के जीर्णोद्धार की प्रेरणा भी यूरोपवासियों से ही मिली। 885 से अमेक 
समाचारपत्र शिवाजी की रायगढ़ स्थित समाधि के पुर्वानर्माण की आवश्यकता पर बल देते आये थे। 
कुछ उच्च सरकारी अधिकारी समाधि को देखने गये और उन्होंने सिफारिश की कि उसका जीर्णों- 
द्वार होना चाहिए। लॉड री ने भी जोर दिया कि समाज का भग्नावस्था से उद्धार किया जाय । 
23 अप्रैल, 895 को 'केसरी' में एक लेख प्रकाशित हुआ जिसमें महाराष्ट्र की जनता से शिवाजी के 
ऐतिहासिक नाम के सम्मान की रक्षा करने की अपील की गयी । तिलक शिवाजी को गीता के अर्थ 
में एक 'विभूति” मानते थे | दैवी सृजनात्मक शक्ति से सम्पन्न व्यक्ति ही विभृति है। 900 में तिलक 
राजबद्रोह के अपराध में प्रथम कारावास दण्ड को भोगने के वाद मुक्त उसी वर्ष उन्होंने रायगढ़ 
में शिवाजी उत्सव मनाया । वीसवीं शताब्दी के प्रारम्भिक वर्षों सें शिवाजी उत्सव वंगाल और 
जापान तक फैल गया । सखाराम गणेश देउस्कर ने कलकत्ता में शिवाजी उत्सव का आयोजन करने 
में पहल की, और मोतीलाल घोष तथा विपिनचन्द्र पाल ने उनका समर्थन किया । 906 में तिलक 
के कलकत्ता पहुँचने से पहले वहाँ शिवाजी उत्सव पाइचात्य ढंग से मताया जाता था, मभा बुलायी 
जाती थी और भाषण किये जाते थे । किन्तु जून 906 में तिलक के वहाँ पहुँचने के वाद उत्मव 
को हिन्दू पद्धति से मनाने की प्रक्रिया आरम्भ हुई । तीन दिन तक भवानी की पूजा होती थीं, और 
मण्डप में रामदास स्वामी की प्रतिमा भी रखी जाती थी । 

2 अप्रैल, 896 के 'केसरी' में तिलक के एक व्याख्यान की रिपोर्ट छपी । व्याख्यान में 
तिलक ने कहा था कि शिवाजी उत्सव में किसी प्रकार की राजद्रोहात्मक भावना नहीं है। उन्होंने 
यह भी वतलाया कि शिवाजी उत्सव मनाना प्रत्येक हिन्दू का कर्तव्य है । | सितम्बर, 896 का 
केसरी' में तिलक का राष्ट्रीय उत्सवों की आवश्यकता पर एक अन्य लेख प्रकाशित हुआ | उमम 
ओलिम्पिया और पिथिया के उत्सवों के ऐतिहासिक उदाहरणों का उल्लेख किया गया। लेखक ने 
प्राचीन भारत के यज्ञों की भी चर्चा की और वतलाया कि राजसूय और अइ्वमेध यज्ञों में बड़ी संख्या 
में लोग एकत्र हुआ करते थे । 8 सितम्बर को तिलक ने केसरी” में एक अन्य लेख लिखकर उन 
समाज-सुधारकों की वौद्धिकतता और प्ृथकत्व की नीति की आलोचना की जो अपने को जनता से 

अलग रखते थे | उन्होंने वतलाया कि राष्ट्रीय उत्सव अशिक्षित जनता तथा शिक्षित लोगों के वीच 
भाईचारे के सम्बन्ध स्थापित करने को अवसर देते हैं। सामूहिक समारोहों से शिक्षित वर्ग को नयी 
स्फृति मिलती है और जनता में जागृति फैलती है तथा उसका हष्टिकोण उदार होता है । उन्होंने 
यहाँ तक कह दिया कि यदि राताडे अमूत॑ तत्वशास्त्रीय सिद्धान्तों के चिन्तन में तल्‍लीन रहना छोड 
कर जनता में घलने-मिलने लगें और गणेश, शिवाजी तथा रामदास के उत्सवों में सम्मिलित होने लगे 
तो वे अधिक ऐश्वर्यवान दिखायी देंगे । 898 के बाद तिलक ने अनेक लेखों और भाषणों में शिवाजी 
उत्सव की समाजशास्त्रीय विवेचना की । उत्सव के सम्बन्ध में उनके मन में बड़ी पविन्न धारणाएं 
थीं । वे अनुभव करते थे कि भावी पीढ़ियों का यह परम कतंब्य है कि वे अपने पूर्वजों और बोर पुरुषों 
को श्रद्धांजलि अपित करें; और यह पूछना कि इससे क्या लाम होगा वैसे ही उपहासास्पद है जैसा 
कि पितरों के श्राद्ध के सम्बन्ध में प्रशत करना । 9 अप्रल', 90[ को तिलक ने किसरी में एक सन्त 
प्रकाशित करके शिवाजी उत्सव के सम्बन्ध में एक अन्य महत्वपूर्ण पहलू पर जोर दिया। उन्होंने 


[9] 
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बतलाया कि कांग्रेस आन्दोलन का उद्देश्य कुछ विशिष्ट अधिकारों को तत्काल प्राप्त करना है, जबकि 
शिवाजी उत्सव एक स्फूरततिदायक औषधि की भाँति है जिससे सामाजिक तथा राजनीतिक जीवन 
की नींव सुहढ़ होती है । तिलक के अनुसार राष्ट्रवाद कोई हृश्यमान स्थूल वस्तु नहीं है, वह तो एक 
भावना, एक प्रत्यय है और इस भावना को जाग्रत करने में देश के महापुरुषों की ऐतिहासिक स्मृतियाँ, 
महत्वपूर्ण योग देती हैं। शिवाजी के मन में लोकसंग्रह की भावनाएँ थीं, उन्होंने कभी स्थानीय 
स्वार्थों अथवा समाज के किसी वर्ग विशेष के हितों की दृष्टि से नहीं सोचा । इसलिए उनकी उप- 
लब्धियों को ध्यान में रखते हुए उन्हें विभूति और ईश्वर का अवतार मानना अतिशयोक्ति नहीं है। 
समाज-सुधारकों की दृष्टि में शिवाजी को अवतार मानना एक भद्दी-भौंडी जनता को उत्तेजित करने 
वाली बात थी । किन्तु तिलक साहसी तथा निर्भीक व्यक्ति थे, और उनके मत में जो सत्य होता 
उसे कहने में हिचकते नहीं थे । यह सत्य है कि शिवाजी उत्सव का प्रचार करने की योजना के मूल में 
तिलक का व्यवस्थित राजनीतिक दर्शन था । उनका यह विचार उचित ही था कि भारतीय राष्ट्रवाद 
के पोषण के लिए यह पर्याप्त नहीं हैं कि पश्चिम के उदारवादी लेखकों के सिद्धान्तों को बौद्धिक रूप 
में अंगीकार कर लिया जाय, वल्कि उसको पुष्ट करने के लिए भारतीय जनता के संवेगों और भाव- 
ताओं को प्रज्ज्वलित करना होगा | इसीलिए वे अनुभव करते थे कि शिवाजी की स्मृतियों से साधा- 
रण जनता की राष्ट्रवादी मावनाओं को स्फूर्ति मिलेगी । शिवाजी अन्याय तथा उत्पीड़न के विरुद्ध 
जनता के रोष और प्रतिरोध के प्रतीक थे । तिलक ने इस आरोप का कि शिवाजी उत्सव मुसलिम 
विरोधी है, अनेक बार खण्डन करने का प्रयत्न किया | उन्होंने बड़ी सावधानी से और बल देकर 
समभाया कि मैं शिवाजी की विशिष्ट कार्य-प्रणाली का प्रयोग नहीं करना चाहता और न उसका 
पुतरुद्धार करना ही मेरा उद्देश्य है, मैं तो केवल उनकी आधारभूत भावना को पुनर्जीवित करने का 
इच्छुक हूँ । शिवाजी प्रतिरोध की मावना के प्रतीक थे | सन्रहवीं शताब्दी में उन्होंने मुसलमानों से 
इसलिए युद्ध किया कि वे उत्पीड़क थे । आज मुसलमानों से लड़ने का कोई प्रश्न नहीं है । बंग-भंग- 
विरोधी आन्दोलन के दिलों में तिलक ने हिन्दुओं और मुसलमानों दोनों से ही कहा कि तुम्हें उस 
तोकरशाही के विरुद्ध अपने अधिकारों की रक्षा करती चाहिए, जो अपने उद्ृण्ड तथा अत्याचा र- 
पूर्ण कार्यों की हर आलोचना को कुचल देना चाहती है । 

किन्तु तिलक को उनके अंदतः पुनरुत्थानवादी होने के कारण कोरा हिन्दू राष्ट्रवादी मानना 
उचित नहीं है । व्यक्तिगत रूप से उन्हें हिन्दू धर्म तथा संस्क्ृति पर भारी गवे था। राजनीतिक नेता 
होने के नाते वे हिन्दुओं के उचित हितों की रक्षा करता चाहते थे, और किसी प्रकार की कायरता 
और समर्पण का अनुमोदन करने के लिए तैयार नहीं थे । किन्तु यह कहना गलत है कि बे कोरे हिन्दू 
राष्ट्रवादी थे और मुसलमानों के विरुद्ध थे। जकारिया का कहना है कि वे हिन्दुओं की मुसलिम- 
विरोधी बदले की भावता के प्रतिनिधि थे ।” अंग्रेज इतिहासकार पॉवेल प्राइस लिखता है: “मुसलिम 
लोग भारतीय राष्ट्रीय कांग्रेस का जवाब थी, और आवश्यक भी थी, क्योंकि तिलक की असहिष्णुता 
से पृथकत्व की जिस भावना को बल मिला था वह स्वशासन की सम्भावना से और भी अधिक तीक्र 
हो गयी थी ।/४” शिरोल लिखता है कि तिलक के अति परम्परावादी होने के कारण पूना सावेजनिक 
समा के सदस्यों ने उस संस्था से त्यागपत्र दे दिया था। पाम दत्त ने तिलक और अरविन्द को दोषी 
ठहराया है | उसका कहना है कि इन दोनों ने राष्ट्रोय जागरण का हिन्दू पुनरुत्थातनवाद के साथ 
एकात्म्य स्थापित कर दिया था इसलिए मुसलिम जनता राष्ट्रीय आन्दोलन से प्रथक हो गयी ।” किन्तु 
ये सभी प्रस्थापनाएँ अधूरी हैं और तिलक के राजनीतिक विचारों तथा कार्यो की गलत व्याख्या हैं ! 
जिन्ना, एम. ए. अंसारी और हसन इमाम ने तिलक की राष्ट्रवादी भावनाओं भौर समभौते की प्रवृत्ति 
की सराहना की है, क्योंकि उनकी वुद्धिमत्तापू्णं सलाह और नरस नीति के कारण ही 96 का 
लखनऊ समभोता सम्पादित हो सका था | शौकत अली तथा हसरत मुहानी तिलक को अपना राज- 
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बाल गंगाघर तिलक 


तीतिक भरुरु मानते थे ० शोौकत अली ते लिखा है : “मैं पुत्र: सोबीं वार कहना चाहता हूँ कि 
मुहम्मद अली और मैं तिलक की पार्टी के थे और आज भी हैं ।”* हसरत मुहानी का कवन है : 
“उस अल्पायु में ही मैंने तिलक को अपने लिए आदर नेता मान लिया था ।““““उन दिनों मुझ 
भारत के लगभग सभी राजनीतिक नेताओं के विचारों तथा योग्यता का मूल्यांकन करने का पर्याप्त 
अवसर मिला था । उस निजी तथा सूक्ष्म जानकारी के आधार पर ओर विना किसी प्रतिवाद के भय 
के मैं कह सकता हूँ कि मैंने तिलक को हर हृष्टि से प्रत्येक अन्य नेता से श्रेष्ठ पाया | “"*-- जब हे 
यह घोषणा कर रहा हूँ कि तिलक के जीवन भर मैं बौद्धिक तथा व्यावहारिक दृष्टि से उनका अन्धा- 
नुयायी बना रहा, तो इससे कोई भी उनके प्रति मेरे प्रेम का अनुमात लगा सकता है ।”* इसके 
अतिरिक्त तिलक ने वचन दिया था कि यदि बहुसंख्यक मुसलमान मेरा साथ दें तो मैं खिनाफत 
आन्दोलन का समर्थन करने को तैयार हूँ | तिलक ने अली बन्धुओं की मुक्ति के लिए कांग्रेस क्र 
प्रस्ताव को स्वयं प्रस्तुत किया था । यदि तिलक मुसलिम-विरोधी होते तो वे बड़े मुसलमान नेताओं 
के विश्वासपात्र कभी नहीं बन सकते थे | इसलिए कहा जा सकता है कि यद्यपि व्यक्तिगत जीवन 
में तिलक को हिन्दुत्व के प्रति गम्भीरतम श्रद्धा थी, किस्तु राजनीतिक नेता के रूप में उनकी नीति 
व्यापक थी और राष्ट्रीय स्वाधीनता प्राप्त करना उनका मुख्य उद्देश्य था। 

यह सत्य है कि तिलक भारत के राष्ट्रीय आन्दोलन को हिन्दुत्व के सशक्त सांस्कृतिक और 
धामिक पुनरुत्थान के द्वारा बल प्रदान करना चाहते थे । किन्तु राष्ट्रवाद के सम्बन्ध में वे आथिक 
तर्कों को भी स्वीकार करते थे ।/ दादाभाई नौरोजी ने भारतीय अर्थश्ञास्त्र में 'निर्गम सिद्धान्त' को 
विख्यात कर दिया था । तिलक तथा गोखले दोनों ने ही स्वीकार किया कि विदेशी साम्राज्यवाद 
के कारण भारत के आथिक साधनों का भारी “निर्गम' हुआ है । 897 में रानी विक्टोरिया की 
हीरक जयन्ती के अवसर पर तिलक ने 'केसरी' में तीन लेख लिखे । 22 जून के लेख में उन्होंने लिखा 
कि ब्रिटिश शासन के अन्तर्गत भारतीय उद्योगों और कलाओं का ह्वास हुआ है । उनका कथन था 
कि विदेशी पूँजीपतियों ने भारत में जो विभिन्न औद्योगिक संस्थान स्थापित किये हैं और जो धन 
लगाया है उस सबसे समृद्धि का केवल भ्रम उत्पन्त हुआ है। उन्होंने दादाभाई नौरोजी द्वारा वैल्बी 
आयोग” के समक्ष दिये गये साक्ष्य का उल्लेख किया । अपने साक्ष्य में दादाभाई ने कहा था कि ब्रिटेन 
के साम्राज्यवादी आधिपत्य के अच्तगंत भारत का आर्थिक विनाश हो गया है। 907 में उन्होंने 
चैविसन के साथ समालाप में भी भारत के आर्थिक “निर्मम” का उल्लेख किया ।” उन्होंने स्वदेणी 
आन्दोलन के आर्थिक पक्ष को भी महत्व दिया, इससे स्पष्ट है कि वे भारतीय राष्ट्रवाद के आर्थिक 
आधारों के प्रति भी सचेत थे। भारत में स्वदेशी आन्दोलन ने आध्यात्मिक तथा राजनीतिक स्वरुप 
धारण कर लिया । वह वस्तुतः देश की राजनीतिक मुक्ति के लिए राष्ट्र की शक्तियों को उन्मुक्त करने 
का आन्दोलन बन गया । किन्तु आथिक हृष्टि से वह देश के प्रारम्भिक पूँजीवाद की वृद्धि और विस्तार 
का आन्दोलन था । गोखले ने बनारस में अपने अध्यक्षीय भाषण में वड़ी योग्यता के साथ स्पष्ट क्रिया 
था कि स्वदेशी आन्दोलन देशभक्तिमूलक आन्दोलन है और उसका उद्देश्य पूँजी, साहस और क्षमता का 
विवेकसंगत उपयोग करके उत्पादन को बढ़ाना है । इंगलैण्ड ने भारत पर मुक्त व्यापार की नीति को 
बलपूर्वक थोप दिया था । उसकी इस स्वार्थपूर्ण आथिक नीति के फलस्वरूप देद्य के लघु उद्योग तेजी 
से नष्ट हो गये थे, और एकमात्र कृषि ही जनता की जीविका का साधन रह गयी थी। तिलक तथा 
बंगाली अतिवादियों के नेतृत्व में जिस स्वदेशी आन्दोलन का विकास हुआ वह वास्तव में आयरलेए्ड के 
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22. एस, वी. वापत (सम्पादक) /पशांगर/ब्धाह6 शा 2:2/०/, जिल्‍्द 2, पृष्ठ 576। 

23 वही, जिल्‍्द 3, पृष्ठ 36-37 | 

24 एम, एन. राय के इस कथन में सत्य का अधिक अंश प्रतीत नहीं होता : “ल्लिक के ब्यवितत्व और शिक्षात्रों 
में राष्ट्रवाद के जिस सिद्धान्त की अभिव्यक्ति हुई उसमें इस भामाजिक नियम की उपेक्षा की गयी थी कि ऋधु- 
निक युग में राजनीतिक राष्ट्रवाद आधिक नींव के दिना कायम नहीं रह मकता 77 (बात के 7-7०, 
पृष्ठ ।85)। ._., कि 

25. 4८809 एक्राशाडंगा 78807, 2 जिल्‍दी में । 

26 एच. डब्ल्यू. नेविसन, 7/6 ४००४ 5/#ऐवऐॉ थी गादाव (लन्दरन 908) । 
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सित फिन आन्दोलन का प्रतिरूप था। तिलक ने स्वीकार किया कि जब तक देश की राजनीतिक शक्ति 
विदेशी सरकार के हाथों में है तब तक देशी उद्योगों को संरक्षण मिलना सम्भव नहीं है, किन्तु जनता 
स्वयं पहल करके संरक्षण की भावना को प्रोत्साहन दे सकती है | जनवरी 907 में इलाहाबाद में 
उन्होंने एक भाषण में कहा कि हम विदेशी वस्तुओं का बहिष्कार करके अपने ढंग का संरक्षणार्थ 
आयात कर लगा सकते हैं । उन्होंने माना कि ब्रिटिश सरकार ने देश को शान्ति तथा कुछ अंब में 
स्वतन्त्रता प्रदात की है, किन्तु यदि राष्ट्र को जीवित रहना है तो उसे और भी आगे प्रगति करनी 
होगी । उनका कहना था कि देश की स्वाधीनता नौकरशाही की सेवा में उपस्थित होने तथा उसके 
पास युक्तिसंगत तथा विवेकपूर्ण याचिकाएँ भेजने से प्राप्त नहीं हो सकती; उसे तो जनता के सामूहिक 
प्रयत्नों के द्वारा ही उपलब्ध किया जा सकता है | इसलिए उन्होंने जनता को 906 के कलकत्ता 
अधिवेशन में पारित स्वदेशी, बहिष्कार और राष्ट्रीय शिक्षा से सम्बन्धित प्रस्तावों को व्यावहारिक 
रूप देने के लिए प्रेरित किया । 

हम पहले लिख आये हैं कि तत्वशास्त्रीय विचारों में तिलक अद्वेत वेदान्ती थे | उनकी ये धार- 
णाएँ कि स्वतन्त्रता मनुष्य की दैवी प्रवृत्ति है और स्वराज्य आन्तरिक आत्म-साक्षात्कार है, उनके 
वेदान्ती विचारों की द्योतक हैं | उतका मानव-श्रातृत्व में विश्वास भी उनके वेदान्त दर्शन से ही प्रसूतत 
था । उन्होंने एक प्रकार से राष्ट्रवाद के आदर्श तथा मनाव एकता के वेदान्ती सिद्धान्त के बीच समन्वय 
स्थापित करते का प्रयत्न किया । एक भाषण में उन्होंने कहा था : “चूकि वेदान्त का आदर्श राष्ट्र- 
वाद के आदर्श से ऊँचा है इसलिए पहले आदर्श में दूसरा स्वाभाविक रूप से सम्मिलित है। दोनों 
के बीच साम्य स्थापित करना असम्भव नहीं है, यदि आप साम्य स्थापित करता जानते हों । एक 
में दूसरा उसी प्रकार सम्मिलित है जैसे हजार में पाँच सौ सम्मिलित हैं । दोनों आद्शों में पारस्परिक 
संगति है और दोनों के लिए आत्म-त्याग और आत्म-निग्रह की अपेक्षा है। इसके अतिरिक्त दोनों 
के लिए एक ऐसी परोपकार की भावना की अपेक्षा है जो मनुष्य को स्वार्थ की अवहेलना करके ऐसे 
व्यक्तियों और आदर्शों के लिए कार्य करने के लिए प्रेरित करती है जिनमें स्वार्थ की तनिक भी गन्ध 
नहीं आती । यह भावना मानव जाति के लिए प्रेम की और ईश्वर के समक्ष सब मनुष्यों की समानता 
की भावना है । वेदान्त तथा राष्ट्रवाद दोनों के आदर्श इसी भावना से शासित होते हैं । एडवर्ड 
शिलिटो ने 'नेशनलिज्म : मैन्स अदर रेलीजन' (राष्ट्रवाद : मनुष्य का अन्य धर्म) नाम की पुस्तक 
लिखी है । उसमें दि टू तिलक्स” (दो तिलक) शीर्षक एक अध्याय है | शिलिटो का कहना है कि 
ईसाईं कवि नारायण वामन तिलक का आदर्श पृथ्वी पर ईश्वर का राज्य स्थापित करना था, इसके 
विपरीत बाल गंगाधर तिलक स्वराज्य में विश्वास करते थे । लेखक ने दोनों व्यक्तियों के बीच एक 
काल्पनिक सम्भाषण प्रस्तुत किया है ।” किन्तु शिलिटों की व्याख्या समीचीन नहीं है | कारण स्पष्ट 
है । यद्यपि तिलक महात देशभक्त और पक्के राष्ट्रवादी थे, किन्तु 'गीता-रहस्य' में उन्होंते स्पष्ट रूप 
से लिखा है कि देशभक्ति विश्वभक्ति के मार्ग में केवल एक कदम है। उन्होंने प्रसिद्ध संस्कृत इलोक 
के उस अंश (उदार-चरितानामतु वसुधेव कुटुम्बकम्‌) को भी उदधृत किया है जिसका अर्थ है कि 
उदार चित्त वाले व्यक्तियों के लिए सारा विश्व ही परिवार है ।”” 

(ग) भारतीय अतिवादी राष्ट्रवाद के आधार--लाड्ड कर्जत उम्र साम्राज्यवादी था। वह 
ब्रिटिश साम्राज्य की शक्ति और प्रतिष्ठा का गौरवपूर्ण प्रसार करने का स्वप्न देखा करता था। 
किन्तु अनजाने उसने भारत के राष्ट्रवादी आन्दोलन को तेज करने में योग दिया। उसने अचेतन 
रूप से विश्वात्मा का साधन बनकर भारत में ऐसे नये राष्ट्रवादी दल की नींव डाली जिसके राज- 
नीतिक आदर्श अतिवादी थे | यह अनिवार्य था कि तिलक कर्जन की प्रशासकीय नीति के कटु आलो- 


27 6/४४८॥४४ ् 7726॥ (इण्डियन स्टोसे, बेलारी) पृष्ठ |5-]6, जी. वी. केतकर द्वारा “फरेट्छ] 8485 ० 
गप9878 पिद्ा/072 0 में उद्घत्त, 246/7476, अगस्त 3, 95] । 

208 एडवर्ड शिलिटो की पुस्तक ८7074£75% (लन्दन, ]933) । दो तिलकों के बीच सम्भाषण “फ्रितारल्शभाणा 
(07 [46 $0 (6 'िंथ07' शीषंक अध्याय में दिया हुआ है । 

29 बाल गंगाधर तिलक, गीता-रहस्य (हिन्दी) पृष्ठ 398 | 
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च्‌क बन गये । उन्होंने कैसरी' में शक लेखमाला अकाशित करके कज॑न की नीति की भर्त्सना की। 
5 सार्चे, 904 को उन्होंने 'केसरी' भें सरकार की नयी शिक्षा-नीति लेख लिखा । उनका विचार 

था कि नयी शिक्षा-नीति से देश की शिक्षा के विकास में बाघा पड़ेगी । 5 अप्रैल, 904 को 'केसरी' 

में एक अन्य लेख प्रकाशित किया जिसमें उन्होंने कहा कि कर्जत योग्य, अध्यवसायी तथा चतुर है 

किन्तु वह अपनी सम्पूर्ण बुद्धिमत्ता तथा कूटनीति का भारतवासियों की दासता को स्थायी बनाने के 

उद्देश्य के लिए प्रयोग कर रहा है । उन्होंने उस लेख में स्पष्ट घोषणा की कि कजेन मे विश्वविद्यालयों 

तथा महाविद्यालयों (कॉलिजों) पर कठोर नियन्त्रण स्थापित करने का प्रयत्न किया है । 2। फरवरी, 

905 को तिलक ने कर्जन के उन आरोपों की तीखी आलोचना की जो उसने अपने दीक्षान्त भाषण 

में भारतवासियों के विरुद्ध लगाये थे | कर्जन कार्यकुशलता' के आदशे का पुजारी था, इस कारण 

वह अनेक ऐसे कार्य कर बैठा जिन्होंने उसे जनता में अप्रिय बना दिया | बंगाल का विभाजन उसकी 

मैकियाविलियाई कुटिल नीति का सबसे बड़ा उदाहरण था । विभाजन का उद्देश्य आठ करोड़ से 

अधिक बंगाली जनता की एकता और समरूपता का नाश करना था| कलकत्ता की महानगरी बुद्धि- 
जीवियों का घर होने के कारण राजनीतिक उद्नरवाद का केन्र बनती जारही थी | साम्राज्यवाद के 
हित में इस प्रभाव को सीमित करना आवश्यक था । साम्प्रदायिकता को उभाड़ना राजनीतिक उम्रवाद 
की वृद्धि को रोकने का एकमात्र तरीका था। पूर्वी बंगाल का प्रान्त प्रधानत: मुसलिम प्रान्त था, 
इसलिए ब्रिटिश साम्राज्यवादियों को आशय थी कि शेष बंगाल के प्रति उसका रवेया ही स्देव 
शन्रुतापूर्ण रहेगा । इसीलिए कर्जन ने बंगाल के विभाजन का संकल्प किया। 3 दिसम्बर, 903 को 
भारत सरकार का वह प्रस्ताव प्रकाशित हुआ जिसमें घोषणा की गयी कि सरकार चटगाँव की 
सम्पूर्ण कमिइ्तरी तथा ढाका और मैमनसिंह के जिलों को आसाम में मिला देने के प्रश्त पर विचार 
कर रही है । 20 जुलाई, 905 को बंगाल के प्रस्तावित विभाजन का समाचार सरकारी गजट में 
प्रकाशित हुआ और 6 अक्टूबर, 905 को विभाजन की योजता कार्यान्वित कर दी गयी । दिसम्बर 
]903 से अक्टूबर 905 तक वंगाल में दो हजार से अधिक सार्वजनिक सभाएँ हुईं जिनमें जनता 
ने प्रान्त के विभाजन के विरुद्ध विरोध प्रकट किया । 8 नवम्बर, 905 को कर्जन इंगलैण्ड के लिए 
रवाना हो गया । उसके तथा किचनर के बीच जो विवाद चलता आया था उसके कारण वह वाइस- 
राय पद से पहले ही त्यागपत्र दे चुका था, किन्तु उसका आग्रह था कि मेरे भारत छोड़ने के पूर्व ही 
विभाजन की योजना ठोस रूप में कार्यान्वित कर दी जाय । 

ऊपर से देखने में बंगाल का विभाजन प्रशासकीय सुविधा के लिए प्रदेश का पुनवितरण 
मात्र प्रतीत होता था। किन्तु उसके विरुद्ध तिलक, पाल, अरविन्द और सुरेन्द्रनाथ बनर्जी के नेतृत्व 
में जो आन्दोलन चल पड़ा उसने राष्ट्रीय मुक्ति-संघ् का रूप धारण कर लिया । 857 के स्वतन्त्रता 
संग्राम की भाँति बंग-भंग विरोधी आन्दोलन को भी विश्व की तत्कालीन राजनीतिक घटनाओं के 
परिपेक्ष्य में समभने का प्रयत्त करना समीचीन होगा । जिस प्रकार 857 का संग्राम 848 की 
यूरोपीय क्रान्ति, 856 के क्राइमिया युद्ध और इटली के एकीकरण आच्दोलन से प्रभावित था, उसी 
तरह बंग-भंग विरोधी संघर्ष पर उस एशियाई राजनीतिक चेतना की तीक्नता का प्रभाव था जो चीन 
के वौक्सर विद्रोह, रूस पर जापान की विजय तथा तुर्की और ईरान के राष्ट्रीय आन्दोलनों के रूप में 
व्यक्त हुई थी । तिलक की अन्तर्राष्ट्रीय राजनीति का अच्छा ज्ञान था। 895 में ही उन्होंने 
894-9 5 के चीन-जापान युद्ध पर टिप्पणी करते हुए 'किसरी' में लिखा था कि जापान की स्थिति 
उस ऋरान्ति की प्रतीक है जो समस्त एशिया में फैलने जा रही है | उन्होंने भविष्यवाणी की थी कि 
चीन की पराजय उस विशाल देश में राजनीतिक जामृति को प्रोत्साहन देगी। 'केसरी' में अनेक लेख 
लिखकर तिलक ने स्पष्टतः स्वीकार किया कि रूस पर जापान की विजय से एशथियायी यथ्रुवकों को 
बड़ी प्रेरणा मिली थी । जापान की आइचर्यंजनक विजय ने एशियाई हीनता के मिश्या विदकास का 
भंडा-फोड़ कर दिया था। चीन ने संयुक्त राज्य अमरीका की आप्रवासन नीति के विरुद्ध जो बहि- 
प्कार आन्दोलन छेड़ रखा था उससे भी भारतीय तरुणों को प्रेरणा प्राप्त हुई थी । 
899 और 904 के बीच तिलक को सक्रिय राजनीतिक आन्दोलन चलाने का आवब्यक 

अवसर न मिल सका क्योंकि उस समय कांग्रेस में उनके अनुयायियों की संख्या कम थी। इसके अति- 


96 आधुनिक भारतोय राजनीतिक चिन्तन 


रिक्त वे ताई महाराज के मुकहमे में बुरी तरह उलभे हुए थे । बंग-भंग विरोधी आन्दोलन से उन्हें 
तीत्र राजनीतिक संघर्ष चलाने का सनचाहा अवसर मिल गया | अब तिलक नये राष्ट्रीय दल के 
अखिल मारतीय स्तर के नेता बन गये । यह उनकी महान सूभबूक का ही परिणाम था कि एक प्रादे- 
शिक पुतवितरण के विरुद्ध आन्दोलन शीघ्र ही राष्ट्रीय संघटत का अखिल भारतीय आन्दोलन बन 
गया । उनके प्रयत्नों के फलस्वरूप बंगाल, महाराष्ट्र और अंशत:ः पंजाब राजनीतिक एकता के वन्धन 
में बंध गये | तिलक, लाला लाजपत राय, विषपेनचन्द्र पाल और अरविन्द घोष आदि नेताओं के 
व्यक्तित्व तथा कार्यकलाप ने विभाजन विरोधी आन्दोलन को एक गिरे हुए राष्ट्र के पुनरुद्धार के धर्म 
युद्ध में परिवर्तित कर दिया । नौकरशाही ने दमन और दबाव के जो तरीके अपनाये वे राष्ट्रीय आन्दो- 
लगन के सहायक और साधन बन गये । इस अवसर पर तिलक की राजनीतिक प्रतिभा का अनावरण 
हुआ । उन्होंने विभाजन विरोधी आन्दोलन को स्व॒राज्य आन्दोलन में बदलने का प्रयत्न किया। 
इस स्वराज्य आन्दोलन के चार तरीके थे--स्वदेशी, बहिष्कार, राष्ट्रीय शिक्षा तथा निष्क्रिय प्रति- 
रोध। कभी-कभी नये दल के सिद्धान्तकारों ने बहिष्कार और निष्क्रिय प्रतिरोध को एक ही बत- 
लाया । यदि यह मान लिया जाय तो अतिवादी दल (त्तये दल) के केवल तीन तरीके थे। 905 
और 909 के बीच अनेक आन्दोलत उठ खड़े हुए । उदाहरण के लिए, राष्ट्रीय शिक्षा, मद्यनिषेध, 
दलितोद्धार तथा बन्दे मातरम्‌*, 'राष्ट्रमत' आदि राष्ट्रीय पत्रों की स्थापता के आन्दोलन । स्वराज्य 
और स्वदेशी के आन्दोलन का उद्देश्य कांग्रेस के कार्य की अनुपूर्ति करना था । कांग्रेस ने अपने को 
शिक्षित वर्ग तक ही सीमित रखा था; स्वदेशी आन्दोलन के नेताओं ने निम्न मध्य वर्ग तथा साधारण 
जनता को भी किसी तन किसी प्रकार की राजनीतिक और आश्थिक कार्यवाही में सम्मिलित करने का 
प्रयत्त किया । इस प्रकार तिलक ने तथा बंगाल और महाराष्ट्र में काम करने वाले साथियों ने 
राजनीति की प्रचलित धारणाओं को बदलने का प्रयत्न किया । स्वदेशी बहिष्कार आन्दोलन जनता के 
स्वशासन के अधिकार की रक्षा करने का प्रयत्न था, इसलिए उसमें राजनीतिक हलचल के विभिन्‍न 
तरीकों का प्रयोग किया गया, जैसे सार्वजनिक जुलूस, बड़ी-बड़ी सावंजनिक सभाएँ, हड़तालें, धरना 
इत्यादि । आगे चलकर भारतीय नेताओं ने अपने राजनीतिक आन्दोलनों में इन सब तरीकों का प्रयोग 
किया । स्वदेशी बहिष्कार आन्दोलन इस लोकतांत्रिक सिद्धान्त की रक्षा करने का संगठित प्रयत्न था 
कि शासकों को देशवासियों के बहुमत की अवहेलना और अतिक्रमण नहीं करता चाहिए | विभाजत 
एक घोर अन्याय और भारी भूल था | उसके विरुद्ध जो आन्दोलन उठ खड़ा हुआ उसको हमें समाज- 
शास्त्रीय दृष्टिकोण से समभने का प्रयत्न करता चाहिए, और यह तभी सम्भव है जब हम पिछली 
शताब्दी के आठवें और नवें दशकों में हुए आधुनिक भारतीय राष्ट्रवाद के जन्म और उत्कर्ष को 
ध्यान में रखें। भारतीय पूँजीवाद का उदय हो रहा था | कलकत्ता तथा बम्बई के पूंजीपतियों ने 
स्वदेशी आन्दोलन को इसलिए वित्तीय सहायता दी कि वह भारत में बनी वस्तुओं के पक्ष में उग्र 
प्रचार कर रहा था । किल्तु भारत में राष्ट्रवाद का विकास केवल पूंजीवाद के उदय का परिणाम 
नहीं था। भारतीय राष्ट्रवाद का आध्यात्मिक तथा धार्मिक पक्ष भी था । विशेषकर बंगाल में पाल 
और अरविन्द के उपदेशों ने राष्ट्रवाद को धामिक रूप दे दिया था। अरविन्द राष्ट्रवाद को एक 
सात्विक धर्म मानते थे । उनका कहना था कि ईदवर इस धर्म का नेता और काली इसकी कार्यकारी 
शक्ति है । उस समय देश में ऐसी चेतना भी जाग्रत हुई कि विश्व के लिए भारतवर्ष का एक 
आध्यात्मिक ध्येय (मिशन) है । बगाल के नेताओं ने इस चेतना को विशेष रूप से व्यक्त किया । 
किन्तु तिलक ने आन्दोलन के राजनीतिक पक्ष को अधिक महत्व दिया। उनका कहना था कि नौकर- 
शाही के विरुद्ध ऐसा शक्तिशाली आन्दोलन संगठित किया जाय कि वह अपनी शक्ति त्यागने पर विवश 
हो जाय । जिस वये राष्ट्रीय दल ने विभाजन-विरोधी आन्दोलन चलाया उसको संगठित और हढ़ीकृत 
करने का मुख्य श्रेय तिलक को ही था । 
तिलक अतिवादी थे, और उनको अतिवादी बनाने के लिए अनेक तत्व जिम्मेदार थे | स्वभाव 
से वे उत्साही थे और पुरुषत्व की आक्रामक तथा ओजपूर्ण भावना का उनमें प्रावल्य था। उन्हें संघर्ष 
तथा सफलताएूर्ण विजय के प्रतीक शिवाजी एवं अन्य मराठा शूरवीरों के जीवन और साहसिक कार्यो 
से प्रेरणा मिली थी । नौकरशाही ते जो दमतकारी तरीके अपनाये थे उनसे अंग्रेजी शासन के सम्बन्ध 
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सें उनका अम दूर हो गया था । इस वात ने भी उनके अतिवादी विचारों को प्रभावित क्रिया। 
किन्तु अतिवादी होते हुए भी वे आन्दोलन के विधिक तरीकों में विश्वास करते श्रे । वे स्वयं दो बार 
बम्बई विधान परिषद के संदस्य चुने गये थे। तीसरी बार चुनाव लड़ने का भी उनका विचार था। 
920 में उन्होंने चुनाव लड़ते के लिए कांग्रेस डेमोक्रेटिक पार्टी की स्थापना की । यद्यपि तिलक 
विद्यमान विधि-व्यवस्था की मर्यादाओं को स्वीकार करते थे, किन्तु वे ब्रिटिश सरकार के कानून से 
मुक्त क्षेत्र को राष्ट्रीय आन्दोलन को तीब् करने के लिए प्रयुक्त करना चाहते थे। रानाडे, फीरोजशाह 
मेहता और गोखले भारत में ब्रिटिश शासन को ईइवरीय विधान का एक अंग तक मान बैठे थे, 
किन्तु तिलक को विश्वास था कि राष्ट्रीय स्वतन्त्रता देश की भवितव्यता है। 909 में एक भाषण में 
गोखले ने निष्क्रिय प्रतिरोध का समर्थन किया | फिर भी तिलक और गोखले के मार्ग भिन्न थे। 
चाहे उन दोनों ने कभो-कभी समान शब्दों का प्रयोग किया हो और चाहे समान राजनीतिक उद्देष्यों 
में विश्वास किया हो, फिर भी उत्तकी राजनीतिक कार्यप्रणालियों में आधारभूत अन्तर था। तिलक 
ने 896 के दुर्भिक्ष में, ।905-908 के आन्दोलन और होम रूल के दिनों में जो कार्य किये उनका 
उद्देश्य जनता को संगठित तथा सामूहिक कार्य की शिक्षा देता था । जो जनता निर्जीव और घरा- 
शायी हो गयी थी उसमें वे प्रबल कमंण्यता और दृढ़ आग्रह की मावना फूँक देना चाहते थे । उन्‍्दोंने 
896 में लगावबन्दी आन्दोलन का समर्थन किया, राष्ट्रीय शिक्षा पर बल दिया, मदिरा की बिक्री 
रोकने के लिए धरना देने को उचित ठहराया और स्वदेशी तथा वहिप्कार का पक्ष-पोपण किया, 
इस सबसे स्पष्ट है कि बे राष्ट्रीय आन्दोलन को भारतीय जनता की संगठित और संयुक्त कार्यवाही 
पर आधारित करना चाहते थे । तिलक के राजनीतिक नेता के रूप में प्रमुखता प्राप्त करने से पहले 
भारतीय राष्ट्रीय आन्दोलन पाइचात्य ढंग के बौद्धिक वादविवाद तक ही सीमित था। इसके विपरीत 

उन्होंने राष्ट्रीय आन्दोलन का मारतीयकरण करने का सन्देश दिया | इसलिए उनकी राजनीतिक 
कार्यप्रणालियाँ भारतीय जनता की ऐतिहासिक विरासत से बहुत कुछ अनुप्रेरित थीं। उन्होंने राष्ट्रीय 
आन्दोलन का दाशनिक समर्थन भी प्राचीन भारतीय आदर्शो के आधार पर किया। कुछ महत्वथाली 
मितवादी (नरम दली) नेताओं को केवल बर्क, मत्सीनी, स्पेंसर आदि से बोद्धिक प्रेरणा मिली थी, 
किन्तु तिलक ने इनके अतिरिक्त शिवाजी, नाना फडनवीस और भगवद्गीता से भी प्रेरणा ली। तिलक 
ने राष्ट्रीय आन्दोलन की नीति का भारतीयकरण करने का जो प्रयत्न किया उसके कारण लाला 
लाजपत राय उनके समर्थक वन गये । वैसे अनेक विषयों में लालाजी गोखले से सम्बन्धित थे । देश 
के लिए यह दुर्भाग्य की बात थी कि तिलक और गोखले अपने कार्यकलाप में परस्पर सहयोग न कर 
सके । दोनों चितपावन ब्राह्मण थे और दोनों की वोढिक प्रतिभा तथा चरित्र असाधारण कोटि रे 
थे। दोनों देशभक्त तथा पूर्णतः स्वार्थरहित थे । गोखले इंगलैण्ड और भारत के पारस्परिक सम्बन्ध 
को बनाये रखने के पक्ष में थे, इसके विपरीत तिलक ने स्वराज्य के आदर्ण को अविचल रूप मे 
अंगीकार कर लिया था और वे कोरे प्रशासकीय परिवतेनों से सन्तुप्ट होने वाले नहीं थ। गाखल 
वादविवाद में बहुत ही कुशल और मंजे हुए थे ओर विशेषकर विधान सभाओं के कक्षा मं 48% 
को मुग्ध कर दिया करते थे | तिलक लोकप्रिय वक्ता थे और साधारण जनता के हृदय गा न कल 
भाषणों का गहरा प्रभाव पड़ता था | 888 के वाद तिलक और गोखले विचारों 484६ बक हक 
दूसरे से पृथक हो गये और भिन्न मार्गों पर चल दिये । इस समय तो हम 22003 86 ५ हा 
हैं कि यदि ये दो महान्‌ राजनीतिज्ञ परस्पर मिलकर कार्य कर सकते तो देश का कितन दा 
होता । तिलक ने गोखले को जो श्रद्धांजलि अपित की उससे उनके हृदय की उदारता 0 8 
का परिचय मिलता है । 23 फरवरी, 95 को तिलक ने गोखले की मृत्यु पर एक तप ल्खि। 
उसमें उन्होंने गोखले की देशभक्ति की भूरिभूरि प्रशंसा की । किल्तु भारतीय राष्ट्रवाद 


नद्यी। अतिवादियों ने 
प्रभावक्षारा था | शानवादिया से 


ये मे जी अधिता प्र 
इतिहास ने सिद्ध कर दिया कि तिलक की कार्यप्रणाली ही अविक प्रभावकान ८ स्पाप्ट कर दिया छि 
विदेशी ०5 कि व्रश्िप्किर ४ का समोध्ेन आरके स्पाटद आर दिय है 
स्वदेशी के आथिक सिद्धान्त और विदेशी वस्तुओं के वहिस्‍्क कि 


* क। जब्त 
ड्द् 


क्के लिनिधित्त करता था ।! 


अतिवादी राष्टवाद उदीयमान मध्य वर्ग के हितों का प्रति 


ऐ रू 
का परर्द्रता 


द्ति 


98 आधुनिक भारतीय राजनीतिक चिन्तन 


2 जनवरी, 907 को तिलक ने नये दल के 'सिद्धान्तों पर एक ऐतिहासिक भाषण दिया । 
एक दृष्टि से 896 में ही महाराष्ट्र में दो दल मैदान में आगये थे । किन्तु 905-906 में एक 
ऐसे नये दल की ठोस नींव का निर्माण किया गया जो विचारों के अभिवेदन, याचना और अपील की 
निष्क्रिय नीति से सन्तुष्ट नहीं था | तिलक नये दल के माने हुए नेता थे। अपने पाण्डित्य, महान 
बलिदान तथा निष्कलंक देशभक्ति के कारण वे नये दल के नेता बनने के सर्वथा योग्य थे । स्वभाव से 
उन्हें स्वावलम्बन में विश्वास था। उन्होंने भगवद्गीता में प्रतिपादित आत्मा के सिद्धान्त के आधार 
पर भी स्वावलम्बन की नीति का समर्थन किया । अपने भाषण में तिलक ने बतलाया कि 'मितवादी' 
और “अतिवादी' शब्द काल-सापेक्ष हैं। आज का अतिवादी अगले दित मितवादी बन जाता है। जब 
कांग्रेस का जन्म हुआ तो उस समय दादाभाई अतिवादी माने जाते थे, किन्तु बाद में उन्हीं को लोग 
मितवादी कहने लगे | तिलक ने भविष्यवाणी की कि समय बीतने पर मेरे विचार भी मितवादी 
समझे जाने लगेंगे | उन्होंने बतलाया कि दादाभाई को नौकरशाही के सम्बन्ध में जो कुछ भ्रम था वह 
अब दूर हो गया है, और अपने 906 के भाषण में उन्होंने अपनी गहरी निराशा व्यक्त कर दी है । 
किन्तु दादाभाई के निराश हो जाने पर भी गोखले को ब्रिटिश शासन में विद्वास है: “में जानता 
हैँ कि श्री गोखले निराश नहीं हुए हैं । वे मेरे मित्र हैं, में समझता हूँ कि यह उनका हादिक विश्वास 
है । श्री गोखले निराश नहीं हैं औरं वे श्री दादाभाई की भाँति निराश होने के लिए अस्सी वर्ष तक 
और प्रतीक्षा करने के लिए तैयार हैं ।” किन्तु गोखले के निराश न होने पर भी लाला लाजपत 
राय, जो उनके साथ कांग्रेस प्रतिनिधिमण्डल में इंगलैण्ड गये थे, निराश हो चुके थे । 

नये दल को इस बात में विश्वास नहीं था कि इंगलैण्ड के लोकमत को भारत के पक्ष में 
जाग्रत किया जा सकता है । यह प्रक्रिया बड़ी लम्बी और जटिल बल्कि निरर्थक होगी। यह सत्य है कि 
पुराने तथा नये दोनों ही दलों को भारत स्थित ब्रिटिश नौकरशाही से याचना आदि करने में विश्वास 
नहीं रह गया था। किन्तु पुराने दल को अभी भी आशा थी कि ब्रिटिश राष्ट्र से निविदन और याचना 
करने से सफलता मिल सकती है, जबकि तया दल इस विषय में पूर्णतः निराश हो चुका था । तिलक 
ने राजनीति के सम्बन्ध में यथार्थवादी दृष्टिकोण का प्रतिपादत किया । उनका कहना था कि राज- 
नीति कोई कल्पना की उड़ान, आदर्शंदर्शी की भावुकता अथवा सदाचार सम्बन्धी उपदेश नहीं है। 
यह ऐसा खेल है जिसमें प्रतिद्वन्द्दी पक्षों को विजय के हेतु संघर्ष करने के लिए तैयार रहना चाहिए। 
कृष्ण का उदाहरण हमारे सामने है । उन्होंने कौरवों को रुकाने के लिए यथासामथ्य॑ प्रयास किया । 
किन्तु समझौता चाहने पर भी पाण्डवों ने युद्ध की तैयारियाँ बन्द नहीं कीं। “यह राजनीति है। 
क्या अपनी माँगों के अस्वीकृत होने पर आप भी इसी प्रकार लड़ने के लिए उद्यत हैं ?” तिलक ने 
स्पष्ट शब्दों में समझाया कि अंग्रेज इस मिथ्या धारणा का प्रचार कर रहे हैं कि वे स्वयं शक्तिशाली 
हैं और भारतवासी कमजोर हैं । इस प्रकार के प्रचार से वे अपनी शक्ति के मनोवैज्ञानिक आधार को 
सुदृढ़ करना चाहते हैं | किन्तु “यही राजनीति है ।” 

तिलक ने ओजस्वी वाणी में घोषणा की कि नये दल का उद्देश्य स्व॒राज्य है। “असली बात 
यह है कि पूर्ण नियन्त्रण हमारे हाथों में हो । मैं अपने घर की कुत्जी चाहता हूँ, केवल एक परदेशी 
को बाहर निकाल देने से काम नहीं चलेगा । हमारा उद्देश्य स्वराज्य है; हम चाहते हैं कि देश के 
शासनतन्त्र पर हमारा नियन्त्रण हो | हम कल नहीं बनता चाहते |": अभी हम क्लक हैं और 
एक विदेशी सरकार के हाथों में स्वेच्छा से अपने ही उत्पीड़न का साधन बने हुए हैं ।” 

नये दल का उद्देश्य निश्चित करने के अतिरिक्त तिलक ने राजनीतिक संघर्ष की कुछ विशिष्ट 
कार्य पद्धतियाँ भी निरूपित कीं । भारतीय जनता की माँगों के अस्वीकृत होने की स्थिति में इन 
पद्धतियों का प्रयोग किया जा सकता था । उन्होंने कहा कि हमें सरकार को राजस्व वसूल करते 
और शान्ति स्थापित रखने के काम में सहायता नहीं देनी चाहिए । उन्होंने निष्क्रिय प्रतिरोध की 
क्रियात्मक पद्धतियों का निरूपण किया | उनका कथन था : “नया दल चाहता है कि आप समभ लें 
कि आपका भविष्य पूर्णतः आपके ही हाथों में है । यदि आप स्वतन्त्र होना चाहते हैं. तो आप स्व- 
तन्त्र हो सकते हैं; यदि आप स्वतन्त्रता नहीं चाहते तो आप भूमिसात हो जायेंगे और सदैव उसी 
स्थिति में पड़े रहेंगे । यह आवश्यक नहीं है कि आप इतने लोगों को हथियार पसन्द हों। किन्तु 


बाल गंगाधघर तिलक 


यदि आपें सक्रिय प्रतिरोध की शक्ति नहीं है, तो क्या आपमें आत्मत्याग और आत्मसंयम की इत्तनी 
शक्ति नहीं है कि आप विदेशी सरकार को अपने ऊपर शासन करने में सहायता न दें ? यही वहि- 
प्कार है, और जब हम कहते हैं कि बहिष्कार राजनीतिक अस्त्र है तो हमारा यही अभिप्राय है। 
हम उन्हें राजस्व वसूल करने और शान्ति स्थापित रखने में सहायता नहीं देंगे। हम उन्हें ऐसी 
सहायता नहीं देंगे जिससे वे सीमाओं के पार अथवा भारत के बाहर भारतीय सैनिकों और पे से 
युद्ध कर सकें। हम उन्हें न्‍्याय का काम काज चलाने में सहायता नहीं देंगे। हमारे अपने न्‍्यायात्षय 
होंगे और जब समय आयगा तो हम कर भी नहीं देंगे । क्या आप अपने संयुक्त प्रयत्तों से यह सब 
कुछ कर सकते हैं ? यदि आप में ऐसा करने की शक्ति है तो अपने को कल से ही स्वतन्त्र समभिये। 
इस समय यहाँ जिन सज्जनों ने भाषण दिये हैं उनमें से कुछ ने कहा कि जो आधी रोटी को छोड़- 
कर पूरी के पीछे दौड़ता है वह आधी से भी हाथ धो बैठता है । किन्तु मेरा कहना है कि हमें पूरी 
रोटी चाहिए और वह भी अभी तुरन्त । किन्तु यदि मुझे पूरी रोटी नहीं मिल सकती, तो आप यह 
त समभिये कि मुभमें धीरज वहीं है। जो आधी रोटी वे भुरे देंगे उसे मैं ले लूंगो और शेष के 
लिए अ्रयत्त करता रहूँगा। यही वह विचारधारा और कार्यंप्रणाली है जिसके लिए आप अपने को 
प्रशिक्षित करें। हमने कोरे भावावेश में आकर यह आवाज नहीं उठायी है । यह वुडियुक्त 
सावावेग है ।* 

तिलक राजनीतिक मामलों में ऐसे कट्टर नहीं थे कि वे कभी समभौता करने को तैयार ही 
न होते अथवा हर स्थिति में दुराग्रह पर डटे रहते । उनकी भावना थी कि जो कुछ मिले उसे ले लो 
और शेष के लिए संघर्ष करते रहो । उनकी राजनीतिक कार्यविधि का यही सार था। अतः स्वाव- 
लम्बन की धारणा नये दल की प्रमुख विचारधारा थी, और स्वदेशी तथा वहिष्कार स्वावलम्बन के 
व्यावहारिक रूप थे । किन्तु बहिष्कार का अर्थ निष्क्रिय और गतिहीन आर्थिक वहिप्कार नहीं था, 
वह तो वास्तव में निष्क्रिय प्रतिरोध का गत्यात्मक विज्ञान था। तिलक ने कहा : “यदि आप की 
माँगें अस्वीकृत करा दी जाये तो क्या आप इस प्रकार संघर्ष करने के लिए तैयार हैं ? यदि आप 
तैयार हैं तो निश्चय मानिये कि आपकी माँगें अस्वीकृत नहीं की जायेंगी । किन्तु यदि आप तैयार 
नहीं हैं, तो इससे अधिक निश्चित और कुछ नहीं है कि आपकी माँगें नहीं मानी जायेगी और कभी 
नहीं मानी जायेगी । हमारे पास हथियार नहीं हैं और न हमें हथियारों की आवश्यकता ही है। 
हमारे पास अधिक दाक्तिशाली हथियार है अर्थात बहिष्कार का राजनीतिक हथियार ।” स्पष्ट है कि 
तिलक नयी शक्तिसम्पन्न राजनीतिक चेतना को प्रतिध्वनित कर रहे थे, ऐसी चेतना जिसकी अभि- 
व्यक्ति संघर्ष और कष्ट सहन में होती थी । तिलक के बंगाली साथी अपने राजनीतिक दर्शन की 
अभिव्यक्ति में उनसे कुछ अधिक उम्र थे ।* तिलक ने अपने लेखों अथवा भाषणों में सार्वजनिक रूप 
से कभी ब्रिटेत के साथ राजनीतिक सम्बन्धों को पूर्णतः समाप्त करने की बात नहीं की । कित्तु पाल 
और अरविन्द ने समय-समय पर पूर्ण स्वराज्य का आदर प्रस्तुत किया । विपिनचन्ध पाल ने लिखा 
था : “वे (मितवादी) भारत की सरकार को लोकप्रिय बनाना चाहते हैं, किन्तु उनका उद्देश्य यह 
नहीं है कि सरकार किसी भी अर्थ में ब्रिठेन के हाथ से निकल जाय; इसके विपरीत हम उसे स्वा- 
यत्त अर्थात्‌ ब्रिटेन के नियन्त्रण से पूर्ण स्वतन्त्र बनाना चाहते हैं ।” कलकत्ता कांग्रेस भारतीय राष्ट्रीय 
आन्दोलन के इतिहास में एक महत्वपूर्ण मन्जिल थी । तिलक ने कहा : “कांग्रेस ने वस्तुतः निश्चय 
कर लिया है कि स्व॒राज्य अथवा स्वशासन हमारा उद्देश्य है, और राष्ट्र को यह उद्देश्य अन्ततों- 
गत्वा और धीरे-धीरे प्राप्त करना है, और यह भी निर्चय कर लिया है कि राष्ट्र अपनी शिकायतों 
को दूर करवाने अथवा अपनी राजनीतिक आकांक्षाओं की सफलता के लिए सांविवानिक आन्द्रोलन 
के रूप में प्राथना और याचना की पद्धति को जारी रख सकता है, किन्तु अपने वास्तविक उद्देश्य की 
प्राप्ति के हेतु उसे अपने प्रयत्नों पर ही निर्मर रहता होगा। राष्ट्रीय कांग्रेस ने स्वदेशी, वहिप्कार 
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32. एम, एन, राय ने रधदांव के 2]द8577707 के पृष्ठ 495 पर लिखा है कि अतिवादियों की जीत के तीन सुन्न्य 
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और राष्ट्रीय शिक्षा के रूप में हमें तीन शक्तिशाली हथियार दे दिये हैं और इनके द्वारा हमें स्वराज 
स्थापित करना है । 
स्पष्ट है कि [904 और विशेषकर 905 से तिलक के नेतृत्व में एक नया राष्ट्रीय दल 
उठ खड़ा हुआ था। उसने स्वदेशी, वहिप्कार और राष्ट्रीय शिक्षा के द्वारा राष्ट्रीय मुक्ति को प्राप्त 
करना अपना राजनीतिक उद्देश्य बना लिया था । किन्तु मितवादियों की पुरानी पार्टी को अभी भी 
विश्वास था कि ब्रिटिश राजनीतिज्ञों के न्याय तथा स्वतन्त्रता के प्रेम को पुनर्जीवित किया जा सकता 
है । ओर कांग्रेस इसी पुरानी पार्टी के नियन्त्रण में थी। केवल दादाभाई के सम्माननीय व्यक्तित्व के 
कारण 906 में दोनों दलों के बीच खुली फूट पड़ने से बच गयी । किन्तु 907 के प्रारम्भ से ही 
स्पष्ट होने लगा था कि कलकत्ता का समभौता केवल बाह्य और यान्त्रिक था, एक ऊपरी लीपापोती 
था, वास्तव में वह दोनों दलों के बीच अवयवी ढंग का मेलमिलाप 'नहीं करवा सका था। गोखले 
ने लखनऊ में एक भाषण दिया और उसमें उन्होंने कलकत्ता में पारित वहिष्कार सम्बन्धी प्रस्ताव के 
महत्व को कम करते का प्रयत्त किया । उन्होंने कहा कि बहिष्कार का भावात्मक तत्व स्वदेशी में 
निहित है, साथ ही साथ बहिष्कार में मुझे कुछ कुत्सित और प्रतिशोधात्मक भावना दिखायी देती 
है । उतका तक था कि भारत की वर्तमान औद्योगिक स्थिति में विदेशी वस्तुओं का पूर्ण बहिष्कार 
सम्भव ही नहीं है और इसलिए “जिस प्रस्ताव को हम कार्यान्वित नहीं कर सकते उसकी बात करके 
हम अपते को उपहासास्पद बना लेते हैं ।/ 4 फरवरी, 907 को एक भाषण में भारत की राष्ट्रीय 
आकांक्षाओं का उल्लेख करते हुए गोखले ने कहा कि मुझे यह जानकर प्रसन्नता है कि जिसे तया दल 
कहा जाता है उसके एक नेता---श्री तिलक--ने अपने पत्र के हाल के एक अंक में कहा है कि मेरे 
लिए कार्य करने को औपनिवेशिक स्वशासन का आदर्श पर्याप्त है। 907 के प्रारस्भिक महीने में 
तिलक और गोखले कलकत्ता में पारित विभिन्न प्रस्तावों के अभिप्राय तथा निहितार्थ के सम्बन्ध में 
निरन्तर विवादग्रस्त रहे । तिलक ने कहा : “हमारा विश्वास है कि राजनोति में परोपकार जैसी 
कोई चीज नहीं होती । इतिहास में इस वात का कोई उदाहरण नहीं है कि एक राष्ट्र ने दुसरे पर 
कभी बिता लाभ की आकांक्षा के शासन किया हो । हमें लार्ड सौलें में विश्वास है, और जो कुछ वे 
दाशनिक के रूप में कहते हैं उसे भी हम प्रामाणिक मानते हैं। पुराने सम्प्रदाय का विचार है कि 
राजनीति को दाशंतिक सिद्धान्तों के द्वारा शासित किया जा सकता है, किन्तु हमारा विश्वास है कि 
थे दोनों पूर्णतः भिन्न वस्तुएँ हैं, और इन्हें परस्पर मिलाना उचित नहीं है । पुराना सम्प्रदाय सोचता 
हैं कि तर्क द्वारा समभाने से रियायतें प्राप्त की जा सकती हैं । श्री गोखले को त्याग में विश्वास है । 
वे जनता से उठ खड़े होने तथा कुछ करने को कहते हैं | वे निष्क्रिय प्रतिरोध को एक सांविधानिक 
अस्त्र के रूप में स्वीकार करते हैं | वे मानते हैं कि यहाँ की नौकरशाही क्र है और इंगलैण्ड का 
लोकतन्‍्त्र उदासीन है । उन्होंने यह भी स्वीकार किया है कि अब तक के हमारे प्रयत्त पर्याप्त रूप 
में सफल नहीं हुए हैं। उन्होंने घोषित किया है कि स्थिति नाजुक है। इन सब बातों में वे नये दल 
के साथ हैं| किन्तु जब कार्य करने का प्रश्न उठता है तो वे कहते हैं: 'मेरे मित्र, हमें थोड़ी-सी 
प्रतीक्षा करती चाहिए । सरकार की अवज्ञा करने से कोई लाभ नहीं होगा । वह हमें कुचल देगी ।' 
अतः इसका निष्कर्ष यह है कि सैद्धान्तिक दृष्टि से भी गोखले नये दल के हैं, किन्तु व्यवहार में वे 
पुराने दल के अनुयायी हैं ।” 
सांविधानिक आन्दोलन' पद के अर्थ के सम्बन्ध में भी तिलक तथा गोखले में भारी मतभेद 
था । गोखले का कहना था कि भारत का राजनीतिक आन्दोलन सांविधानिक होना चाहिए | किन्तु 
तिलक ने बतलाया कि भारत में मूल विधि के अर्थ में संविधान नाम की वस्तु नहीं है, जैसी कि 
पाइ्चात्य सभ्यता वाले देशों में देखते को मिलती है । 858 की घोषणा सही अर्थ में संविधान नहीं 
है, फिर उसका भी अनेक बार उल्लंघन किया जा चुका है । उन्होंने विनोद में कहा कि भारत में 
दण्ड-विधान को छोड़कर और कोई संविधान नहीं है । उनका कहना था कि भारत का राजनीतिक 
आन्दोलन सही तौर पर विधिक नहीं हो सकता, क्योंकि नौकरशाही की बदलती हुईं सनर्के विधि के 
उतार-चढ़ाव में प्रतिविम्बित होती हैं और विद्यमान विधि-व्यवस्था उससे प्रभावित होने वाली जनता 
की सम्मति के बिना बदली जा सकती है । इसलिए तिलक ने समझाया कि न्याय, नैतिकता और 
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इतिहास ही राजनीतिक आन्दोलन में हमारा पथअदर्शन कर सकते हैं । किन्तु तिलक के राजनीतिक 
कार्य और नीति में एक बात सबसे महत्वपूर्ण थी । वे कभी कानून नहीं तोड़ना चाहते थे | थे विद 
मान विधि-व्यवस्था की मर्यादा के भीतर रहकर ही आन्दोलन चलाना चाहते थे । उन्हें विधि की 
जटिलता का सृूक्ष्म ज्ञान था, इसलिए वे विधि की सीमाओं के अन्तगंत राजनीतिक प्रचार का काम 
चला सकते थे, वे सीमाएँ कितनी ही संकीर्ण क्‍यों न होतीं । किन्तु उनका कहना था कि सरकार 
को चाहिए कि न्यायपूर्ण व्यवहार के सिद्धान्त पर डटी रहे और अपनी बदलती हुई सनक और मत 
की मौज के अनुसार विधि में संशोधन न करे । किन्तु यद्यपि तिलक विद्यमान विधि-व्यवस्था की 
भर्यादाओं को स्वीकार करते थे, फिर भी उनमें तथा गोखले में आधारभूत अन्तर था । तिलक विद्य- 
मान विधि की व्याख्या इस ढंग से करना चाहते थे कि अतिवादियों का राजनीतिक आन्दोलन चलाया 
जा सके । इसके विपरीत गोखले विद्यमान विधि का पालन करने के समर्थक थे । तिलक तो इस पक्ष 
में भी थे कि बहिष्कार का विस्तार किया जाय और सरकार के साथ सहयोग करना बन्द कर दिया 
जाय । किन्तु गोखले इन आद्शों का कभी समर्थन नहीं कर सकते थे। उन्होंने तो सर्वेद्स आब 
इण्डिया सोसाइटी के संविधान की प्रस्तावना में ब्रिटेन के साथ सम्बन्ध को ईश्वरीय विधान के अग 
के रूप में स्वीकार कर लिया था । तिलक स्वराज्य के आदर्श के पुजारी थे और नौकरज्षाही को 
सदैव देश का शत्रु समझते रहे । 

(धघ) तिलक तथा अरविन्द का राजनीतिक चिन्तन--तिलक अरविन्द की महान बौद्धिक 
प्रतिभा को स्वीकार करते थे । राष्ट्रवादियों ने अरविन्द के नेतृत्व को स्वीकार किया और 907 
में उन्हें अनेक राष्ट्रवादी सम्मेलनों का समापति बनाया । अरविन्द तिलक को असाधारण बुद्धि से 
सम्पन्न और महान राष्ट्रवादी नेता मानते थे । सूरत की फूट का जो विवरण अतिबादियों ने प्रस्तुत 
किया उस पर हस्ताक्षर करने वालों में तिलक और अरविन्द के नाम अग्रगण्य थे । जनवरी 908 
में अरविन्द ने अपने योगी गुरु लैले के साथ पूना की यात्रा की | तिलक के निवास-स्थान गायकवाड़ 
वाड़ा में उन्होंने एक भाषण किया । उसमें उन्होंने बंगाली राष्ट्रवाद के आध्यात्मिक आधारों का 
इतिहास बतलाया । 9 जनवरी को अरविन्द ने बम्बई की एक विशाल सभा में “रप्ट्रवाद के 
आध्यात्मिक स्रोत” शीर्षक विषय पर भाषण किया । बड़ौदा, नासिक, अमरावती और नागपुर में मी 
उनके भाषण हुए । 29 जनवरी, 908 को उन्होंने 'वन्देमातरम्‌' का अर्थ समझाया | तिलक अपने 
साथियों और मित्रों, विशेषकर खापर्डे और मुंजे के साथ सभा में उपस्थित थे । अरविन्द के चरित्र 
तथा व्यक्तित्व के सम्बन्ध में तिलक की धारणा बहुत अच्छी थी । होम रूल आन्दोलन के दिनों में 
तिलक ने अरविन्द और लाला लाजपत राय की अनुपस्थिति पर भारी खेद प्रकट किया (उन दिनों 
लालाजी अमरीका में थे) । 

तिलक राजनीति में अतिवादी थे, किन्तु उनके राजनीतिक चिन्तन तथा अतिवादी राप्ट्र- 
वादियों के बंगाल सम्प्रदाय की राजनीतिक धारणाओं में भारी भेद था । विभाजन-विरोधी दिनों में 
पाल, अरविन्द, श्यामसुन्दर चक्रवर्ती, अश्विनीकुमार दत तथा बंगाल के अन्य नेताओं ने तिलक के 
निर्देशन में कार्य किया, क्‍योंकि वे नये दल के माने हुए नेता थे । किन्तु चिन्तन के क्षेत्र में तिलक 
और अरविन्द के विचारों में सूक्ष्म अन्तर था । अरविन्द काली की धारणा को युग की भावना मानते 
थे । उन्होंने ईश्वर को राष्ट्रीय आन्दोलन का संचालक वतलाया । उन्होने स्वीकार किया कि अली- 
पुर जैल में मैंने कृष्ण के द्शंत किये थे । पाल और अरविन्द की रचनाओं में उदार, उत्प्रेर्ति और 
प्रज्ज्वलित संवेगात्मकता का प्राधान्य है । अरविन्द में हमें तत्वद्ास्त्रीय अमूर्त धारणाओं और 
धमंतांचिक प्रतीकों के लिए तीन उत्साह देखने को मिलता है । अलीपुर जेल से छूटने के वाद अरविन्द 
ने कहा कि स्वयं सनातन धर्मे ही राष्ट्रवाद है । इसके विपरीत तिलक को वास्तविक तथा स्थृल का 
अच्छी पहचान थी । अपने लेखों तथा भाषणों में उन्होंने देश के शासनतंत्र में तत्काल परिवर्तन करने 
पर सदैव बल दिया । उनकी रचनाओं में हमें आव्यात्मिकता पर जवारित समाज और ज्ञानात्मझ 
समुदाय की कल्पना देखने को नहीं मिलती | अरविन्द पर वंकिम की उन झिक्षाओं का अधिक 
प्रभाव है जिसमें राष्ट्र का माता के रूप में अभिनन्‍्दत और जयजयकार किया गया है | इसके विपदीत 
तिलक को शिवाजी और नाना फड़नवीस के जीवन से अधिक प्रेरणा मिली थी। वंगालियों के चरित्र 
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के पद पर नियुक्त होने के बाद ही सभा निरोधक अधिनियम पारित हुआ था और अब समाचारपत्रों 
के विषय में यह अधिनियम पास हुआ है। जब उदार दल (लिवरल पार्टी) सत्तारूढ़ है और शासन 
की वागडोर मोर्ले जैसे दाशनिक और उदारवाद के सिद्धान्तों के प्रवर्तक के हाथों में है उसी समय इस 
अधिनियम जैसे भूतों का सर्वत्र जमघट लग जाय, इससे स्पष्ट है कि मंत्रिक (ओभा) ही अपने आदझ्ों 
को छोड़ बैठे हैं।” मिटो ने भी भाषण की स्वतन्त्रता का दमन करने के लिए अन्य अध्यादेशों तथा 
गश्ती चिट्ठियों के जारी करने की अनुमति देदी | दिसम्बर 908 में दण्ड विधि संशोधक अधि- 
नियम पारित किया गया । इस अधिनियम के द्वितीय भाग का, समुदायों को अवैध धोषित करने 
के लिए, व्यापक रूप से प्रयोग किया गया । नौकरशाही ने भी विभाजित बंगाल के दोनों भागों में 
साम्प्रदायिक दंगे भड़काकर असन्तोष तथा विद्रोह की भावनाओं को तीत्र किया। ब्रिटिश नौकरशाही 
की सामाजिक तथा राजनीतिक नेतिकता का निर्माण आधारभूत जातीय असमानता की नींव पर 
हुआ था और ननन्‍्दकुमार के मुकदमे के समय से ही विदेशी अधिकारी जिस प्रकार का आचरण और 
जिस भाषा का प्रयोग करते आये थे वह स्वथा धृष्टतापूर्ण और अपमानजनक थी । भारत का तरुण 
वर्ग इस प्रकार के अपमाव तथा घटिया व्यवहार को सहन नहीं कर सकता था। भत्तः भारत की 
अशान्ति दो बातों के बीच संघर्ष की स्वाभाविक उपज थी | एक ओर राजनीतिक तथा आशिक हृष्टि 
से परतन्त्र देश के नैतिक तथा आध्यात्मिक मूल्य थे और दूसरी ओर परिचम की उहृण्ड, शक्तिशाली, 
पूँजीवादी, वाणिज्यवादी सभ्यता की दमनकारी कार्यप्रणाली । 

तिलक के राजनीति दर्शन एवं कार्य प्रणाली के विदेशी आलोचक और भारतीय क्रान्तिकारी, 
विशेषकर महाराष्ट्र के क्रान्तिकारी, उन्हें क्रान्तिकारी समभते थे । शिरोल ने अपनी 'इण्डिया' नामक 
पुस्तक में लिखा : “तिलक पहले व्यक्ति थे जिन्होंने ह॒त्याओं को जन्म देने वाले वातावरण का निर्माण 
किया ।”” गोखले की जीवनी के लेखक जॉन एस. हॉयलैण्ड का कथन है कि तिलक “भौतिक बल 
के सिद्धान्तों के साथ खिलवाड़ करते आये थे ।”४ ब्रेंसन, जिसने 908 में तिलक के विरुद्ध मुकदमे 
का संचालत किया था, कहता है कि तिलक के लेख “विद्रोह की प्रर्छन्न धमकी' से भरे हैं, और उनके 
उपदेश का सारांश है 'स्वराज्य अथवा बम ।/ 

तिलक ने निरपेक्ष अहिंसा का कभी समर्थत नहीं किया । जिस निरपेक्ष अहिंसा का प्रवर्तन 
शान्तिवादियों तथा तॉल्सतॉय ने किया है उसको उन्होंने कभी अंगीकार नहीं किय!। उन्होंने शिवाजी 
हारा अफजलखाँ की हत्या को उचित ठहराया । उन्होंने चफेकर के साहस और चतुराई की तथा 
बंगाल के क्रान्तिकारियों को प्रचण्ड देशभक्ति की प्रशंसा की । दार्शनिक के रूप में तिलक ने संकल्पों 
की शुद्धता को सर्वाधिक महत्व दिया और बतलाया कि बाह्य आचरण नैतिकता की कसौटी कभी 
तहीं माना जा सकता । अतः यदि कोई अर्जन अथवा शिवाजी अथवा कोई उत्साही देशभक्त उच्च्च 
लोकसंग्रह की भावना से प्रेरित होकर हिंसात्मक कार्य कर बैठता तो तिलक ऐसे व्यक्तियों की कभी' 
भर्त्सता नहीं करते । (किन्तु एक बार उन्होंने 28 अगस्त, 94 को 'मराठा' में एक पत्र लिखकर 
क्रान्तिकारी और हिंसात्मक कार्यवाहियों की निन्‍दा अवश्य की थी) | किन्तु तत्वशास्त्रीय' दृष्टि से 
परोपकारार्थ की गयी हिसा के समर्थक होते हुए भी तिलक ने राजनीतिक हत्या का उपदेश नहीं 
दिया और न उन्होंने कभी किसी को राजनीतिक साधन के रूप में हत्या करने का निमन्त्रण ही 
दिया ! जहाँ तक उतका स्वयं का सम्बन्ध था, वे राजनीतिक संगठव और आन्दोलन के लिए विधिक 
तरीकों को ही स्वीकार करते थे । उनका विचार था कि देश की परिस्थितियाँ ऋ्रान्तिकारी कार्य- 
वाही के अनुकूल नहीं हैं। 906 में वे नासिक गये और लोगों को समझाया कि तुम्हें कन्तिकारी 
कार्यवाहियों में नहीं फैसना चाहिए । किन्तु उन्होंने क्रान्तिकारी कार्यों का नैतिक आधार पर विरोध 
नहीं किया | उतका कहना था कि क्रान्तिकारी तरीका समयानुकूल और कार्यसाधक नहीं है। एक 
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बाल गंगाधर तिलक 


बार उन्होंने कहा था: “मीख माँगने से लेकर खुले विद्रोह तक जो भी उपाय तुम्हें अपनी सामर्थ्य 
के अनुकूल जान पड़े उसे चुत लो और उसी को करो, किन्तु याद रखो कि स्वधर्म सर्वोपरि है।" 
उन्होंने स्वीकार किया कि गीता में धर्मानुकूल हिसा का उपदेश दिया गया है, शर्त यह है कि द्सा 
लोकसंग्रह के लिए की गयी हो और अहंकार की भावना से सर्वथा शून्य हो । किन्तु माय राज 
नीति के ऐतिहासिक सन्दर्भ में उन्होंने राजनीतिक हत्याओं एवं आतंकवादी कार्यवाहियों का समर्थन 
नहीं किया, क्योंकि उनकी निगाह में वे राजनीतिक उद्देश्य की प्राप्ति की हृष्टि से लामप्रद नहीं थीं। 
उत्तका विचार था कि राजनीतिक ह॒त्याओं से नौकरशाही को राष्ट्रीय आन्दोलन को, जो अभी 
शशवावस्था में है. रा का बहाना मिल जायगा। फिर भी जो व्यक्ति देश के लिए हिंसा करता 
उसकी तिलक भत्सेना नहीं करते थे । उन्हें अपने देश तथा उसके निवासियों से प्रगाढ़ प्रेम था। 
उन्होंने सरकारी अधिकारियों के विरुद्ध की गयी राजनीतिक हिंसा की खुले तौर पर कभी निन्‍्दा 
नहीं की । उन्होंने हिसात्मक कार्यवाहियों की अनुमति नहीं दी, वे उन्हें लाभप्रद मी नहीं समभते थे 
किन्तु वे उनकी खुली निन्‍्दा करने की सीमा तक जाते को तैयार नहीं थे । 

यह सत्य है कि तिलक का उन दिनों के प्रमुख क्रान्तिकारियों से सम्पर्क था। वे इ्यामजी 
कृष्ण वर्मा से भलीभाँति परिचित थे । 4 जुलाई, 905 को तिलक ने 'केसरी' में एक लेख लिखा 
और उसमें क्रष्ण वर्मा के राजनीतिक विचारों की तुलना हिडमन के विचारों से की। विनायक दामो- 
दर सावरकर के पिता दामीदर पन्‍त सावरकर तिलक के प्रशंसक थे । अपने स्कूल जीवन में विनायक 
सावरकर ने तिलक की प्रशंसा में कविताएँ लिखीं । सावरकर तथा उनके भाई ने मित्रमेला तथा 
अभिनव भारत की स्थापना की थी ।* इन दोनों संस्थाओं का उद्देश्य सशस्त्र क्रान्ति के द्वारा देश के 
लिए स्वाधीनता प्राप्त करता था ।? 906 में सावरकर ने विदेशी वस्त्रों की होली जलाने में प्रमुख 
भाग लिया। फर्ग्युसत कॉलिज के प्रिंसिपल परांजपे ने उतर पर दस रुपये जुर्माना किया। तिलक 
ने प्रिसिपल के इस कार्य की निन्‍दा की और लिखा कि “थे लोग हमारे गुरु नहीं हैं|” फर्म्यूसत 
कॉलिज पूना में पढ़ते के दिनों में सावरकर ते तिलक से सम्पर्क रखा और तिलक ने उन्हें ध्यामजी 
कृष्ण वर्मा के लिए एक परिचय-पत्र दिया ।? सम्मवतः 908 में भी तिलक का सावरकर से सम्पक 
था । सावरकर के जीवनी-लेखक ने उल्लेख किया है कि गीखले से बातचीत करके गोर्ले ने पता 
लगा लिया था कि “तिलक का सावरकर के साथ घतिष्ठ सम्बन्ध था, और ब्रिटिश सरकार ने मारत 
सरकार को उन्हें जेल में डाल देने का आदेश दिया था । इसका प्रमाण यह है कि तिलक के मुकदमे 
के फैसले के ठीक पहले अभिनव भारत के कुछ सदस्यों ने बम्बई में ब्रिटिश सरकार का एक सन्दश, 
जिसमें यह सूचना थी, बीच में ही उड़ा लिया था ।/” 945 के पूना प्रान्तीय सम्मेलन में कुछ 
प्रतिनिधियों ने सावरकर तथा अन्य राजवन्दियों की रिहाई के लिए एक प्रस्ताव पास करवाना चाहा। 
किन्तु उस समय प्रस्ताव पर मतभेद हो जाने का डर था। तिलक चाहते थे कि ममी प्रस्ताव सव- 
सम्मति से पारित किये जाये । अतः प्रस्ताव वापस ले लिया गया ।” यह भी सम्भव है कि 9। 9 
अथवा 920 में तिलक ते मौंटेग्यू को एक पत्र लिखकर सावरकर की रिहाई की प्रार्थता की थी रे 
फिर भी यद्यपि तिलक सावरकर को भलीभाँति जानते थे और उनके कार्यक्लाप तथा मामला मे 
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44. घनंजय फीर, 2.3४ ० *, 72. उंदएदाईकषा, पृष्ठ 9 

45 एम, एन. राय भारतीय आतंकवाद और क्रान्तिवाद के सामाजिक फारणों का विष्लेषण ररते हुए सबब दा 
पृ+85270 में पृष्ठ 200 पर लिखते हैं : “इन युप्त संगठनों के सदस्य जैसुइट ढंग के रोमांटिक मंन्याता 4, 
न कि राजनीतिक दरदर्शिता रखने वाले क्रान्तिकारी । वे एक ऐसे समाज की उपज थे जो घोर संकट में बड़ा 
हुआ था ।* "इन दोनों परस्पर विरोधी शक्तियों ने राजनीतिक शुन्यवाद, सामाजिक विश्रम भौर वाध्यात्मिक 
ढंग की धामिक कट्टूरता को जन्म दिया । 

46. घनंजय कोर 7.56 शी 7. 20. $०००४/क, पृष्ठ 9-20। 

47 वही, पृष्ठ 23 ॥ 

48. वही, पृष्ठ 38-39 । 

49. सटहएरा८८7०25, जिल्‍द 2, पृष्ठ 277 

50 घधनंजय कीर, ७वएदाईदा, पृष्ठ 444 । 
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दिलचस्पी रखते थे, किन्तु इस वात का कोई प्रमाण नहीं है कि तिलक ने सावरकर को क्रान्तिकारी 
और आतंकवादी कार्य की प्रेरणा दी थी । 

कुछ लोगों का कहना है कि तिलक का क्रान्तिकारी होना इस वात से प्रमाणित होता है कि 
903 में नेपाल में हथियारों का जो कारखाना खोला गया था उसमें तिलक का हाथ था। 90] 
की कलकत्ता कांग्रेस के बाद कलकत्ता में रहने वाली माताजी नाम से प्रसिद्ध एक महाराष्ट्री महिला 
ने तिलक और बसु काका जोशी से नेपाल जाने की प्रार्थना की । खाडिलकर वहाँ “गये और अपना 
ताम क्रृष्णराव भट्ट रख लिया । योजना यह थी कि नेपाल में हथियारों का एक कारखाता खोला 
जाय । खाडिलकर ने किसी व्यवसाय के बहाने प्रस्तावित कारखाने सम्बन्धी कामकाज आरम्म कर 
दिया । किन्तु अन्त में योजना त्याग देनी पड़ी, क्योंकि कोल्हापुर के दाम जोशी ने कोल्हापुर महा- 
राज को योजना का रहस्य वता दिया था । खाडिलकर नेपाल के महाराजा की सहायता के फल- 
स्वरूप बच गये | इस घटना से केवल यही सिद्ध होता है कि तिलक नेपाल में हथियारों का एक 
कारखाना खोलना चाहते थे, किन्तु इससे यह अनिवाये निष्कर्ष नहीं निकलता कि उनके मन में 
बीसवीं शताव्दी के प्रोरम्भ में अंग्रेजी सरकार के विरुद्ध क्रान्ति खड़ी करने की योजना थी । डा. पी. 
एस. खनखोजे ने अगस्त 953 और फरवरी 954 में 'केसरी' में एक लेखमाला प्रकाशित की । 
उसमें उन्होंने सिद्ध करने का प्रयत्त किया कि लोकमान्य देश के क्रान्तिकारी युवकों के ग्रुरु और 
शिक्षक थे | उनका कहना है कि तिलक ने कुछ नवयुवकों को सैनिक शिक्षा प्राप्त करने की भी 
सलाह दी थी । यह सत्य है कि खनखोजे के इन लेखों से तिलक के व्यक्तित्व के कुछ ऐसे पहलुओं 
पर प्रकाश पड़ता है जिनके सम्बन्ध में पहले हमारी जानकारी इतनी अच्छी नहीं थी । किन्तु उनसे 
ऐसा ठोस और निश्चयात्मक प्रमाण नहीं मिलता कि तिलक स्वयं कान्तिकारी थे । वह अपने समय 
के महा राजनीतिक नेता और उत्कट देशभक्त थे, इसलिए देशप्रेमी युवक उनसे प्रेरणा की अपेक्षा 
करते थे । किन्तु पूना के डाक्टर वी. एम. भट्ट का मत है कि 908 तक तिलक का क्रान्तिवादियों 
से घनिष्ठ सम्बन्ध था और उन्होंने उनको प्रेरणा भी दी ।* उसका कहना है कि तिलक ने अपने 
भाषणों और लेखों में क्रान्तिकारी कार्यवाहियों और नीतियों का उल्लेख नहीं किया, किन्तु वे 
खाडिलकर तथा वसु काका जैसे अपने विश्वासपात्रों से ही उसकी चर्चा करते थे । 

तिलक कहा करते थे कि संसार में तीन प्रकार के मनुष्य होते हैं । जिनमें सात्विक गुण की 
प्रधानता होती है वे आध्यात्मिक तथा नैतिक चिन्तन में संलग्न रहना पसन्द करते हैं, और अपने 
सात्विक जीवन से अपने साथियों को शिक्षा और प्रेरणा देते हैं ॥ राजसिक तत्व की प्रधातता वाले 
व्यक्ति राजनीतिक आन्दोलन और प्रचार के कार्य में जुट जाते हैं । जिनमें तामसिक गुण प्रमुख होता 
है वे हिसात्मक कार्यवाहियों का मार्ग अपनाते हैं। किन्तु तिलक ने तामसी व्यक्तियों की क्रान्तिकारी 
और हिसात्मक कार्यवाहियों को हतोत्साह किया | 906 में वे शिवाजी उत्सव के सम्बन्ध में नासिक 
गये और वहाँ कहा : “मैंने उन्हें सलाह दी कि अपने कार्यकलाप को सांविधानिक आन्दोलन अथवा 
शिक्षा के कार्य तक सीमित रखो और अनुचित मार्ग पर मत चलो |” 907 में पूत्रा के शिवाजी 
उत्सव में तिलक ने कहा कि राष्ट्रीय दल जो कुछ चाहता है वह एक अर्थ में क्रान्ति प्रतीत हो सकता 
है । उसका अभिप्राय है कि भारत के शासन के सम्बन्ध में वौकरशाही का जो सिद्धात्त है उसे पूर्णतः 
बदल' दिया जाय । यह सत्य है कि क्रान्ति रक्तहीन होनी चाहिए । किन्तु यह समभना मूर्खेता होगी 
कि यदि रक्तपात नहीं होगा तो जनता को कष्ट भी नहीं सहने पड़ेंगे।*' “आपकी क्रान्ति रक्तहीव होनी 
चाहिए किन्तु इसका अथ्थे यह नहीं है कि आपको कष्ट न भ्रेलने पड़ें अथवा जेल न जाना पड़े ।” 
इससे स्पष्ट है कि तिलक के मन में सब्स्त्र विद्रोह अथवा ऋन्‍्ति का विचार नहीं था । 

तिलक ने भारतीय राष्ट्रवाद की तींव का निर्माण किया और अशज्ञान्ति तथा राजद्रोह की 





5] नेपाल की अस्त-निर्माण शाला (फैक्टरी) के सम्बन्ध में विस्तृत जानकारी के लिए देखिये खाडिलकर के मराठी 
निवन्धों की द्वितीय जिल्‍द तथा देवगिरीकर रचित वसु काका जोशो का मराठो जीवन-चरित । 

52. डा. पी.ए, मुंजे के 2 बगस्तः 953, 4 अगस्त, 953 और 23 फरवरी, 954 के 'केसरी' में प्रकाशित लेख | 

53 डा, वी. एम. भट्ट ने इस पुस्तक के लेखक को एक पत्र लिखा और उसमें अपने विचार व्यक्त किये । 

54. 74; ४ (॥70४, ऑक्सफर्ड यूनिवर्सिटी प्रेस द्वारा प्रकाशित, पृष्ठ 30-3] तथा पृष्ठ 79 । 
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भावना तीज्र की । किन्तु वे क्रान्तिकारी नहीं थे | किन्तु यदि ऋण्ति का अर्थ 
8 कहा जा सकता है कि विलिक विद्यमान ऐतिहासिक स्थिति में गम्भीर 
ता-रहस्य' में तो उन्होंने अन्ततोगत्वा सिद्ध पुरुषों के समाज के साकार होने 
स्वर्ण युग अर्थात सिद्ध पुरुषों के समाज की स्थापना तो विश्व इतिहास में एक गम्भीरतम क्रान्ति सिद्ध 
होगी। चूंकि तिलक सामाजिक व्यवस्था में आधारभूत परिवतेन चाहते थे, अतः इस व्यापक अर्थ 
में उन्हें ऋन्‍्तिकारी कहा जा सकता है। किन्तु वे सामाजिक शास्त्रों में प्रयुक्त संकीर्ण अर्थ में ऋत्ति- 
कारी नहीं थे । उन्हें वाकुनिन, क्रोपॉँटकिन अथवा लेनिन आदि क्रान्तिकारियों की कोटि में नहीं रपा 
जा सकता । और न वे सशस्त्र विद्रोह में विश्वास रखने वाले किसी दल के हो नेता थे । उनका 
सन्देश यह्‌ नहीं था कि किसी ऐसे दल के नेतृत्व में सामूहिक हिसा संगठित की जाय जो प्रशिक्षित 
हो और क्रान्ति के अग्रगामी दल का काम करता हो । उनका विचार था कि भारत जैसे पूर्णतः 
निरस्त्रीकृत और विघटित समाज में सहास्त्र क्रान्ति राष्ट्रीय इतिहास को गति प्रदान नहीं कर सकती । 
किन्तु यद्यपि भारत में संगठित हिंसा सम्भव नहीं थी फिर भी कभी-कभी हिंसात्मक विस्फोट की 
घटनाएँ हो जाती थीं और विदेशी नौकरशाही के कुछ सदस्य भार दिये जाते थे। नौकरशाही ने 
सिद्ध करने का प्रयत्न किया कि तिलक को शिक्षाएँ इन हिसात्मक कार्यवाहियों के लिए जिम्मेदार हैं 
और इस बात की अभिव्यक्ति है कि देश की सरकार को उलट देने का षड़यंत्र चल रहा है। तिलक 
ने तिरन्तर यही तक दिया कि मैं राष्ट्रवादी हूँ और अपने देश से प्रेम करता हूँ, किन्तु मैं ऐसी किसी 
योजना से परिचित नहीं हूँ जिसका उद्देश्य वर्तमान राजनीतिक व्यवस्था को हिंसात्मक तरीके से उलट 
देता हो । और न उन्हें सशस्त्र विद्रोह की सम्भावना में ही विश्वास था। भारत में उत्त समय इस 
प्रकार की कार्यवाही के लिए न तो प्रशिक्षित नेतृत्व था और न कोई प्रभावकारी दल ही था। तिलक 
का हृष्टिकोण रूस के उन आतंकवादियों और नाहवादियों से भिन्न था जो यदाकदा राजनीतिक 
हत्याएँ कर दिया करते थे । तिलक ने आन्दोलन की विधिक प्रणाली को स्वीकार किया। उन्होंने 
तीति और लाभकारिता को ध्यान में रखते हुए क्रान्तिकारी अस्त्रों के प्रयोग की अनुमति नहीं दी, 
यद्यपि उन्होंने क्रान्तिकारी तरीकों की कभी वैतिक आधार पर निन्‍्दा नहीं की । 

(च) तिलक का स्वराज्य दर्शन--तिलक का विश्वास था कि स्वराज्य की प्राप्ति भारतीय 
राष्ट्रवोद की एक महान विजय होगी | इसलिए 96 की लखनऊ कांग्रेस में उन्होंने मारतवामियों 
को मंत्र दिया कि “स्वराज्य भारतवासियों का जन्मसिद्ध अधिकार है।” यद्यपि उन्होंने अपने लेखों 
और भाषणों में सदैव इस बात पर बल दिया कि स्वराज्य का अर्थ ब्रिठेन के प्रभुत्व का तिपेव अथवा 
उससे सम्बन्ध-विच्छेद नहीं है, फिर भी जनता समझती थी कि हृदय से वे पूर्ण स्व॒राज्य की ही 
कामना करते हैं । एक बार उन्होंने लिखा था कि “स्वराज्य हमारी समृद्धि की नींव है न कि उसका 
शिखर ।”” होम रूल आन्दोलन के दिनों में वे शब्दों के प्रयोग में सदेव सतर्क रहे और कहते रह क्कि 
मैं राजा-सम्राट के विरुद्ध नहीं हूँ, में तो केवल आंग्ल-भारतीय नोकरशाही को वदलना चाहता है । 
उन्होंने विद्वासपुवेक घोषणा की कि नौकरशाही की निरंकुशता के विरुद्ध श्रचार करना राजद्राह नहीं 
है । 96 की राजनीतिक स्थिति में आवश्यक था कि जो राष्ट्रीय शक्तियाँ तिलक के नेतृत्व में सूतर- 
बद्ध हो गयी थीं उनकी एकता को और अधिक सुहृढ़ किया जाय । विद्व युद्ध ने मानसिक जगत मं 
उथल-पुथल मचा दी थी, और भारत में भी राजनीतिक चेतना तीब्र हो रही थी 4 विलिंगदन ने 
गोखले से युद्धोत्तर सुधारों के सम्बन्ध में वक्तव्य देने की जी प्रार्थना की पा भी नयी भावना 
का परिचय मिल चुका था । किन्तु तिलक स्वराज्य (होम हल) से कम किसी चीज से सन्तुप्ट होते 
वाले नहीं थे । वे जानते थे कि चूँकि भारतीय सेता फ्रान्स में लड़ने के लिए भेजी गयी हैं इसलिए 
ऐसी स्थिति में नौकरशाही उम्र प्रतिशोधात्मक नीति नहीं अपना सकती है | किन्तु उन्हें यह भी विटित 
था कि सरकार स्वराज्य [ 


आधारभूत परिवतंन 
परिवतेन चाहते थे । 
की कल्पना की है।* 


होम रूल) आन्दोलन की बंधता पर आपत्ति करेंगी, इसलिए वे चाहते थे 
कि मजदर दल के नेताओं की मध्यस्थता से ब्रिटिक्ष संसद में भारतीय स्वराज्य के लिए एक विधेयक 
छ 
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प्रस्तुत कर दिया जाय । इसके अतिरिक्त तिलक चाहते थे कि भारत में राजनीतिक शक्तियाँ स्वराज्य 
के लिए संगठित प्रचार में लगा दी जायेँ । 96 का वर्ष भारतीय इतिहास में महत्वपूर्ण था, क्योंकि 
तिलक और बेसेंट दोनों ने अपनी-अपनी होम लीग प्रारम्भ कर दी थी। शीघ्र ही दोनों लीगें इतनी 
लोकप्रिय बत गयीं कि सरकार को कठोर दमनकारी तरीके अपनाने पड़े । युद्ध के कारण भारत में 
उद्योगों का जो विकास हुआ उससे पूँजीपति वर्ग की वृद्धि होने लगी, और इस नये वर्ग ने राष्ट्रीय 
आन्दोलन को आंशिक रूप में आर्थिक सहायता दी । मुसलमानों में भी राष्ट्रीय भावना की वृद्धि होने 
लगी, क्‍योंकि ब्रिटेत तुर्की के विरुद्ध युद्ध कर रहा था, इसलिए वे ब्रिटेन से प्रसन्न थे । मई 95 
में अली बन्धुओं को नजरबन्द कर दिया गया था, इससे मुसलमान और भी क्रुद्ध हुए । तिलक ने 
96 में स्व॒राज्य (होम रूल) आन्दोलच आरम्भ किया, यह तथ्य उनकी राजनीतिक यथार्थता की 
सूभवृक का प्रमाण है । 

स्वराज्य आन्दोलन अप्रैल 96 में औपचारिक रूप से प्रारम्म किया गया । अप्रैल 27, 
28 और 29 को बेलगाँव में बम्बई प्रान्तीय सम्मेलन हुआ । गान्धीजी भी सम्मेलत में सम्मिलित 
थे क्योंकि गंगाधरराव देशपाण्डे ने उनसे सम्मेलन में उपस्थित होने की प्रार्थना की थी । तिलक की 
प्रार्थना पर गान्धीजी ने सम्मेलन का प्रतिनिधि बनना स्वीकार कर लिया, यद्यपि वे होम झल लीग 
में सम्मिलित नहीं हुए । 

बेलगाँव के सम्मेलन में तिलक ते युद्ध तथा राजमक्ति पर महत्वपूर्ण माषण दिया । उन्होंने 
इस आरोप का जोरदार शब्दों में खण्डन किया कि भारतवासी युद्ध में की गयी सेवाओं के पुरस्कार 
स्वरूप अपने अधिकारों की माँग कर रहे थे । उनका कहना था कि भारतवासियों की माँगें युद्ध से 
बहुत पहले की हैं। उन्होंने सरकार से अस्त्र अधिनियम (आर्म्स एक्ट) को निरस्त करने की प्रार्थना 
की । किन्तु साथ ही साथ यह भी कहा कि यदि सरकार युद्ध के दौरान ऐसा करने के विरुद्ध हो तो 
युद्ध के उपरान्त यह्‌ किया जा सकता है । उन्होंने घोषणा की कि राष्ट्रवादियों ने ब्रिटिश शासन के 
स्थान पर किसी अन्य विदेशी शक्ति की हुकूमत स्थापित करने की कभी कल्पना नहीं की । उन्होंने 
कहा : “इस तथ्य से इनकार नहीं किया जा सकता कि वतंमान प्रशासन व्यवस्था की अनेक कमियों 
के कारण देश में बहुत कुछ असन्तोष तथा अज्यान्ति फैली हुई है। किन्तु इस असन्तोष से हमारी 
माँगें पूरी होने में बाधा हीं पड़नी चाहिए ! नौकरशाही शक्ति त्यागते के लिए तैयार नहीं है, इसका 
मुख्य कारण उसका यह डर है कि वह अपनी प्रतिष्ठा खो बैठेगी । किन्तु युद्ध में हमारी सेवाओं ने 
हमारी स्थिति के सम्बन्ध में इंगलैण्ड की जनता की आँखें खोल दी हैं और उसे विश्वास दिला दिया 
है कि नौकरशाही की शंकाएँ पूर्णतः निराधार हैं। अब उसने समभ लिया होगा कि भारतवासियों 
के सम्बन्ध में नौकरशाही का अविश्वास उसके अपने स्वार्थ के कारण था। अब चूँकि ब्रिटिश लोक- 
शाही को भारत की सही स्थिति का ज्ञान हो गया है, इसलिए ब्रिटिश पार्लामेंट के अधिनियम के 
हारा अपनी माँगों को स्वीकार करवाने के लिए दबाव डालने का यही समय सबसे अधिक उप- 
यूक्त है। मेरी राय में हमारी राजभक्ति तथा वर्तमान युद्ध के बीच यही सम्बन्ध है ।” उन्होंने शासक 
वर्ग को चेतावती दी कि उसे इस बात से सबक लेता चाहिए कि यूनाव और रोम के विनाश का 
कारण शासकों के प्रति शासितों की घृणा थी। उन्होंने कहा कि मैंने जनता को ब्विटेन से सम्बन्ध 
विच्छेद करने के लिए कभी प्रोत्साहित नहीं किया और न कभी ब्रिटिश शासन को उलट देने का ही 
समर्थत॒ किया है । किन्तु उन्होंने जोर देकर घोषणा की कि हर व्यक्ति को अपने अधिकारों की प्राप्ति 
के लिए सांविधानिक तरीकों से संघर्ष करना चाहिए । यद्यपि वे ब्रिटेन के साथ राजनीतिक सम्बन्धों 
का विच्छेद नहीं करना चाहते थे, फिर भी उनकी धारणा थी कि वर्तमान समय सर्वाधिक उपयुक्त है 
जब भारतवासियों को अपनी माँगों के लिए अनुरोध करना चाहिए । अपने भाषण के अस्त में उन्होंने 
सरकार से प्रार्थना की कि इस विनाशकारी अस्त्र अधिनियम को समाप्त कर दिया जाय; इस एक 
रिआयत से ही जनता को भारी लाभ पहुँचेगा। 

28 अप्रैल, 96 को जौजफ बैप्टिस्टा की अध्यक्षता में वम्बई, महाराष्ट्र, वरार तथा कर्ना- 
टक के लिए एक संयुक्त होम रूल लीग की स्थापना की गयी । तिलक ने लीग का उद्घाटन समारोह 
मनाया और उस अवसर पर स्वराज्य (होम रूल) का अर्थ और महत्व ओजस्वी भाषा में समझाया । 
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सर आइजक बट ने होम रूल' शब्द का आविष्कार किया था। आयरलैण्ड के होम रूल एसोथि- 
एशन की पहली बैठक डवलिन में 876 भें हुई और उसमें ब्रिटेन के साथ आयरलण्ड के वैधानिक 
सम्बन्धों का विरोध किया गया | तिलक ने 908 में अपने अभियोग भाषण में और 94 में 
भराठा' को लिखे गये एक पत्र में स्वराज्य (होम रूल) का उल्लेख किया था । गाँधवीजी ने 909 
में 'इण्डियन होम रूल' (हिन्द स्वराज्य) नामक एक पुस्तिका लिखों थी। होम रूल लीग प्रारम्म करने 
से पहले तिलक ने कांग्रेस के समक्ष प्रस्ताव रखा कि एक प्रतिनिधि मण्डल इंगलैण्ड भेजा जाय, किन्त 
प्रस्ताव सफल न हो सका | होम रूल लीग स्थापित करके तिलक ने अपनी उत्कट देशमक्ति प्रमाणित 
कर दी और सरकार के उन पिट्ठुओं की आशाओं पर पानी फेर दिया जो समभते थे कि वे सक्रिय 
राजनीति से संन्यास ले लेंगे और वैदिक पुरातत्व तथा तत्वश्ञास्त्रीय वारीकियों की खोज में अपना 
समय लगा देंगे | होम रूल नाम ही महत्वपूर्ण था । बह इस वात का द्योतक था कि तिलक पर 
आयरलंण्ड के राजनीतिक आन्दोलन और कार्यविधि का प्रभाव था । 96 में आयरलैण्ड में जो 
ईस्टर विद्रोह हुआ उसने भारतीय नेताओं का ध्यान उस देश की ओर विशेष रूप से आक्रृप्ट किया । 
905- 908 में तिलक ने स्वराज्य, स्वदेशी, वहिष्कार, राष्ट्रीय शिक्षा और निष्क्रिय प्रतिरोश्र का 
पंचसूत्री कार्यक्रम जनता के समक्ष प्रस्तुत किया था (कभी-कभी बहिप्कार और निष्क्रिय प्रतिरोध को 
एक ही मानकर उसे चतुर्सूत्री कार्यक्रम भी कहा जाता था) | किन्तु 96 से तिलक ने केवल होम 
रूल पर अपनी शक्ति केन्द्रित की | होम रूल शब्द स्व॒राज्य का पर्यायवाची है | होम हल लीग के 
सम्बन्ध में अपने मितवादी मित्रों को सन्तुष्ट करने के लिए तिलक ने काँग्रेस के सिद्धान्त स्वीकार 
कर लिये | फिर भी उन्हें एक पृथक संगठन कायम करना पड़ा, क्योंकि अपने 906 और 907 के 
अनुभव से वे जानते थे कि सम्पूर्ण काँग्रेस एक उग्र कार्यक्रम को स्वीकार नहीं करेगी। स्वदेशी करे 
दिनों में तिलक ने ब्रिटिश राजनीतिज्ञों और ब्रिटिश मतदाताओं से अपील करने के विचार का सम- 
थेन नहीं किया था, किन्तु युद्ध के कारण परिवर्तित हुई परिस्थितियों में उन्होंने अपनी नीति में संघोधन 
कर लिया । तिलक की होम रुल लीग ब्रिटिश साम्राज्य के अन्तर्गत स्वराज्य चाहती थी और यह 
ब्रिटिश पार्लामेंट के वैधानिक अधिनियम के द्वारा ही सम्मव हो सकता था । लीग की इच्छा थी कि 
भारत की राजनीतिक माँगों के आधार पर पार्लामेंट में एक विधेयक प्रस्तुत किया जाय और इसके 
लिए इंगलेण्ड में आन्दोलच चलाना आवश्यक था । 

भई 96 में तिलक जिला सम्मेलन में सम्मिलित होने के लिए अहमदनगर गये और वहाँ 
कॉटन ब्रोकर्स एसोशिएशन के तत्वावधान में भाषण दिया । उन्होंने कहा कि “मैं प्रशासन के ढाँचे में 
कुछ लाभदायक परिवर्तन करना चाहता हूँ । हम ब्रिटिश पालमिंट के समक्ष एक विधेयक प्रस्तुत 
करना चाहते हैं जिसमें वे सब परिवर्तन सन्निहित हों जिनकी माँग हम कर रहे हैं ।* उन्हें यह बहुत 
बुरा लगता था कि उपनिवेशी स्वशासन के अधिकार का उपभोग करें और भारतवासियों के साथ 
बालकों जैसा व्यवहार किया जाय । उन्होंने जनता को समभाया कि युद्ध ने हमें जो स्वर्ण अवसर 
दिया उससे लाभ उठाना अत्यन्त आवश्यक है । उन्होंने ऋषियों की-सी वाणी में घोषणा की : “कोई 
राष्ट्र तव॒ तक शक्तिशाली और स्वस्थ नहीं हो सकता जब तक वह स्वतन्त्र नहीं है ।” 

3। मई, 96 को तिलक ने अहमदनगर में स्वराज्य पर पहला भाषण किया । उसमें 
उन्होंने कहा कि चूँकि अंग्रेज साम्राज्यवादी नौकरशाही का शासन स्वभाव से विदेशी है, अतः जो 
चीजें स्वभाव से विदेशी हैं उन्हें विदेशी वतलाना न राजद्रोह है और न कोई अपराब है । विदेशी से 
तिलक का अर्थ केवल विधर्मी नहीं था । उनका कहना था कि विदेशीपन का सम्बन्ध तो हितों से है 
इसलिए यदि कोई व्यक्ति भारत के कल्याण के लिए कार्य करता आबा है तो वह विदेशी नहीं है । 
जो राजा अपने कतंव्य का पालन करता है वह विदेशी नहीं है। किन्तु हिन्दू दर्शन के अनुसार जो 
राजा अपने स्वार्थ का ही ध्यान रखता है और अपने क्तंव्यों का सम्यक्‌ रूप से पालन नहीं करता 
वह विदेशी है । कर्तव्य का पालन करना नैतिक तथा राजनीतिक दोनों हृप्टि से अपरिहाये है । सर- 
कार का कतंव्य तो लगभग धार्मिक कर्तव्य जैसा हैं। घासन की बक्ति वल-प्रयोग द्ारा अपहरण 
अथवा जनता की सम्मति से प्राप्त की जा सकती है, किन्तु हर हालत में जनता के प्रति सरकार का 
उत्तरदायित्व होता है । जनता सरकार को कर इसलिए देती है कि वह अपने कर्तव्यों का पालन कर 
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सके । तिलक स्वीकार करते थे कि ब्रिटिश सरकार ने मारत में कुछ अच्छे भी काम किये हैं, किन्तु 
उनका कहना था कि जनता के उत्थान और उन्नति के लिए अभी बहुत कुछ करना है। यदि कोई 
सरकार इसलिए क्रुद्ध होती है कि उसे उसके कर्तव्यों का स्मरण दिलाया जाता है तो उसका रवैया 
उचित नहीं कहा जा सकता। तिलक ने आग्रह किया कि बिचोलियों के अर्थात्‌ अधिकारी वर्ग से पिड 
छुड़ाना आवश्यक है। उन्होंने कहा : “हमें इन हस्तक्षेप करने वाले विचौलियों की आवश्यकता 
नहीं है ।” यह आवश्यक है कि जतता को स्वराज्य दिया जाय जिससे वह अपने आचन्तरिक मामलों 
का प्रबन्ध स्वयं कर सके । स्व॒राज्य का अर्थ सम्राट के शासन का उन्मूलन करना और किसी देशी 
रियासत का श्ासत कायम करना नहीं है । एक धामिक उदाहरण देते हुए तिलक ने कहा कि हमें 
मन्दिर के देवताओं को नहीं हटाना है, केवल पुजारियों को बदलना है । सम्राट अपनी गोरी तथा 
काली प्रजा के बीच भेदभाव नहीं करते, इसलिए नौकरशा ही पुजारियों को बदलने से उनका अहित 
नहीं होगा । स्वराज्य का अर्थ यह नहीं है कि अंग्रेज सरकार के स्थान पर जमंत सरकार को स्थापित 
कर दिया जाय । स्वराज्य से अभिप्राय केवल यह है कि भारत के आन्तरिक मामलों का संचालन 
और प्रबन्ध भारतवासियों के हाथों हो । हम ब्रिटेत के राजा-सम्राट को बनाये रखने में विश्वास करते 
हैं । तिलक ने जोरदार शब्दों में घाषणा की कि स्वराज्य के बिना भारत का भविष्य अन्धकार में है । 
| जून, 96 को तिलक ने अहमदनगर में स्वराज्य पर दूसरा भाषण दिया । उन्होंने श्रोताओं 
से आग्रह किया कि तुम्हें अपने सभी मानवोचित प्राकृतिक अधिकारों को प्राप्त करना चाहिए। वे 
यह भी चाहते थे कि भारतवासियों को ब्रिटिश नागरिकता के सभी अधिकार प्रदान किये जायें। तिलक 
की स्व॒राज्य योजना में राजा-सम्राट के लिए स्थान था। यदि राष्ट्र के निवर्लीकरण और क्षय को 
रोकना है तो स्वराज्य अपरिहाय है। ब्रिटिश साम्राज्य के राजनीतिक विकासक्रम से स्पष्ट है कि 
इंगलैण्ड अपने साम्राज्य की इकाइयों को स्वायत्तता प्रदान करने पर विवश्ञ होगा, किन्तु भारतवासियों 
को परिस्थिति से लाभ उठाने के लिए तैयार रहता चाहिए । तिलक ने चेतावनी दी कि नौकरदाही 
हमारी बात न सुनने के लिए कृतसंकल्प है । उन्होंने स्पष्ट किया कि नौकरशाही के अन्तर्गत गवर्नर 
से लेकर पुलिस के सिपाही तक का सम्पूर्ण प्रशासकीय ढाँचा सम्मिलित है । उनका आग्रह था कि 
भारतवासियों को हढ़ता और साहस के साथ स्वराज्य के अधिकारों की माँग करनी चाहिए, और 
अपने अधिकारों पर बलपूर्वक आग्रह करना चाहिए । उन्होंने बतलाया कि स्वराज्य का भर्थ उन 
अधिकारों को प्राप्त करना है जो देशी रियासतों को उपलब्ध हैं, अन्तर केवल इतना होगा कि स्व॒राज्य 
के अन्तगेंत वंशातुगत राजाओं के स्थात पर निर्वाचित अध्यक्ष होगा । परराष्ट्र नीति पर इंगलैण्ड 
का नियन्त्रण रहेगा । तिलक सचमुच यह नहीं चाहते थे कि जर्मनी आकर इंगलैण्ड का स्थान ले ले । 
अपने इस' प्रसिद्ध भाषण में तिलक ने प्रान्‍्तों के भाषावार बटवारे की सम्भावना को भी स्वीकार 
किया । “भारत बड़ा देश है । यदि आप चाहें तो उसे भाषाओं के आधार पर विभाजित कर 
लीजिये ।” तिलक की कल्पता थी कि स्वराज्य के अन्तगंत देश का राजनीतिक ढाँचा संघात्मक होगा । 
उन्होंने अमेरिका की कांग्रेस (विधानांग) का उदाहरण दिया ओर कहा कि भारत सरकार को भी 
चाहिए कि अपने हाथों में उसी प्रकार की शक्तियाँ रखे और एक साम्राज्यीय परिषद के द्वारा उनका 
प्रयोग करे । उतका कहता था कि यदि मारतीय राष्ट्रीय कांग्रेस स्वराज्य के मामले को अपने हाथों 
में ले और उसके लिए एक लीग की स्थापना करले तो स्व॒राज्य का समर्थत करने वाली देश की सभी 
लीगें उसी में विलीन हो जायँगी । उन्होंने बतलाया कि कांग्रेस का अधिवेशन वर्ष में एक बार :होता 
है इसलिए वह वर्ष भर प्रचार का कार्य नहीं चला सकती । इसीलिए होम रूल लीग नाम के पृथक 
संगठन की स्थापना की गयी है । 

8 अक्टूबर, 97 को तिलक ने इलाहाबाद में होम रूल लीग के प्रांगण में स्वराज्य पर एक 
अच्य भाषण दिया और मदनमोहन मालवीय ने सभा की अध्यक्षता की । तिलक ने उन तत्वों का 
ताकिक विश्लेषण किया जो लीग की स्थापना के लिए उत्तरदायी थे। अपने भाषण में उन्होंने निष्क्रिय 
प्रतिरोध की धारणा की भी समीक्षा की । उन्होंने कहा कि जनता उन कारकों का पालन नहीं कर 
सकती जो न्याय तथा नैतिकता के विरुद्ध हैं। उसे कानूत के लाम और हानि पर विचार करना है, 
और यदि हामि अधिक दिखायी देती है तो उसके लिए अपनी नैतिकता की मावना के अनुसार आच- 
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रण करना सर्वथा उचित होगा । कृत्रिम तथा अन्यायपूर्ण विधान के विरुद्ध संघ करना मनुप्य का 
कर्तव्य है । निष्किय प्रतिरोध इस बात का द्योतक है कि मनुष्य अपने उद्देश्य की प्राप्ति के लिए कृत- 
संकल्प है और प्रत्येक बलिदान करने को तैयार है । किन्तु “निष्किय प्रतिरोध उद्देश्य की सिद्धि का 
साधन है, वह स्वयं साध्य नहीं है ।” तिलक का मत था कि निष्क्रिय प्रतिरोध पूर्णतः संवैधानिक है। 
उन्होंने कहा कि मैं अवैधता तथा अनुशासनहीनता का उपदेश नहीं देता हूँ । तिलक ने वैध तथा 
सांविधानिक के बीच सूक्ष्म भेद समझाया । उनका कहना था कि कोई विश्विष्ट कानून बैध हो सकता 
है, और फिर भी सांविधानिक न हो । सांविधानिक होने के लिए यह आवश्यक है कि कानून न्याय, 
नैतिकता तथा लोकमत के अनुकूल हो । उन्होंने जनता से अपनी कार्यवाहियों को शुद्ध सांविधानिक 
तरीकों तक ही सीमित रखने का आग्रह किया, किन्तु साथ ही साथ यह भी स्पष्ट कर दिया कि हर 
कानून पारिभाषिक अर्थ में सांविधानिक नहीं होता । 

(छ) तिलक का शान्ति सम्मेलन को स्मृतिपत्र--3 नवम्बर, 98 को तिलक ने लॉयड 
जाज को एक पत्र लिखा । !] नवम्बर का विराम सन्धि पर हस्ताक्षर हो गये थे, और तिलक ने 
होम रूल लीग तथा भारतीय राष्ट्रीय कांग्रेस की ओर से ब्रिटिश प्रधान मन्त्री को बधाई भेजी । 
उन्होंने यह भी आझ्ञा व्यक्त की कि विराम सन्धि से अन्ततोगत्वा झान्ति, स्वतन्त्रता और मानव- 
बन्धुत्व की स्थापना हो सकेगी । उन्होंने इच्छा प्रकट की कि मेरा पत्र सम्राट के समक्ष प्रस्तुत कर 
दिया जाय । 20 नवम्बर को लॉयड जाजं॑ के निजी सचिव नैविन्सन ने पत्र की प्राप्ति स्वीकार की 
और ब्रिटिश प्रधान मन्त्री की ओर से तिलक को धन्यवाद दिया । दिल्‍ली कांग्रेस ने शान्ति सम्मेलन 
के लिए तिलक, गान्धी और हसन इनाम को भारत का प्रतिनिधि चुना था। जनवरी के महीने में 
तिलक ने ब्रिटिश प्रधान मन्त्री को दूसरा पत्र लिखा जिसमें उन्होंने कांग्रेस के प्रस्ताव को उद्धृत 
किया और प्रार्थता की कि हम लोगों को पेरिस जाने के लिए पारपत्र जारी कर दिया जाय। वे 
बैपटिस्टा और करंदौकर के साथ पेरिस के शान्ति सम्मेलन में जाना चाहते थे । किन्तु लॉयड जा 
ने तिलक की प्रार्थना को स्वीकार करने से इतकार कर दिया | तथापि तिलक अपनी वात पर हृढ़ थे 
इसलिए जब पारपत्र के लिए मना कर दिया गया तो उन्होंने शान्ति सम्मेलन में भेजने के लिए एक 
स्मृतिपत्र तैयार किया । 2 भार्च, 99 को स्मृतिपत्र सम्मेलन के अध्यक्ष क्लीमेशो के पास भेज 
दिया गया। उसकी एक प्रति तिलक ने राष्ट्रपति विल्सन के पास भी भेज दी । विल्सन के निजी 
सचिव ने राष्ट्रपति की ओर से तिलक को लिखा कि राष्ट्रपति के सम्बन्ध में आपने जो विचार प्रकट 
किये हैं उतके लिए वे आपका बड़ा आदर और सराहना करते हैं । 

तिलक का यह ऐतिहासिक स्मृतिपत्र भारत की परराप्ट्र नीति का पहला महत्वपूर्ण प्रलेस है । 
कहा जा सकता है कि यहीं से भारत की परराष्ट्र नीति का प्रारम्म हुआ । इसलिए इसका सूक्ष्म 
विश्लेषण करना समीचीन है । क्लीमैंशो को सम्बोधित अपने इस स्मृतिपत्र में तिलक ने लिखों क्रि 
बीकानेर के राजा और एस. पी. सिन्हा, जिन्हें भारत की ब्रिटिश सरकार ने भारत का प्रतिदिधि 
तामनिर्देशित किया है, वास्तव में भारत की आकांक्षा और इच्छा का प्रतिनिधित्व नहीं करते । उन्‍्हाने 
दिल्‍ली कांग्रेस के प्रस्ताव को उद्घुत किया जिसमें कहा गया था कि लोकमान्य तिलक, महात्मा गास्सी 
और हसन हमाम काग्रेस के प्रतिनिधि निर्वाचित किये गये हैं । तिलक ने लिखा कि मैंने दिल्‍ली काग्रस 
के प्रस्ताव की प्रति प्राप्त करने से पहले ही पारपत्र के लिए आवेदनपत्र दे दिया था, क्योकि में एक 
सम्पादक के रूप में पेरिस जाना चाहता था। उन्होंने एशिया तथा विव्व की राजनीति में मार्त कत 
महत्वपूर्ण राजनीतिक स्थिति का उल्लेख किया । उन्होंने लिखा : “मेरे लिए यह विस्तासप्रव्रक 50 
अनावश्यक है कि विद्व की भावी शान्ति और भारतीय जनता की प्रगति को सन द के ला 
भारत की समस्या को हल करना कितना महत्वपूर्ण है। मारत स्वतः वा हू दन्यि सका का 2 
के विरुद्ध उसका कोई इरादा नहीं है ओर न वाहर उसकी कोई महत्वाकांक्षा हैं। अयत ब्रिय्याल भवन 
फल, अपरिमित साधनों और असाधारण जनसंख्या के वल पर बह एशिया की प्रदुद्ध शा दा 
स्याय रूप से आकांक्षा कर सकता है । इसलिए वह कल 30 2270:% 40% हा ह की अर 
में तथा अन्यत्र आक्रमणकारियों और शान्ति मय करन बाला ४४ मन 2 हि कक | 2५ हक ् 
को बनाये रखने के लिए पूर्व में साप्ट्रसंष के कोयोचीय की दायर दाद दया 940 


४ बनने 7 अशट 
दानकि बनते ८य 


| 
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आगे लिखा कि यह आवश्यक है कि मारत को आत्म-निर्णय का अधिकार दिया जाय जिससे वह विश्व 
शान्ति को बनाये रखने में योग दे सके । उदारबादी राजनीतिज्ञता तथा सत्य और न्याय के सिद्धान्तों 
की माँग है कि भारत को आन्तरिक मामलों में स्वायतता प्रदान की जाय । आत्मनिर्णय का अधिकार 
भारतवासियों का जन्मसिद्ध अधिकार है । जिन लोगों को पाश्चात्य सभ्यता में शिक्षा-दीक्षा मिली है 
और जो उसकी उत्कृष्टता में विश्वास करते हैं वे भारत की समस्याओं को हल नहीं कर सकते । भारत 
की समस्याएँ मारतवासियों के प्रयत्नों से हल की जा सकती हैं। स्मृतिपत्र में तिलक ने इस 
आरोप का खण्डन किया कि भारतवासियों में प्रशासकीय क्षमता“का अभाव है । उन्होंने राजनीति तथा 
संस्कृति के क्षेत्रों में मारत की उपलब्धियों का ओजस्वी भाषा में उल्लेख किया । उन्होंने बतलाया कि 
केवल भारतीय राष्ट्रीय कांग्रेस ही भारत को राजनीतिक स्वतन्त्रता के योग्य नहीं मानती अपितु 
इंगलैण्ड के मजदूर दल ने भी अपने नॉटिघम सम्मेलन में इस बात को स्वीकार कर लिया है । तिलक 
ते लिखा कि प्रस्तावित मौंटफर्ड सुधार योजना असन्तोषजनक है और भारतवासियों को उससे भारी 
निराशा हुई है। उन्होंने स्पष्ट किया कि जब तक केन्द्रीय सरकार सत्तावादी और गैर-जिम्मेदार बनी 
रहती है तब तक प्रान्‍्तीय प्रशासत को उदार नहीं बनाया जा सकता। उन्होंने इस वात का भी उल्लेख 
किया कि भारतवासी इण्डिया कौंसिल को समाप्त करने की माँग करते आये थे । उन्होंने कौंसिल 
आव स्टेट के रूप में एक नामनिर्देशित निकाय की स्थापना के प्रस्ताव के प्रति घोर विरोध प्रकट 
किया । उन्होंने लिखा कि द्वैध शासन की व्यवस्था अवैज्ञानिक और अव्यावहारिक है, क्योंकि वह सर- 
कारी विभागों को क्लत्रिम रूप से विभक्त करने का एक प्रयोग है । तिलक ने स्वीकार किया कि मैं 
ब्रिटेन से सम्बन्ध तोड़ने की कल्पना नहीं कर रहा हूँ ओर इसलिए इस बात से सहमत हूँ कि युद्ध 
तथा शान्ति, वेदेशिक मामले, सेना तथा नौसेना को भारतवासियों के नियन्त्रण में तन सौपा जाय । 
किन्तु उनका आग्रह था कि योग्यता प्राप्त भारतवासियों को सेना तथा नौसेता के उच्च पदों पर 
पहुँचने का समान अधिकार हो । 

स्मृतिपत्र के अन्तिम अंशों में तिलक ने शान्ति सम्मेलत से दो बातों की घोषणा करने की 
जोरदार अपील की । प्रथम, भारत को राष्ट्र संघ (लीग आव नेशन्स) में प्रतिनिधित्व के वे सब 
अधिकार उपलब्ध होंगे जो ब्रिटेन के स्वशासी उपतिवेशों को दे दिये गये हैं। दूसरे, यह घोषणा कर 
दी जाय कि भारतवासी अपना शासन स्वयं चलाने के योग्य हैं, और आत्म-निर्णय का सिद्धान्त भारत 
के सम्बन्ध में भी लागू किया जाय जिससे कि भारतवासी लोकतान्त्रिक ढंग की शासन-प्रणाली स्थापित 
कर सकें। तिलक ने लिखा कि इस प्रकार की घोषणा से करोड़ों भारतवासियों के हृदय में उत्साह 
और कृतज्ञता की भावना उत्पन्न होगी । 

(ज) कांग्रेस लोकतान्त्रिक दल का घोषणापत्र--तिलक ने अमृतसर कांग्रेस में संवादी सह- 
योग के जिस सिद्धान्त की व्याख्या की उसका अर्थ यह था कि 99 के सुधार अधिनियम (रिफार्म्स 
एक्ट) को कार्यात््वित किया जायगा, किन्तु स्वराज्य के लिए संघर्ष अधिक तीब्र किया जायगा। 
बम्बई में एक भाषण में उन्होंने कहा : “अधिकारी घोषणा कर दें कि वे हमारे साथ किस प्रकार 
सहयोग करने को तैयार हैं; हम उन्हें विश्वास दिलाते हैं कि यदि वे हमारे साथ सहयोग करेंगे तो 
हम भी उन्हें पूर्ण सहयोग देने को तैयार हैं। सहयोग पारस्परिक होता है ।” अतिवादियों के कुछ 
वर्ग सुधारों को कार्यान्वित करने के विरुद्ध थे, किन्तु तिलक ने चुनाव की त्तीति और कार्यक्रम का 
समर्थत किया । मार्च 920 में अपनी सिन्ध यात्रा के दौरान उन्होंने घोषणा की थी कि मैं आगामी 
चुनाव लड़ने के लिए एक दल का निर्माण करने जा रहा हूँ । 20 अप्रैल को कांग्रेस लोकतान्त्रिक 
दल का घोषणापत्र जारी कर दिया गया । निश्चय किया गया कि कांग्रेस लोकतान्त्रिक दल विधान 
परिषदों तथा विधान सभा के स्थानों के लिए अपने प्रत्याशियों को खड़ा करेगी । तिलक का विचार 
था कि चुनाव के लिए यह प्रचार कार्य संविधान के अनुकूल है इसलिए सरकार किसी राणप्ट्रवादी 
कार्यकर्ता को दण्डित नहीं कर सकती । तिलक की युक्ति थी कि सव दोषों के बावजूद सुधार अधि- 
नियम ने कम से कम राजनीतिक आन्दोलन को वंधता प्रदान कर दी है। कांग्रेस लोकतान्त्रिक दल 
केवल चुनाव लड़ने के लिए स्थापित किया गया था और उसकी कार्यवाहियाँ वम्बई प्रान्त तक सीमित 
थीं | तिलक उस दल के अध्यक्ष थे। वे चाहते थे कि बड़ी संख्या में राष्ट्रवादी सदस्य विधानांगों के 
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लिए चुने जायें और वे अधिनियम की अपर्याप्तता का भण्डाफो 
सनन्‍्तोषजनक सुधारों के लिए आन्दोलन करें | 

जैसा कि कांग्रेस लोकतान्त्रिक दल के नाम से स्पष्ट था, उसके घोषणापत्र में कांग्रेस तथा 
लोकतन्त्र में आस्था प्रकट की गयी थी। उसमें स्वीकार किया गया कि लोकतन्त्र को सत्यान्वित 
करने के लिए शिक्षा का विकास तथा मताधिकार का प्रसार आवश्यक है । उसने धामिक सहिष्णता 
के सिद्धान्त को भी स्वीकार किया। “यह दल मुसलमानों के इस दावे का समर्थन करता है कि 
खिलाफत की समस्या को मुसलमानों के मतवादों और विद्वासों तथा कुरान के सिद्धान्तों के अनुसार 
हल किया जाय ।” घोषणापत्र में राष्ट्र संघ के निर्माण का स्वागत किया गया । उसने 99 के 
भारत सरकार अधिनियम (गवर्न॑मेण्ट आव इण्डिया एक्ट) को अपर्याप्त, असन्तोषजनक और निराजा- 
जनक बतलाया । यह भी कहा गया कि इसके दोषों को दूर करने के लिए आवश्यक है कि बह्विटिश 
मजदूर दल की सहायता से पालमभिण्ट में एक नया अधिनियम पारित किया जाय। इस दल ने 
“शिक्षित करने, आन्दोलन करने तथा संगठन करने' की शपथ ली । “मौण्टेग्यू सुधार अधिनियम में 
जितनी सारता है उस सीमा तक यह दल उसे पूर्ण उत्तरदायी शासन प्रदान करने की प्रक्रिया को 
तीब्र करने के उद्देश्य से कार्यान्वित करने को तैयार है। इस उद्देश्य के लिए दल सहयोग और 
सांविधानिक आन्दोलन में से जो मी जनता की इच्छा को पूरा करने का सर्वाधिक लामकारी ओर 
उत्तम मार्ग जान पड़ेगा उसी को बिना हिचकिचाहट के अपनायेगा ।” घोषणा ने सामाजिक तथा 
'आथिक न्याय के सिद्धान्तों को मी स्वीकार किया | उसने वचन दिया कि मजदूरों के लिए उचित 
मजदूरी तथा उचित काम के घण्टों की व्यवस्था की जायगी और पूंजीपतियों तथा मजदूरों के बीच 
न्‍्यायोचित सम्बन्ध स्थापित करने का प्रयत्न किया जायगा । उसने रेलमार्गों के राष्ट्रीयकरण का 
समर्थन किया | उसमें कहा गया कि भारतीय अधिकारियों के नेतृत्व में एक नागरिक सेना का निर्माण 
करना आवश्यक है । उसने भाषा के आधार पर प्रान्तों का पुनस्संगठत करने का समर्थत किया । 

कांग्रेस लोकतान्त्रिक दल के घोषणापत्र से स्पष्ट है कि तिलक में राजनीतिक यथार्थता की 
गहरी सूकबूक थी और वे कोरे आदशवादी ख्याली धोड़े दोड़ाते वाले और स्वप्नदर्शी नहीं थे। 
लखनऊ का समभौता, स्वराज्य से सम्बन्धित कांग्रेस-लीग योजना का समर्थन तथा कांग्रेस लोक- 
"-तान्त्रिक दल का घोषणापत्र, इन सबसे प्रमाणित होता हैं कि तिलक में अपने समय की समस्याओं 
को यथार्थवादी दृष्टिकोण से देखने-समभने की प्रतिभा थी । 

टाइम्स आव इण्डिया” के इस आरोप के बावजूद कि कांग्रेस लोकतान्त्रिक दल का घोषणा- 
पत्र न तो लोकतान्त्रिक था और न प्रगतिशील, हमारे पास इसका पर्याप्त प्रमाण है कि तिलक महान 
लोकततन्त्रवादी थे। गाँधीजी ने कहा था कि लोकततन्त्र के सिद्धान्त तथा व्यवहार के प्रति तिलक को 
भक्ति एकदम आदइचर्यजनक है । चूंकि तिलक ने कांग्रेस लोकतान्त्रिक दल का घोषणापत्र अपने हस्ता- 
क्षर से जारी कर दिया था, इसलिए कुछ लोगों ने उन पर निरंकुशता का आरोप लगाया है। कित्तु 
उन्होंने बम्बई के अधिकतर राष्ट्रवादी नेताओं की सलाह ले ली थी। उन्होंने केवल समय बचान को 
दृष्टि से घोषणापत्र अपने हस्ताक्षर से जारी कर दिया था। इसके अतिरिक्त वे कलकत्ता के विशेष 
अधिवेशन के समक्ष घोषणापत्र को प्रस्तुत करना चाहते थे, किन्तु कुर नियति ने समय से पहले उन्हे 
संसार से उठा लिया । 

तिलक परिपदों में प्रवेश करने के कार्यक्रम को स्वीकार कर चुके थे । उनका विचार था कि 
अनेक दृष्टि से अपर्याप्त होने पर भी सुधार अधिनियम देश के राजनीतिक आन्दोलन की सफलता 
का द्योतक है, वह सफलता कितनी ही सीमित क्यों न हो । यही कारण था कि बे जो कुछ दिया गया 
था उसे लेने तथा शेष के लिए संघर्ष करने को तैयार थे। इसीलिए कहा जाता है कि संवादी सह- 
योग का सिद्धान्त तथा कांग्रेस लोकतान्त्रिक दल की स्थापना से प्रकट होता है कि मत्सीनी के रूप 
में तिलक की भूमिका समाप्त हो चुकी थी और कावूर के रूप में उनका कार्य आरम्म हो गया था । 
विपिन चन्द्र पाल संवादी सहयोग के विरुद्ध थे। अमृतसर में उन्होंने 
का अर्थ 'उत्तरदायी' (रेस्पान्सिविल) लगाया और उत्तरदायी सहयोग 20208 
में नहीं आया । वे अमृतसर के वाद मी 'संवादी सहयोग' के विरोधी रहे, क्योक्ति वे उसे तुप्टीकत्ण 


ड़ करें और अधिक व्यापक तथा 
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की नीति मानते थे । एन. सी. केलकर ने जून तथा जुलाई के महीतों में केसरी” में अनेक लेख लिख 
कर पाल की आपत्तियों का उत्तर दिया और 'संवादी' शब्द की साथ्थकता स्पष्ट की । किन्तु 922 
में पाल ने स्वयं गाँधीजी की असहयोग की नीति के विरुद्ध तिलक की संवादी सहयोग की नीति को 
पुनर्जीबित करने का समर्थन किया । 

कांग्रेस लोकतान्त्रिक दल के घोषणापत्र के प्रकाशित होने के कुछ ही महीनों के भीतर तिलक 
का देहान्त हो गया, और देश को यह देखने का अवसर न मिला कि संवादी सहयोग के सिद्धान्त का 
जनक उसकी योजना तथा कार्यप्रणाली का किस प्रकार विकास करता है। तिलक की मृत्यु के उप- 
रात्त उनकी नीति का क्या प्रभाव पड़ा है, इसकी मोतीलाल नेहरू ने अच्छी समीक्षा की है। !922- 
23 में गाँधीजी जेल में थे, और राष्ट्रीय आन्दोलन का मार्ग बदलना आवश्यक था। मोतीलाल 
लिखते हैं : “इस मार्गान्‍्तर की दिशा को निर्धारित करने के लिए लोकमान्य की शिक्षाओं से अधिक 
निरापद निर्देशन अन्यत्र कहाँ मिल सकता था ? इस निर्देशन को स्वीकार किया गया और इस प्रकार 
स्वराज्य पार्टी का जन्म हुआ। स्वराज्य पार्टी ने जहाज को, जो अज्ञात समुद्र के बीच अपनी यात्रा 
के दौरान तूफान के केन्द्र में फेस गया था, लोकमान्य द्वारा निर्धारित अधिक सुपरिचित मार्ग पर 
मोड़ दिया । यह कहना सचमुच सत्य है कि स्वराज्य पार्टी महात्मा द्वारा निर्मित जहाज में बेठकर 
लोकमान्य द्वारा निर्धारित मार्ग पर चल रही है।* स्व॒राज्य पार्टी महात्मा तथा लोकमान्य दोनों 
के चरणों में बैठकर अब व्यावहारिक राजनीति को उनके आदर्शों से अनुप्राणित करने के लिए 
नम्नतापूर्वंक कार्य कर रही है, और भण्डे के त्तीचे एकत्र होने को बिगुल बजने की धीरज के साथ 
प्रतीक्षा कर रही है ।” एनी वेसेण्ट लिखती हैं कि 'संवादी सहयोग” पद की रचना 99 में अमृत- 
सर में की गयी थी, और पुनतिमित विधानांगों में उदारवादियों ने उसे क्रियान्वित किया, किन्तु उसे 
देखने के लिए जीवित नहीं रहे । मई 920 में होम रूल लीग की चौथी वर्षगाँठ मनायी गयी । 
कुछ आलोचकों का आरोप था कि इंगलेण्ड जाकर तिलक मितवादी हो गये थे, किन्तु भारत लौटने 
पर पुनः अतिवादी बन गये थे । तिलक ने इस आरोप का खण्डन किया और कहा कि इंगलैण्ड में मैं 
दिल्‍ली काँग्रेस के प्रस्तावों से बँचा हुआ था अतः मुझे काँग्रेस द्वारा निदिष्ट दृष्टिकोण का ही समर्थन 
करना था। मैं राष्ट्रीय काँग्रेस के आदेशों का अतिक्रमण नहीं कर सकता था । 

(भा) तिलक तथा गान्धी के राजनीतिक चिन्तन में अच्तर--तिलक राजवीति में यथार्थ- 
वादी थे, यद्यपि उन्होंने मैकियावेली और ट्राइट्स्के की भाँति यह कभी नहीं सिखाया कि शक्ति के 
हारा सब कुछ सम्पादित किया जा सकता है । वे राजनीतिक क्षेत्र में इस ढंग से काम करना चाहते 
थे कि उनके विरोधी कभी उनसे बाजी न मार पायें । किन्तु यह कहना सत्य नहीं है कि उन्होंने राज- 
नीति में छल-कपट के प्रयोग की अनुमति दी थी । वे राजनीति का खेल तो खेलते किन्तु लोकतांतिक 
तरीके से खेलते थे । उनका कहता था कि हर प्रकार की विक्ृतियों और अन्तविरोधों से पूर्ण इस 
जगत में नैतिकता के आधारशूत सिद्धान्तों का उनके शुद्ध रूप में प्रयोग नहीं किया जा सकता । अतः 
शास्त्रों में निर्धारित महान सत्य के सम्बन्ध में समझौता करना आवश्यक हो जाता है । किन्तु राज- 
नीतिक यथार्थवाद के समर्थक होते हुए भी तिलक ने विशुद्ध बल-राजनीति के सिद्धान्त को कभी 
स्वीकार नहीं किया । जनवरी 920 में उन्होंने 'यंग इण्डिया' को एक पत्र लिखकर स्पष्ट किया कि 
मेरा अभिप्राय यह कभी नहीं है कि राजनीति में सब कुछ न्‍्यायोचित है, यद्यपि मेरा विश्वास है कि 
घम्मपद' में प्रतिपादित बुद्ध के इस सिद्धान्त को कि घृणा को प्रेम द्वारा जीतना चाहिए सर्वत्र 
व्यवहृत नहीं किया जा सकता । अतः तिलक के सम्बन्ध में हमारा विचार है कि वें न तो यूटोपियाई 
ढंग के आदशंवादी थे और न हाब्स तथा बिस्मा्के की भाँति यथार्थवादी थे । वास्तव में इन अति- 
वादी सम्प्रदायों में से किसी के अनुयायी नहीं थे । उन्हें हम मध्यमार्गी अर्थात्‌ लोकतान्त्रिक यथार्थ- 
वाद का अनुयायी कह सकते हैं । उन्होंने शक्ति तथा कूटनीति के प्रयोग का समर्थन नहीं किया, किन्तु 
यदि उनका विरोधी इस साधना को अपनाता तो बदले में वे इनके प्रयोग को बुरा नहीं मानते थे। 
वे समर्थ रामदास के राजनीतिक सिद्धान्त को स्वीकार करते थे ओर प्रायः उसका उल्लेख किया 
करते थे । मई 95 में तिलक ने शिवाजी के महान आध्यात्मिक ग्रुरु तथा 'दासवोधा के रचयिता 
रामदास के जयन्ती समारोह का समापतित्व किया | पूना के मानकेश्वर विष्णु मन्दिर में समा 
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हुईं । तिलक ने अपने भाषण में अपने नैतिक तथा राजनीतिक दर्शन की अत्यन्त सुन्दर ढंग से 
व्याख्या की । उन्होंने कहा : “कट यथार्थ के इस जगत में आप पूर्णत: क्षमाशील और नमन होकर 
तिर्वाह नहीं कर सकते । यदि कुछ लोग आपके विचारों, मन्तव्यों और कार्यों की गलत ढंग से 
व्याख्या करता अपना पेशा बना लें, और उस समय भी अपने घातक निन्‍्दकों के प्रति परम उदासी- 
नता का रवैया अपनायें तो आप अपने पक्ष को निश्चय ही भारी हानि पहुँचायेंगे । ऐसी परिस्थितियों 
में आपके लिए कटु भाषा का प्रयोग करने के अलावा और कोई चारा नहीं रह जाता। ऐसे लोगों 
के विषय में बोलते समय आपको कभी-कभी बहुत तीक्ष्ण और उग्र होना पड़ेगा । और इस प्रकार 
की वाणी से पाप नहीं लगता, शर्ते यह है कि जिसकी आप आलोचना कर रहे हैं उसके विरुद्ध आपके 
मन में कोई दुर्माव न हो । इस प्रकार का स्पष्ट और निष्ठुर व्यवहार ही 'दासवोध' के उपदेश का 
मुख्य तत्व है। बोलने वाले के कार्यों को परखने के लिए आपको उसका हृदय टटोलना पड़ेगा। 
दुष्टों के विनाश और साधुओं के परित्राण के लिए ईश्वर स्वयं अवतार लेता है । ईश्वर कोरी क्षमा- 
शीलता से काम नहीं लेता | कभी-कभी उसे कठोर और निष्ठुर भी होना पड़ता है। यदि कोई 
आपके गाल पर थप्पड़ मार दे तो रामदास यह नहीं सिखाते कि आप अपना दूसरा गाल भी उसकी 
ओर कर दें। वे तो आपसे बदला लेने को कहेंगे । किन्तु ध्यान में रखने की वात यह है कि रामदास 
का उपदेश यह नहीं था कि आप अहंकार अथवा स्वार्थ के वशीभूत होकर ऐसा आच रण करें । आपको 
, गाँठ बाँध लेनी चाहिए कि विशुद्ध क्षमाशीलता जीवन का परम उद्देश्य नहीं है। जर्मन दाहनिक 

नीत्यो का कथन है कि क्षमाशीलता ऐसा गुण है जो मनुष्य को क्लीबव वना देता है। श्रीकृष्ण ने अर्जुन 
से कहा है : “हे पार्थ ! नपुंसकता को मत प्राप्त हो ।” और यह सलाह अर्जुन के हृदय में अग्नि 
तथा उत्साह फूँकने के लिए दी गयी है । संसार में निरपेक्ष क्षमाशीलता और विनम्रता की नीति का 
पालन करना असम्भव है । 

तिलक हॉब्स अथवा कौटिल्य के सम्प्रदाय के यथार्थवादी नहीं थे, वल्कि लोकतान्त्रिक ययार्थ- 

वादी थे, इसलिए राजनीतिक खेल के सम्बन्ध में उनका आदर्श वहुत ऊंचा था। वे शिवाजी को 
वेदान्त का अनुयायी मानते थे, और कहा करते थे कि भारत में स्वराज्य की २28 का प्रयत्न कर्म- 
योग का ही एक अंग है । तिलक ने शिवाजी उत्सव के अवसर पर जो भापण किये उनकी रिपोर्ट 
5 जून, 897 के 'केसरी' में प्रकाशित हुई | उन्होंने कहा कि अफजल खाँ की हत्या के सम्बन्ध 
में अब आगे ऐतिहासिक ज्योध करने की आवश्यकता नहीं है । “चलिये हम मान लें कि थिवाजी ने 
ही पहले अफजलखोाँ की हत्या की योजना बनायी और उसे क्रियान्वित किया । महाराज का यह कार्य 

अच्छा था अथवा बुरा ? इस प्रइन पर हमें दण्ड विधान अथवा मनु और याजवल्कय की स्मृतियां अथबा 
पश्चिम और पूर्व के नीतिशास्त्र में प्रतिपादित नैतिक सिद्धान्तों के आधार पर विचार नहीं करना 
चाहिए । समाज को बाँधकर रखने वाले नियम आपके और मेरे जसे साधारण मनृप्या के नि 20 
कोई मनुष्य न तो किसी ऋषि के 8 की खोज करता है और न राजा के सिर पर पाप मह़ता 
है । महापुरुष वैतिकता के सामान्य नियमों से ऊपर होते हैं। ये सिद्धान्त इतने व्यापक नद्ी दा पे 
कि महापुरुषों की पीठिका तक पहुँच सकें | क्या निवाणो अल (3008 
और किया ता कैसे ? इस प्रइत का उत्तर स्वयं महामारत म मिल जायेगा. भकृण के न हक आड 
अपने गुरुजनों और कुदुम्बियों तक का वध करने का उपदेन दि व गान ते कयने तच्छ बढ को 
से प्रेरित हुए बिचा कर्म करता है उसे पाप नहीं लगता । थिवार्ज 204 कर 2 न 
भरने के स्वार्थपूर्ण उद्देश्य से प्रेरित होकर कोई काम नहीं किया । उन्हाने इस कल और आ 2 
संकल्प से अफजलखाँ का बध किया । यदि हमारे वर मे वाह 0 हट है कि किन पक कमरे 
मार भगाने की पर्याप्त सामथ्ये न हो वो हमें बिना संकोच के उन्हें वर के लत हटा 200 
चाहिए । ईइ्वर ने म्लेच्छों को भारत के राज्य का सतद 3 मम अत अत 
महाराज ने उन्हें अपनी जन्मभूमि से मार भगाने को 89087: झांति बड़ चित मद बनाओ, 
उसको हड़पने का पाप नहीं किया । अपनों द्प्टि है हक पडूक का नाते 
दण्ड विधान की परिधि से बाहर निकलों, मगवदुनात | व्रद्ियोग तगाद 
महापुरुषों के कार्यों पर विचार करो ।” तिलक पर दाजद्राह | हा 
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जिसमें उन्हें कारावास का दण्ड दिया गया उसमें उनके इस भाषण की रिपोर्ट का उल्लेख किया गया 
था । स्पष्ट है कि तिलक ने निरपेक्ष रूप से अहिसा के सिद्धान्त में कमी विश्वास नहीं किया। वें 
सदैव कहा करते थे कि किसी कार्य की नैतिकता उसके वाह्य परिणाम से नहीं आँकी जाती चाहिए, 
बल्कि यह देखना चाहिए कि कर्ता का उद्देश्य और मन्तव्य क्या है । तिलक ने काण्ट और भगवद्‌- 
गीता से सीखा था कि वाह्म कार्यों की व्यावहारिक नैतिकता की तुलना में उद्देश्यों की नैतिकता दाशे- 
निक दृष्टि से अधिक श्रेष्ठ है। इसलिए उनका तक था कि यदि मनुष्य वेयक्तिक अहंकार से ऊपर उठ 
सके और उदात्त मन्तव्यों से प्रेरित हो सके तो वह ऐसे कार्य कर सकता है जो साधारण व्यक्ति को 
सामान्य नैतिकता के विरुद्ध जान पड़ें। धर्मशास्त्र और दण्ड विधान साधारणजनों के आचरण के नियमन 
के लिए होते हैं ।॥ जो महापुरुष अहं की वासनाओं से ऊपर उठ चुके हैं और वैयक्तिक जीवन की 
तुच्छ चिन्ताओं से मुक्त हो चुके हैं वे इत वियमों और विनियमों से परे हुआ करते हैं | हेगेल ने भी 
कहा है कि विश्व ऐतिहासिक व्यक्ति ईसाइयत के विधान से बँधा नहीं होता । नीत्शें का भी मत 
है कि अतिमानव शुभाशुभ के नैतिक भेदभाव से ऊपर होता है । तिलक के राजनीति आचारशास्त्र 
के अनुसार शिवाजी निःस्वार्थ व्यक्ति थे और अपने देश की मुक्ति के लिए कार्य कर रहे थे । यद्यपि 
तिलक ने भगवद्‌गीता की उच्च नैतिकता का उपदेश दिया, किन्तु ब्रिटिश साम्राज्यवाद के समर्थकों 
ने समझा कि वे अपने भाषण में राजनीतिक हृत्या का समर्थन कर रहे हैं। यह अत्यन्त सन्देहास्पद है 
कि तिलक इस प्रकार शिवाजी के कार्यों का नैतिक औचित्य सिद्ध करके ब्रिटिश अधिकारियों की 
राजनीतिक हत्या के लिए दाशैतिक आधार तैयार कर रहे थे | तिलक का लोकतान्त्रिक थथार्थवाद 
उस नैतिक निरपेक्षवाद से भिन्‍त है जिसका गान्धीजी ने उपदेश दिया और अनुगमन किया। अपने 
राजनीतिक चिन्तन तथा आचरण में तिलक को महाभारत तथा हिन्दू धर्म की अन्य घामिक पुस्तकों 
से प्रेरणा मिली थी। गान्धीजी पर ईसा मसीह के प्रवचन, तॉल्सतॉय, थूरो, रस्कित, रायचन्द भाई 
और नरसी मेहता का विश्येष प्रभाव था | तिलक के अनुसार इस अपूर्ण जगत में ऐसे अवसर आते 
हैं जब मनुष्य को अहिसा तथा विनम्नता के सिद्धान्त से विचलित होता पड़ता है | गान्धीजी का 
विश्वास था कि अहिसा का सिद्धान्त सावंभौम और अपरिवर्तनशील है । तिलक के अनुसार अहिंसा 
अधिक से अधिक नीति के रूप में अंगीकार की जा सकती है, जबकि गान्धीजी के अनुसार वह निर- 
पेक्ष भास्था की वस्तु है । 
तिलक और गान्धी में राजनीतिक पद्धतियों के सम्बन्ध में भी मतभेद था । तिलक को विधि 
का सृक्ष्म ज्ञान था, इसलिए वे कहा करते थे कि मैं विधि की मर्यादा के भीतर स्वराज्य का आन्दोलन 
चला सकता हूँ । उन्होंने कभी अवैध कार्य की अनुमति नहीं दी । 4 जुलाई, 899 के 'केसरी' में 
प्रकाशित अपने प्रसिद्ध लेख में उन्होंने कहा : “हम (अतिवादियों और मितवादियों) में से कोई भी 
अपने अधिकारों को माँगने में कानून को तोड़ने अथवा उसका अतिक्रमण करने का कभी स्वप्न नहीं 
देखता ।” 907 में उन्होंने सचमुच मितवादियों के सांविधानिक आन्दोलन के विचार का मखौल 
उड़ाया, क्‍योंकि वे विनोदपूर्वक कहा करते थे कि भारत में दण्ड विधान ही एकमात्र संविधान है। 
हमारे यहाँ आधारभूत प्रकृति का कोई सांविधानिक प्रलेख नहीं है। फिर भी मानना पड़ेगा कि 
यद्यपि तिलक ने सांविधानिक आन्दोलन का उपहास किया, किन्तु उन्होंने कानून भंग करने की सलाह 
कभी नहीं दी । 907 और 908 में निष्क्रिय प्रतिरोध के जिस सिद्धान्त का प्रचार किया गया 
उससे भी तिलक का अभिप्राय केवल स्वदेशी और बहिष्कार से था। यद्यपि अरविन्द ने बतलाया 
कि निष्क्रिय प्रतिरोध में अनुचित कानून बथवा अनुचित आज्ञप्ति का अतिक्रमण करने का भाव भी 
अन्तनिहित है, किन्तु तिलक ने इस निहितार्थ को स्पष्ट रूप से कभी स्वीकार नहीं किया । 
किन्तु गान्धीजी ने स्वीकार किया कि यदि कानून किसी व्यक्ति के अन्तःकरण के प्रतिकूल 
हो तो उसका विरोध करने का उसका पवित्र और अनिन्ध अधिकार है। सत्याग्रह का सम्पूर्ण सिद्धान्त 
ही इस मान्यता पर आधारित है कि मनुष्य को स्थापित विधि और शासन के मुकाबले में नैतिकता, 
अन्तःकरण अथवा ईइवर के कानून का यत्तपूर्वक समर्थन और पोषण करना चाहिए। दक्षिण अफ्रीका 
में गान्धीजी ने भारतवंशियों को उन कानूनों को तोड़ने की सलाह दी थी जो उनके नागरिक अधि- 
कारों को जोखिम में डालने के लिए बनाये गये थे | भारत में भी गान्धीजी ने सत्याग्रह की कार्ये- 
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प्रणाली को पूर्ण रूप से विकसित किया और विभिन्न अवसरों पर सविनय अवन्ना आन्दोलन 
चलाया । 

तिलक तथा गान्धी दोनों को ही हिन्दू धर्म की उदात्त शिक्षाओं में गहरी आस्था थी | अपने 
जीवन तथा कार्यकलाप में तिलक परम्परावादी सनातन हिन्दू धर्म के अधिक निकट थे। फिर भी 
पाइचात्य सभ्यता की जो आलोचना गान्धीजी ने की बह तिलक की आलोचना के मुकाबले में कही 
अधिक उम्र है । अपनी पुस्तिका हिन्द-स्वराज' में गान्धीजी ने परिचमी सभ्यता के मूल्यों और 
संस्थाओं की तीक्षण आलोचना की है । तिलक ने भी अंग्रेजी शिक्षा के कुछ दोपों की निन्‍्द्रा की है, 
किस्तु उन्होंने स्वीकार किया कि अंग्रेजी शिक्षा ते देश में राष्ट्रीय चेतना को जाग्रत करने में बोग 
दिया है । गान्धीजी ने पश्चिमी सम्यता की आधारसूत मान्यताओं को ही चुनौती दी थी। उन्होंने 
भारत में प्रचलित पाश्चात्य शिक्षा प्रणाली की अत्यन्त कदु शब्दों में भर्त्सना की | तिलक को प्रति- 
निधि लोकतन्‍्त्र के रूपों तथा कार्येप्रणालियों से उत्कट अनुराग था । मह्दात्माजी को पश्चिवमी लोक- 
तन्‍्त्र से कोई मोह नहीं था । वे कहा केरते थे कि वैतिक नियमों का भ्रमुत्व राजनीतिक सत्ता से 
कहीं उच्च वस्तु है। उनका विचार था कि अकेला एक व्यक्ति, यदि वह नैतिक हृष्टि से पूर्ण हो, 
जनता की इच्छा का एक बड़ी सभा से अधिक अच्छी तरह प्रतिनिधित्व कर सकता है| समग्र हप्टि 
से देखने पर स्पष्ट है कि तिलक के मुकाबले में गाँधीजी पश्चिमी सम्यता' के अधिक कट्टर विरोधी थे । 

असहयोग' की धारणा का निरूपण गाँधीजी ने किया था, किन्तु उसका सामान्य विचार 
बहुत पुराना था। भारतीय राष्ट्रीय कांग्रेस द्वारा नियुक्त की गयी सविनय अवन्ना जाँच समिति ने 
बतलाया कि असहयोग की धारणा का बीज हमें तिलक तथा गोखले के भाषणों में मिलता है। गाखल 
से बनारस कांग्रेस के अवसर पर अपने अध्यक्षीय भाषण में वंग-भंग का उल्लेख करते हुए कहा था 
कि यदि विभाजन रह नहीं किया गया तो जनता के हित में ह में तौकरशाही के साथ हर प्रकार क 
सहयोग को तिलांजलि देनी पड़ेगी । तिलक मे जनवरी 907 में कलकत्ता में 'नये दल के मिद्धान्त 
शीर्षक जो भाषण किया उसमें उन्होंने सरकार के साथ असहयोग के सिद्धान्त का निरूपण क्रिया, 
जिसमें कर न देने का कार्यक्रम भी सम्मिलित था। 909 के अपने एक भाषण में गालल न 
निष्क्रिय प्रतिरोध के सिद्धान्त की व्याब्या की । अरविन्द घोष भी निष्किय प्रतिरोध के समर्थक व, 
और उन्होंने बहिष्कार को नैतिक दृष्टि से उचित ठहराया | पर दा 

तिलक गांधीजी के असहयोग आच्दोलन के क्रियात्मक रूप को देखने के लिए जीवित नहीं 
रहे । किन्तु गाँधीजी तिलक के जीवन काल में ही दक्षिणी अफ्रीका, करा और चम्पारन हक: 
आन्दोलन सफलतापूर्वक चला चुके थे। अप्रैल 99 में रॉलट एक्ट के विरुद्ध सत्याग्रह के # 985 
घिलक इंगलैण्ड में थे । 6 मा्चे, /98 को तिलक ने अवन्तिकाबाई गोखले द्वारा मराठी मे रचित 
गाँधीजी की जीवनी का प्रावकथन लिखा । उसमें तिलक ने स्वीकार किया कि सत्याग्रह मा 
बहुत ही महत्वपूर्ण है, यद्यपि उसको सार्वभौम रूप से कार्यान्वित किये जाने रा 5 बा ि सर 2०५ 
सकता है। चूँकि गाँधीजी का अहिंसा और अनशन पर अत्यधिक आग्रह था, इसलिए बहुत समय 7 
तिलक उन्हें जैन समभते रहे । 
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सम्मेलन में प्रथम बार गाँधीजी ने असहयोग' शब्द का प्रयोग किया। जनवरी 920 में हिन्दू 
तथा मुसलिम नेताओं का एक और सम्मेलन हुआ और उसी के बाद मुसलमानों की माँगों के सम्बन्ध 
में वाइसराय के पास एक प्रतिनिधिमण्डल भेजा गया । शौकत अली ने लिखा है कि तिलक इस 
सम्मेलन में उपस्थित थे । 0 मार्च को कलकत्ता में खिलाफत सम्मेलन हुआ और उसमें असहयोग 
की नीति अपनाने का तिर्णय किया गया । 24 मई, 920 को सैत्रीज की सन्धि सम्पन्न हुई। लॉयड 
जार्ज ने कहा था : “न हम तुर्की को एशिया माइनर और भ्रेस के उन प्रसिद्ध प्रदेशों से वंचित करने 
के लिए युद्ध लड़ रहे हैं जो जातीय हृष्टि से प्रधानतः तुर्की हैं ।” किन्तु सैत्रीज की सन्धि से इस 
प्रतिज्ञा का खण्डन होता था, क्योंकि तुर्की को प्रेस, आर्मीनिया और स्मर्ना से वंचित कर दिया गया 
था। पवित्र स्थान तुर्की से छीनकर हैजाज के सुलतान को दे दिये गये थे । इस प्रइत को लेकर 
भारतीय मुसलमानों में बड़ा असन्तोष फैला, और गाँधीजी उनकी सहायता के लिए उठ खड़े हुए। 
जब खिलाफत का प्रइन सारतीय मुसलमानों में भारी हलचल उत्पन्न कर रहा था उसी समय 28 
मई, 920 को हण्टर समिति की रिपोर्ट प्रकाशित हुई। उससे भारत के राजनीतिक दृष्टि से सचेत 
सभी वर्ग सरकार के कटु विरोधी हो गये । गाँधीजी ने कहा कि रिपोर्ट में अधिकारियों के हर 
बबर कृत्य को उचिद ठहराने का जान-बू कर प्रयत्न किया गया है। भारत के ब्रिटिश शासकों तथा 
इंगलैण्ड के अंग्रेजों के बीच जो सहज सहानुभूति विद्यमान थी उसकी उन्होंने कटु आलोचना की । 
रिपोर्ट से स्पष्ट था कि पैशाचिक और बर्बर घटनाओं के क्षणों में भी ब्रिटिश साम्राज्यवादी तथा 
उनके समर्थक जातीय श्रेष्ठता और अहंकार की भावनाओं से ऊपर नहीं उठ सकते थे। 28 मई 
को बम्बई में खिलाफत समिति की बैठक हुई जिसमें असहयोग का निर्णय किया गया । 30 और 3! 
मई को वाराणसी में अखिल भारतीय कांग्रेस समिति की बैठक हुई । लम्बे विवाद के उपरान्त निर्णय 
किया गया कि असहयोग के प्रशत को तय करते के लिए कांग्रेस का एक विशेष अधिवेशन बुलाया 
जाय । चितरंजनदास तथा रवीन्द्रनाथ टैगोर चाहते थे कि कलकत्ता कांग्रेस के विशेष अधिवेशन का 
सभापपित्व तिलक करें। किन्तु तिलक आत्मत्यागी तो ये ही, अतः उन्होंने यह प्रस्ताव अस्वीकार 
कर दिया और लाला लाजपत राय का नाम प्रस्तावित किया। उन्होंने कहा कि यदि मैंने 
सभापतित्व किया तो फिर मैं विवाद में सम्मिलित नहीं हो सकूँगा । किन्तु यदि मैं सभापतित्व नहीं 
करता तो गाँधीजी के गुट और कलकत्ता के राष्ट्रवादियों के बीच समभौता कराने का प्रयत्व करूँगा । 
अतः भारी दबाव के बावजूद तिलक ने सभापति बतने से इनकार कर दिया और लालाजी के नाम 
का सुझाव दिया । 

9 जून, 920 को इलाहाबाद में अखिल भारतीय खिलाफत समिति की बैठक हुई । तिलक 
को आमन्त्रित किया गया किन्तु वे बैठक में सम्मिलित नहीं हुए । उन्होंने निम्नांकित तार भेज : 
“भारत के मुसलमान जो भी सर्वसम्मति से निर्णय करेंगे उसका में तथा मेरा दल समर्थन करेगा।” 
उनका विचार था कि खिलाफत के प्रइत का सम्बन्ध मुसलमानों से है इसलिए उन्हें ही इस विषय में 
पहल करनी चाहिए और हिन्दुओं को चाहिए कि बाद में उनके साथ सम्मिलित हो जायँ । सत्यमूर्ति 
का कहना है कि इलाहाबाद में हुई खिलाफत समिति की बैठक में तिलक इसलिए सम्मिलित नहीं 
हुए कि वे राष्ट्रीय तीति के प्रइनों पर निर्णय करने के लिए कांग्रेस को छोड़कर अन्य किसी बैठक 
में भाग नहीं लेना चाहते थे । इलाहाबाद में 9 जून को खिलाफत सम्मेलन की जो बैठक हुई उसमें 
एक कार्यकारी समित्ति नियुक्त की गयी | गान्धीजी उस समिति के सदस्य थे । असहयोग की वीति 
सर्वेसम्मति से स्वीकार करली गयी । 

30 जून को इलाहाबाद में खिलाफत समिति की बैठक हुईं जिसमें निर्णय किया गया कि 
वाइसराय को एक महीने का नोटिस देने के वाद असहयोग आन्दोलन आरम्भ कर दिया जाय। वाइस- 
राय को नोटिस दे दिया गया, और अगस्त से असहयोग प्रारम्भ करना तय हुआ । जून के अन्त में 
किसी समय शौकतअली पूना में तिलक से मिले । उन दोनों की बातचीत केवल 5 मिनट चली । 
शौकतअली को भय था कि कुछ लोग तिलक और गान्धीजी के वीच गलतफहमी पैदा करने का प्रयत्न 
करेंगे । किन्तु लोकमात्य ने शौकतअली को आश्वासन दिया कि मैं ओर गान्धी मिलकर काम करेंगे । 
तिलक ने शौकतअली से यह भी कहा कि कुछ मुसलमान जो असहयोग को अस्वीकार करते हैं मुकसे 


बाल गंगाधर तिलक 2]9 


प्रार्थना कर रहे हैं कि मैं उनका नेतृत्व करूँ, किन्तु मैं उसी कार्यक्रम को अंगीकार करूँगा जिसमे 
सब मुसलमानों को सन्‍्तोष हो । जुलाई के अस्त में लोकमान्य गम्भीर रूप से वीमार हो गये; उमर 
समय वे बम्बई में सरदार गृह नामक अपने प्रिय होटल में ठहरे हुए थे। वे घोषणा कर चके थे कि 
कांग्रेस लोकतान्त्रिक दल आगामा चुनाव लड़ेगा | शौकत अली ने लोकमान्य को विश्वास दिलाने 


भा 


का प्रयत्व किया कि कोई मुसलमान एक भा स्थान के लिए चुनाव नहीं लड़ेगा । लोकमान्य ने कहा 


कि मैं हिन्दू राष्ट्रवादियों से चुनाव न लड़ने को तभी कह सकता हूँ जब मुसलमान भी ऐसा करने 
को तैयार हों । अतः तिलक के अनुसार पहला कदम यह था कि मुसलमान कौंसिलों के चुनाव में न 
खड़ें हों, तभी हिन्दू उनका साथ दे सकते थे | तिलक ने गान्धीजी से शायद यह भी कहा था कि 
यदि राष्ट्रवादी कौंसिलों में न गये तो दुसरे लोग जायँगे, और इस प्रकार कौंसिलों का देश के विरुद्ध 
प्रयोग किया जा सकेगा । “व्यक्तिगत रूप से मेरा विश्वास हैं कि कौंसिलों में जाना ही अच्छा है, और 
जब आवश्यक हो तो बाधा डाली जाय और उसी प्रकार जब आवश्यक हो तो सहयोग किया जाय ।” 
920 तथा 925 के बीच यह विवाद चला करता था कि असहयोग के सम्बन्ध में तिलक 
के क्या विचार थे। इस विवाद के समाधान का शायद एक ही तरीका है | वह यह है कि तिलक 
में अपनी मृत्यु से पहले गाँधीजी से जो कुछ कहा था उसके सम्बन्ध में गाँधीजी के कथन को ही 
प्रमाण मान लिया जाय । गाँधीजी लिखते हैं : “उत्तर भारत की यात्रा के लिए वम्बई से प्रस्थान 
करने से पहले मैं मौलाना शौकत अली के साथ सरदार गृह में उनके पास गया । जब हम यात्रा से 
वापस लौटे तो सुता कि लोकमान्य ग्रम्भीर रूप से बीमार पड़े हुए हैं । मैं उन्हें प्रणाम करने गया, 
इससे अधिक और कुछ नहीं था । हमारी कोई वातचीत नहीं हुई । मैं केवल अन्तिम संस्मरण प्रस्तुत 
करना चाहता हूँ, क्योंकि वह इस अवसर के अनुकूल हैं । हिन्दुओं और मुसलमानों के सम्बन्ध में 
उन्होंने मौलाना की ओर मुड़कर कहा, गाँधी का जो कुछ सुझाव होगा उस पर मैं हस्ताक्षर कर दूंगा 
क्योंकि इस विषय में मुकके उन पर पूरा विश्वास है । असहयोग के सम्बन्ध में उन्होंने जो कुछ मुझसे 
पहले कहा था वही दुहरा दिया : “मुझे कार्यक्रम वहुत कुछ पसन्द है, किन्तु इसमें देश हमारा 
साथ देगा, इस बात में मुझे सन्देह है । कारण यह है कि असहयोग जनता के सामने आत्मत्याग का 
प्रस्ताव प्रस्तुत करता है । मैं ऐसा कोई कार्य नहीं करूँगा जिससे आन्दोलन की प्रगति में बाधा पड़े । 
मैं तुम्हारी सफलता की कामना करता हूँ, और यदि जनता तुम्हारी वात सुनने को तैयार हो जाय 
तो मैं उत्साह के साथ तुम्हारा समर्थ करूँगा ।” 23 जुलाई, 92 को गाँधीजी ने “यंग इण्डिया 
में विश्वास की घोषणा” शीर्षक एक लेख लिखा : मैं स्वर्गीय लोकमान्य का अनुयायी होने का दावा 
नहीं कर सकता । करोड़ों देशवासियों की भाँति मैं भी उनके दुर्देमनीय संकल्प, देशभक्ति और सबसे 
अधिक उनके वैयक्तिक जीवन की पवित्रता तथा महान त्याग की प्रशंसा करता हूँ। आधुनिक युग 
के महापुरुषों में वे ही ऐसे थे जिन्होंने अपने देशवासियों की कल्पना को सबसे अधिक सम्मोहित 
किया । उन्होंने हमारी आत्मा में स्वराज्य की भावना फूँक दी। विद्यमात झासन-श्रणाली के दोपों 
को तिलक से अधिक अच्छी तरह और किसी ने नहीं समझा । मेरा बहुत विनम्न दावा है कि मैं 
उनके सन्देश को देशवासियों तक उतनी ही अच्छी तरह पहुँचाने का प्रयत्त कर रहा हूं ग जितनी 
अच्छी तरह उनके अच्छे से अच्छे शिष्य पहुँचा सकते थे । किन्तु मैं मलीमाँति समझता हू कि अटा 
पद्धति तिलक की पद्धति नहीं है ।7 और यही कारण है कि महाराप्ट्र के कुछ नताओं के सम्बन्ध 
में मुझे अब भी कठिताई का सामना करना पड़ रहा है । किन्तु मैं हृदय से जानता हूँ कि तिलक 
को मेरी पद्धति में अविश्वास नहीं था | मुझे उत्का विद्वासयात्र होने का सौभाग्य प्राप्त रा !औ दर 
अपनी मृत्यु से ठीक एक पखवारा पहले उन्होंने अनेक मित्रों के 220 58 3 0 
तुम्हारा मार्ग बहुत उत्तम है, शर्त यह है कि जनता को उसे अपनाने के लिए राजी किया जा सके 
किन्तु उन्होंने यह भी कहा कि मेरी अपनी शंकाएं है । 
6, निष्कर्ष कर बिल: हे 
लोकमान्य तिलक आवुनिक मारतीय इतिहास की एक विशृति थे । वे पकामट ता ५ 


तेत्र में रि मे रचनाओं के द्वाना उन्होंने मारत के साहिल्यिक 
ये । वैदिक तथा दार्शनिक शोध के क्षेत्र में चिरस्थायी रचनाओं के दाता इहहान + 25 / 
तथा सांस्कृतिक इतिहास में यश्ष और कीति प्राप्त करली हैं। उनका सासत 


हि ल्ल्छिः डनिट्रान न्श्र्त्ट्ड 
रत का राजता।विआ दरत&८।ह 


220 आधुनिक भारतीय राजनीतिक चिन्तन 


में ही नहीं अपितु इस देश के पुनर्जागरण के इतिहास में मी चिरस्थायी स्थान रहेगा। तिलक में 
पाण्डित्य तथा राजनीतिक नेतृत्व दोनों का समच्चय था, इस कारण भारतीय इतिहास में उनका 
विशिष्ट स्थान है | उनमें राजनीति यथार्थवाद की गम्भीर और पैनी सूकवूक तथा विशाल बौद्धिक 
आदर्शवाद का सम्मिश्रण था । राजनीतिक जीवन की उथल-पुथल, चित्ताओं और उतार-चढ़ाव 
के बीच वे शूढ़ वैदिक मन्त्रों का अर्थ ढूंढ निकालने में शान्ति का अनुभव करते थे। उनमें वह 
बौद्धिक अभिवृत्ति थी जिसके कारण मनुष्य को दीर्घ एकाग्रता में आनन्द आता है । यह दुर्भाग्य की 
बात थी कि देश की राजनीतिक दासता के कारण उन्हें कारागार के एकान्त जीवन में ही अपने 
साहित्यिक कार्यकलाप के लिए समय मिल सका । 
उनके पाण्डित्य का क्षेत्र बहुत व्यापक था । उन्होंने अनेक विषयों पर अधिकार कर लिया 
था । ज्योतिष, गणित, विधि, दशेन तथा धर्म में उतकी गति अवोध थी। उन्हें बैदिक संहिताओं, 
हिन्दू दशत तथा हिन्दू धर्मशास्त्रों का पूर्ण, गम्भीर तथा सूक्ष्म ज्ञान था। उनका वैज्ञानिक अनुसन्धान 
के तिष्कर्षों से भी कुछ परिचय था | तिलक का पाण्डित्य व्यापकता तथा गम्भीरता दोनों की हृष्टि 
से अदभुत था और उनका दृष्टिकोण बुद्धिवादी तथा आलोचनात्मक था । किन्तु उनके मन में हिन्दू 
धर्मग्रन्थों के लिए गहरी आस्था थी। 'गीता-रहस्य' से पता चलता है कि वे कृष्ण तथा भगवद्‌गीता 
दोनों का ही विशेष आदर करते थे। फिर भी उन्हें यह कहने में संकोच नहीं हुआ कि आये ऋषियों 
का आदि निवास स्थान उत्तरी ध्रव प्रदेश था | यदि उनका हृष्टिकोण संकीर्ण राष्ट्रवादी होता तो 
वे भारत के बाहर के प्रदेश को भारतीय संस्कृति के जन्मदाताओं का आदि देश न मानते । उनमें 
कवि-सुलभ कल्पनात्मकता का भी पुठ था । गीता के जिस इलोक में कृष्ण ने कहा है कि "मैं महीनों 
में मागंशीष और ऋतुओं में बसन्‍्त हूँ” उसमें से वेदों की प्राचीनता के सम्बन्ध में ज्योतिष का सूत्र 
ढूँढ निकालना कल्पनात्मक सूभवूर वाले व्यक्ति का ही काम था । किन्तु इस कल्पनात्मक हृष्टि के 
साथ-साथ तिलक में सम्पूर्णता के लिए विद्वानों की-सी तीव्र उत्कण्ठा भी पायी जाती थी। उतके 
वैदिक शोध-प्रन्थों में जो अगणित पाउ-सन्दर्भ भरे पड़े हैं उन्हें देखकर हमें उनके बौद्धिक परिश्रम पर 
आइचय होने लगता है। 
तिलक के अनुसन्धानों का कुछ राजनीतिक प्रभाव भी पड़ा | उनके ग्रन्थों से पता चलता 
है कि उन्हें भारत की आध्यात्मिक विरासत की जीवनदायिनी शक्ति में गहरी आस्था थी। उन्हें 
भारत की प्राचीन बौद्धिक उपलब्धियों पर गये था। साथ ही साथ उन्हें इस बात में भी अगाध 
विश्वास था कि भविष्य के लिए देश में अपरिमित शक्तियाँ निहित हैं । 
उन्होंने राजनीतिक सिद्धान्त पर एक विद्वद ग्रन्थ लिखने की योजना बनायी थी। अपने 
दर्शन सम्बन्धी ज्ञान और राजतीति की प्रक्रियाओं एवं गतिशीलता की गहरी सूमबूक के कारण वे 
राजनीति के सैद्धान्तिक आधारों का विशद विवेचन करने के सर्वथा योग्य थे, किन्तु वे अपनी योजनाओं 
को साकार नहीं कर पाये । उनके मन में भारत का कई खण्डों में इतिहास लिखने की भी योजना 
थी, किल्तु राजनीतिक कार्यकलाप में उलमे रहने तथा असामयिक मृत्यु के कारण उनकी यह योजना 
भी पूरी न हो सकी । 
एक राजनीतिक नेता के रूप में तिलक ने केसरी” तथा "मराठा के द्वारा अपने सन्देश का 
प्रसार किया । उनकी लेखनी में शक्ति तथा ओज था | वे जो कुछ लिखते थे उसे सारा महाराष्ट्र 
समभता था, और 906 से तो उनकी वात सम्पूर्ण देश समझने लगा था । इन पत्रों के द्वारा उन्होंने 
अपने भक्तों और अनुयायियों की एक सुहढ़ सेना तैयार करली थी चिरस्थायी यश्ञ प्राप्त कर लिया 
था । उन्हें तीव वार कारावास का जो दण्ड मिला उससे वे अपने देशवासियों के प्रिय बन गये थे। 
जब उन्हें राजद्रोह के अपराध में प्रथम वार जेल जाना पड़ा तो 897 के अमरावती के अधिवेशन 
में सवंथा उचित ही कहा गया था कि “एक राष्ट्र आँसू वहा रहा है ।” मनुष्यों तथा आतन्दोलनों के नेता 
के रूप में उन्होंने अपने को दिखावे से सदैव दूर रखा, और लोगों की भावनाओं तथा संवेगों को 
उभाड़ने और उत्तेजित करने का कभी प्रयत्न नहीं किया । उनकी अविचल निष्ठा, निर्मबता, अध्य- 
वसाय तथा दुर्दमवीय संकल्प जनता के हृदय को सम्मोहित करने तथा ब्रिटिश नौकरज्ञाही के गढ़ को 
भयमीत कर देने के लिए पर्याप्त थे । दुर्दान्त तिलक को केवल अपने व्यक्तित्व की शक्ति के कारण 
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विजय और सफलता प्राप्त हुई। उनका व्यक्तित्व फीरोजशाह मेहता, सुरेद्धनाथ वनर्जी तथा गोखले 
से कहीं अधिक उत्तुंग था | भयंकर विरोध का मुकाबला करते हुए वे अपने मार्ग पर बढ़ते गये । वे 
भारत की राष्ट्रीय आकांक्षाओं के माने हुए योद्धा समझे जाते थे, और यह सर्वेथा उचित ही था । 
लाजपत राय तथा अरविन्द उन्हें अपना बड़ा भाई मानते थे । भारत की राजनीतिक माँगों के लिए 
उन्होंने निरन्तर संघर्ष किया और कष्ट सहे; उनके मांडले के कारावास ने ही उनके जीवन का ज्ञीत्र 
अन्त कर दिया । वे स्वराज्य को देखने के लिए जीवित नहीं रहे, किन्तु उन्हें भारत की मवितव्यता 
में अडिग विश्वास था। 896 के दुर्भिक्ष आन्दोलन के समय से उन्होंने जनता को राजनीति का 
रहस्य समझाया और इस प्रकार मारतीय राजनीति में एक नये प्रचण्ड तत्व को सक्रिय कर दिया । 
इस हृष्टि से वे भारत की लोकतांत्रिक राजनीति के पथान्वेषक सिद्ध हुए | वे न तो किसी शक्ति- 
सम्पन्न परिवार में उत्पन्न हुए थे और न उन्हें सम्पत्ति ही विरासत में मिली थी। उन्होंने अपने 
दुर्दमनीय विश्वास एवं सतत्‌ परिश्रम के द्वारा तथा घोर कष्ट सहकर एक स्वतन्त्र और शक्तिशाली 
देश की सुहढ़ नींव का निर्माण कर दिया । वे देश के शत्रुओं के निर्मम रिपु थे । इस बात को डावर, 
शिरोल, कार्सन तथा अन्य लोगों ने भी अप्रत्यक्ष रूप से स्वीकार किया है। उन्होंने ऐसे पुरुषत्व के 
निर्माण के लिए निरन्तर संघर्ष किया जो अतीत की गौरवमय परम्पराओं में प्रशिक्षित हो और जो 
भविष्य में आने वाले महान उत्तरदायित्व को सम्हालने की शक्ति और क्षमता रखता हो । इसलिए 
ग़ाम्धीजी के साथ-साथ तिलक की स्वतन्त्र भारत के दो अग्रणी निर्माताओं में गणना की जायगी। वे 
एक महान भारतीय थे--राजनीतिज्ञ, गणितज्ञ, संस्कृत के विद्वान, ओजस्वी लेखक, मराठी गद्य के 
स्रष्टा और निर्भीक एवं साहसी नेता । कक 
बीसवीं शताब्दी के प्रारम्भिक वर्षों में तिलक एक श्रमुख राजनीतिक विभूति थे । उन्हें 
भारतवासियों को स्व॒राज्य के अधिकार का पहला पाठ पढ़ाया । उन्होंने देश की जनता को प्रबुद्ध 
किया और उसमें राष्ट्र की सामान्य इच्छा को पहचानने की क्षमता और चेतना उत्पन्न की । लाइन 
शिरोल ने उन्हें “भारतीय अशान्ति का जनक” कहा है और उसका यह्‌ 4 सर्वथा कक, है । 
उस समय जब देश में उदासीनता, दैन्य तथा निराशा का राज्य था, वे ज्य के सर न नाहिन के 
रूप में प्रकट हुए । उन्होंने जनता को दासता से घुणा करना सिखाया । मारतीय जनता के समक्ष वे 
न्द्र्गु बा गन, समुद्रगुप्त, शिवाजी आदि उन राप्ट्रीय घूरवीरों की शृंखला की कड़ी के रूप में 
हक हा जिल्होने अन्याय तथा पराधीनता के विरुद्ध स्वतन्त्रता के लिए संघर्ष किया है। भारतीय 


देश के कल्याण के लिए सतत्‌ कर्म और परिश्रम करना 
सन्देश था कि सम्पूर्ण देश के कल हर ० ० 
जता ला डे गी शासन की बुराइयों और अन्यायों को भली- 


प्रत्येक भारतीय का पुनीत कर्त॑व्य है । 32 वन नित वहग आन कि लत बाण 
अति समक लिया था। की कर प्रकाशित कर दिया । वे मारत में ब्रिटिय शासन 
साम्राज्यवाद के पापों का लेखाजोखा वेबड़क होकर 00 025 नहीं हाए । 
किसी रूप में समझौता करने के लिए तैयार नहें विधान *. ५ उनके 

के साथ कभी भी और उानिक के रूप में तिलक ने हमें राष्ट्रवाद का सिद्ध दिया द । उन्हें इतना 
समय नाक के गत पिया की प्रभुत्व, स्थाय, सम्पत्ति आदि धारणाओं की व्याख्या 2 

ते, पि हर इसका उन्होंने उल्लेख किया है | उतका राष्ट्रटार का सिद्धाल्त पास्चा हा 3240 न्र्य 
हक सिद्धात्तों का समन्वय था । उन्हें लोकतत्त् 8 ह। 2: है त् हम ड् बा 
में उन्होंने प्रत्ययवादी, आदर्शवादी अथवा कल्पनात्मक मा पु अप किया पट किन, 
३ मा अर थे। किन्तु उन्होंने इस वात का कमा शक कर का लक कक 2, 

० का स्पदे ख्या 5 दे न कर 2! है 

कर उसे शक्ति की पूजा अथवा सफलता के नाउत अवोग्लि जाप्टवाद का नाम दे सकते है । 
सम्प्रदाय को हम “लोकतान्त्रिक बथार्थवाद पर: ् 


(2 
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विपिनचन्द्र वाल 


. प्रस्तावना 


श्री विपिनचन्द्र पाल (858-932) उत्तेजक वक्ता, निर्भीक देशभक्त, अनुप्रेरित शिक्षा- 
शास्त्री, पत्रकार तथा लेखक थे । वे भारत में सशक्त, साहसपूर्ण, स्वावलम्बी तथा प्रचण्ड राष्ट्रवाद 
के पैगम्बर के रूप में प्रकट हुए । बे बंगाली राष्ट्रवाद के ही नेता नहीं थे, अपितु उन्होंने भारतीय 
राष्ट्रवाद तथा उसके विकास का दार्शनिक विश्लेषण भी किया । उन्होंने कटक में एक हाई स्कूल के 
प्रधानाध्यापक के रूप में अपना जीवन आरम्भ किया। उन्होंने सिलह॒ट में एक हाई स्कूल स्थापित 
किया और पाँच वर्ष तक उसकी सेवा की । बाद में थे कुछ समय तक बंगलौर में एक हाई स्कूल के 
प्रधान अध्यापक रहे । कुछ वर्ष तक उन्होंने कलकत्ता के नगर पुस्तकालय में पुस्तकाध्यक्ष के पद पर 
भी काम किया । उतका यौवन उस युग में बीता जब बंगाल में बौद्धिक, साहित्यिक तथा चैतिक 
पुर्नर्नागरण की उथल-पुथल मची हुई थी, बंकिमचन्द्र, सुरेन्द्रनाथ बनर्जी तथा विजयक्ृष्ण गोस्वामी 
की शिक्षाओं का उत्त पर प्रभाव पड़ा था। 876 में शिवनाथ शास्त्री ते उन्हें ब्रह्म समाज की दीक्षा 
दी । ब्रह्म समाज ने बौद्धिक मुक्ति के जिस आन्दोलन का समारम्भ किया था उससे विपिनचन्द्र पाल 
आह्लादित तथा अनुप्राणित हुए थे, यद्यपि आगे चलकर वे हिन्दुत्व के परम्परागत पन्‍्थ, दर्शन तथा 
धर्मेविद्या के अनुयायी बन गये । अपने परवर्ती जीवन में पाल ने वैष्णव धर्म को अंगीकार कर लिया। 
वैष्णव सम्प्रद्राय में उतकी आस्था कितनी गहरी थी यह उनकी पुस्तक “श्रीकृष्ण? से स्पष्ट हो जाता 
है । उन्का कहना था कि ब्रह्म हमारी बाह्य ब्रह्माण्ड की अनुभूतियों का समन्वय है, परमात्मा हमारी 
आन्तरिक अनुभूतियों का समन्वय है, किन्तु भगवान वह पूर्ण निरपेक्ष तत्व है जिसमें ब्रह्म तथा पर- 
मात्मा दोतों अपनी पूर्णता और सार्थकता को प्राप्त होते हैं। उत्तका विश्वास था कि हिन्दू देवता 
सृष्टि की उच्चतर कोटि के प्राणी हैं और उन्हें इन्द्रियोत्तर शक्तियों के द्वारा देखा जा सकता है ।* 
अपने परवर्ती जीवन में पाल ते शाकत पन्थों के आध्यात्मिक महत्व को समभते का भी प्रयत्न किया | 
अपनी “द सोल आव इण्डिया' (भारत की आत्मा) नामक पुस्तक में उन्होंने बतलाया कि श्रीकृष्ण 
भारत की आत्मा हैं ।* वे श्रीकृष्ण को आध्यात्म-अनुप्रेरित तथा सांस्कृतिक हृष्टि से संयुक्त संघ' का 
प्रवर्तक मानते थे । हे 

पाल ने प्रथम बार 887 में मद्रास में कांग्रेस के अधिवेशन में भाग लिया और “अस्त्र अधि- 
नियम' को रद्द करते के प्रस्ताव के समर्थन में अनुप्रेरित भाषण किया । 900 में उन्होंने इंगलैण्ड 


विपिनचन्द्र पाल का जन्म 7 नवम्बर, 858 को हुआ था । 
विपिनचन्द्र पाल, ७१४ /775/076 (टैगोर एण्ड कम्पनी, मद्रास), पृष्ठ 65-66 । 
बी, सी, पाल, 7#6 5#97# री शिबीदा! औाागा४ध 50), पृष्ठ 24-25 । 


बी, सी, पाल, ४/#6 50० ० 672, पृष्ठ 24॥ 
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और अमेरिका की यात्रा की । अगस्त 90 में उन्होंने अपना 'न्‍यू इण्डिया” नामक पत्र आरम्म 
किया । बंगाल के विभाजन ने उनकी संवेदनशील आत्मा को उत्तेजित कर दिया, और उस समय से 
वे शुद्ध एवं स्वाग्रहमूलक राष्ट्रवाद का सन्देद्य देने लगे। स्वदेशी आन्दोलन के दिलों में उन्होंने स्वा- 
यत्तता का ही नहीं अपितु ब्रिटिश नियन्त्रण से पूर्ण स्वतन्त्रता का समर्थत किया । अरविन्द घोष के 
साथ-साथ पाल ने पुनर्जाग्रत बंगाल के सन्देशवाहक का काम किया | वे नव राष्ट्रवाद के अतिवादी 
दल के नेता थे ।" अरबिन्द ने 909 में अपने उत्तरपाड़ा के प्रसिद्ध भाषण में पाल के बारे में कहा 
था : “जब मैं आया तो मैं अकेला नहीं था; राष्ट्रवाद के एक सबसे बड़े सन्देशवाहक मेरे पास बैठे 
हुए थे। मेरे निकट पाल विराजमान थे जो कारागार की उस एकान्त कोठरी से निकलकर आये थे 
जहाँ ईश्वर ने उन्हें इसलिए भेज दिया था कि उसकी नीरवता और निस्तब्धता में वे उस सन्देश को 
सुर सकें जो उन्हें इस देश को देना है ।” पाल ने सम्पूर्ण पूर्वी तथा दक्षिणी भारत की यात्रा की 
और उत्साह के साथ स्वराज्य तथा स्वदेशी के शक्तिशाली मन्त्र का उपदेश दिया। उन्होंने |907 में 
मद्रास में 2 से 9 मई तक स्वराज तथा निष्किय प्रतिरोध पर ओजस्वी भाषण किये । जब अरविन्द 
घोष पर राजद्रोह का अभियोग लगाया गया तो पाल से उनके विरुद्ध गवाही देने को कहा गया। 
किस्तु उन्होंने इतकार कर दिया । इसलिए उन्हें 70 सितम्बर, 907 को गिरफ्तार करके पहले 
कलकत्ता की प्रेसीडेंसी जेल में ओर बाद में बक्सर के केन्द्रीय कारागार में वन्द कर दिया गया । 9 
मार्च, 7908 को पाल मुक्त कर दिये गये । अगस्त 908 में वे दूसरी वार इंगलेण्ड गये । वहाँ वे 
तीन वर्ष तक रहे और हिन्दू धर्मविद्या तथा भारतीय राष्ट्रवाद पर ग्रन्थ लिखे । कुछ समय तक वहां 
उन्होंने 'स्व॒राज” तामक एक पत्र भी प्रकाशित किया । बे अपने जीवन के 'संस्मरण' पूरे नहीं कर 
पाये; उसके केवल दो खण्ड प्रकाशित हुए हैं। उनकी पुस्तकें 'इण्डियन नेशनलिज्म' (मारतीय राष्ट्र- 
बाद) तथा निशनलिटी एण्ड एम्पायर' (राष्ट्रीयता तथा साम्राज्य) उनकी सैद्धान्तिक सूकबूक की 
परिचायक है । वेलेंटाइन शिरोल मे भी 'विपिनचन्द्र पाल की वौद्धिक शक्ति तथा उच्च चरित्र” की 


प्रशंसा की है । 


2. पाल का इतिहास दर्शन 
पाल के राजनीति दर्शन का आधार यह सिद्धान्त था कि इतिहास ईइवर द्वारा नियन्त्रित 
तथा संचालित होता हैं। ब्रह्म ब्रह्माण्ड के विकास का नियामक प्रत्यय” है।” पाल के अनुसार 
घटनाओं का त्र नहीं है : बह ई5 
इतिहास विच्छित्न, उद्देश्हहीन और असम्बड् घटनाओं का जमबट मा गा । वस्तुतः वह ईदव- 
सीय प्रयोजन की अभिव्यक्ति है। इतिहास में एक व्यापक प्रव दे और सर्वोच्च उद्देश्य निद्धित है । 
जा द्विवादी अथवा प्राकृतिक घ॒र्मावलम्बी है वह पाल के इस मत से भले ही सहमत न हो, 
कि राय के लिए आस्था की बड़ी आवश्यकता होती है ॥* पाल का कहना था कि भारत 
च्तु ए कर टू ल्वोयम्ता का दे हे हम 
का इतिहास भी एक श्रेष्ठ उद्देश्य की अभिव्यक्ति है--वहें उद्दम्य है स्वायत्ता रे खोज हा का 
की प्रतिष्ठा । भारतीय इतिहास के सभी ऐतिहासिक आन्दालना और है 303 आल्तरिक महत्व 
के रूप में हम अपनी विधिबिदित द्वातव्यता का 
“हक जाति के रूप में हम अपनी वि्िव्राहत 
गम्भीर प्रयोजन यह रहा है कि “एक पक मी बाय “जोर शाम 
2 [” आये जनजातियों से लेकर मसलिम विजेताओं तक सभी जातिया रे ; 
आओ ब्रिटेन के सा म्राज्यवाद टा आदि मन्र्क 
तथा पाल सेन, प्रतापादित्य, मराठा-मन्डल तथा ग्रठ हट बन 9 हज 82 
राजनीतिक कार्यवाहियों के मूल में इसी उद्देश्य की अभिव्यक्ति देखने को मिलता ह । डर 
च्‌ृः 


907 में उसका प्रकाशव बन्द द्री गया । 
; काशन मभ हुआ था और दिमम्वर ; मल 
का प्रकाशन 90 से आरम्भ हु कवर कर वाल मे रॉटवारी क्मक्रम हक 
है 5 2 किखिद मे गीवाओंशा, ईप्ठ 97 | 907 में विवितचद्ध पाल रु 

प्रकार से निरूपित किया: 

को राष्ट्रीय शिक्षा का परिवर्धन,_ 

(ख) राष्ट्रीय स्वयं सेवका के रे शा 

2 कमल लाते वर शासन का दागदीट वदद दशा य 

(प) मा व्यवस्था कायम करना जो समय बाते वर शासन 5 ॒ दा 

घ) ऐप बस करता जा 
यू. बी. सी. पाल, 2/ </म7/ रथ मीदींदा! औीला।शःठ 


8 वही, पृष्ठ 22-23 । 


(55, पृष्ठ 39 ! 
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के विकासवाद,' स्पेंसर के अनीहवरवाद और ह्यूम के संशयवाद का खण्डन किया और इस वैदिक 
तथा पौराणिक सिद्धान्त का सन्देश दिया कि इतिहास परब्रह्म की लीला अथवा निवास-स्थान है । 
अपनी 'द सोल आव इण्डिया' (भारत की आत्मा) तथा श्रीकृष्ण” नामक पुस्तकों में पाल ने घोषणा 
की कि कृष्ण भारत की आत्मा है। कृष्ण के जीवन में ही हमें इतिहास तथा विकास का प्रयोजन 
ढूँढ़ना है। वे भारतीय मानवता के आदर्श रूप थे । सर्वोच्च आचार्य एवं दाश॑निक कृष्ण राष्ट्र-निर्माण 
के रहस्यों तथा सामंजस्यपूर्ण और समन्‍्वयवादी आदर्शवाद के प्रतिनिधि हैं | बोसांक्वे की भाँति पाल 
का भी कथन है कि सामाजिक तथा नागरिक संस्थाएँ “मानव के माध्यम से ईश्वर की उत्तरोत्तर 
अभिव्यक्ति और साक्षात्कार” का साधन मात्र हैं। दासता मनुष्य की आत्मा के प्रतिकूल है। ईश्वर 
ने मनुष्य को अपने ही अनुरूप तत्वतः एवं सम्भवतः स्वतन्त्र और शुद्ध बनाया है; क्या मनुष्य उसे 
शाइवत बन्धन और पाप में जकड़कर रखेगा ?” अतः सामाजिक तथा नागरिक मुक्ति के लिए निष्क्रिय 
प्रतिरोध के द्वारा ब्रिटेव के प्रभुत्व की माया पर विजय पाना आवश्यक है। 

मध्ययुगीन दाशेनिक आदर्श को वास्तविक से, आध्यात्मिक को भौतिक से और व्यक्ति को 
उसके वातावरण से पृथक करके चलते तथा सोचते थे । पाल ने इस प्रवृत्ति का खण्डन किया । वे 
इस पक्ष में थे कि मनोगत और सार्वभौम के साथ-साथ वस्तुगत और विशिष्ट को समान महत्व 
दिया जाना चाहिए ।॥" राजनीतिक दाशनिक के रूप में पाल ने लेब तॉल्सतॉय के 22 अप्रैल, 905 
को प्रकाशित नागरिक स्वाधीनता तथा वेयक्तिक पूर्णता' शीर्षक लेख की आलोचना की । उन्होंने 
तॉल्सताँय के व्यक्तिवादी विचारों का विरोध इसलिए किया कि वे व्यक्ति को नैतिक दृष्टि से उसके 
देश की सामाजिक तथा नागरिक संस्थाओं से स्वतन्त्र मानते थे। पाल ने भारत के पुराने सामा- 
जिक तथा राजनीतिक दर्शन को अंगीकार किया, क्योंकि उस दर्शन के अनुसार व्यक्ति सामाजिक तथा 
नागरिक दायित्वों का निषेध करके नहीं, बल्कि स्वेच्छा से और प्रसन्नतापूर्वक समाज के प्रति अपने 
कतेव्यों को पूरा करके ही पूर्णत्व को प्राप्त हो सकता है ।7! 
3. पाल का राष्ट्रवाद का सिद्धान्त 


समाज तथा राष्ट्र की अवयबी धारणा ने अनेक भारतीय दाशेनिकों तथा विचारकों को प्रभा- 
वित किया है । पाल भी राष्ट्र के अवयवी सिद्धान्त को स्वीकार करते थे । उनका कहना था कि 
राष्ट्र यांत्रिक संविदा से उत्पन्न नहीं है | वह प्रथक व्यक्तियों का कृत्रिम जमाव नहीं है। वह एक 
अवयवी है और सर्वव्यापी बुद्धि तथा नैतिक बन्धन से अनुप्राणित है। राष्ट्र मनुष्यों का ही आव- 
घित तथा विस्तारित स्वरूप है | वह विराट पुरुष,का बाह्यकरण है;। इसलिए पाल ने माता कि अपने ' 
बृहत्तर अहं के लिए त्याग करना व्यक्ति का परम कतेंव्य है | आध्यात्मिक तथा नैतिक अवयवी के 
रूप में राष्ट्र अपने अटल ऐतिहासिक स्मृतियों तथा भावी उद्देश्यों की चिरस्थायी अविच्छिन्नता में 
व्यक्त करता है ।* 6 जुलाई, 906 को प्रकाशित वन्दे मातरम्‌' शीर्षक लेख में पाल ने कहा : 
“जिन व्यक्तियों के मेल से राष्ट्र बता है उनका परस्पर तथा जिस समग्न के वे अवयव और अंग हैं 
उसके साथ उनका सम्बन्ध अवयवी होता है । भीड़ व्यक्तियों का पुंज मात्र है; राष्ट्र एक अवयबी है 
और व्यक्ति उसके अंग हैं। अंग अपने उद्देश्यों की पूर्णता स्वयं अपने में प्राप्त नहीं कर सकते; जिस 
अवयवी से उत्का सम्बन्ध है उसके सामूहिक जीवन में ही उनके उद्देश्यों की पूर्णता निहित होती 
है । आप अवयवी की हत्या कर दीजिये--.अंग स्वतः नष्ट हो जायँगे और काम करना वन्द कर देंगे । 
आप अंगों को निष्प्राण कर दीजिये तो अवयवी नष्ट हो जायगा और काम करना बन्द कर देगा । 
तकेतः अवयवी अंगों से पहले का होता है । अंग विकसित होते हैं, बदलते हैं, किन्तु अवयवी फिर भी 





09 बी. सी. पाल, ७77 7/#66, पृष्ठ 46। 

0 वी. सी. पाल, 7#8 $#9४४ ० काबंदा बकादतंए, पृ, 39 । 

[[. बी. सी. पाल ने दाद का 20४४ नामक अपनी पुस्तक में पृष्ठ 27 पर हिन्दू समाजबाद तथा 
पाश्चात्य समाजवाद में अन्तर स्पष्ट किया है । 

]2 विपिनचन्द पाल ने “[फढ (ए०्राण०एपांएा ० [शब्य 0 गतठाद्या ०४०7४]5प्घा?! शीर्षक ले खर्मे 
घोषणा की कि भारतीय राष्ट्रवाद का विचार मुगल साम्राज्य के उत्कपं के साथ विकसित हुआ । देखिये 2.7४ 
गाव परधकशषद्ाव6 0. ८. 24, पृष्ठ (38-52 । 
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जो है वही बना रहता है। व्यक्ति जन्म लेते हैं, व्यक्ति मरते हैं, किन्तु राष्ट्र सदैव जीवित 
रहता है।” 

पाल ने आध्यात्मिक राष्ट्रवाद का भी समर्थन किया ।* बे केवल राजनीतिक अधिकारों 
की प्राप्ति के सिद्धान्त के मानने वाले नहीं थे । उन्होंने अवयवी सिद्धान्त को परिवार, जनजाति 
तथा राष्ट्र तीनों पर लागू किया | उनका कहना था कि देश्ष में एक प्रकार की आध्यात्मिक जागृति 
हो रही है; “उसको कोरा आर्थिक अथवा राजनीतिक आन्दोलन मानना उसे पूर्णतः: गलत समभना 
है ।” किन्तु पाल ने कहा कि राष्ट्रीय मुक्ति आन्दोलन की आध्यात्मिक व्याख्या का अर्थ यह नहीं है 
कि मनुष्य दा्शनिकों की भाँति आदर्शवाद तथा चिन्तन में तल्‍लीन रहें । आध्यात्मिक राष्ट्रवाद को 
अनुदार परम्परावाद के समरूप मान लेना उचित नहीं है। पाल यथार्थवादी भी थे। उन्होंने राज- 
नीति की तुलना शतरंज के खेल से की । यही कारण था कि उन्होंने समस्याओं का कोई सुनिश्चित 
और बना-वनाया हल प्रस्तुत नहीं किया और स्पष्ट घोषणा की कि राष्ट्रवादियों का कार्यक्रम ब्रिटिश 
नौकरशाही की चालों और कार्यप्रणाली पर निर्भर करेगा । भारत के नये राष्ट्रवाद की घामिक 
प्रकृति पर बल देकर पाल जनता को दो तात्विक सिद्धान्त समभाना चाहते थे | प्रथम, सव चीजों का 
मूल्यांकन स्वयं जीवन को ध्यान में रखकर करता ।* “वह (धर्म) अर्थव्यवस्था, राजनीति, कला, 
नैतिकता आदि सब का मूल्यांकन समग्र को ध्यान में रखकर करता है ।” लौकिक को आध्यात्मिक 
से पृथक करना हिन्दुत्व के प्रतिकूल है । आध्यात्मिकता को सब चीजों का मापदण्ड मानने से राज- 
नीति राष्ट्रवादी के बृहत्तर धर्म का अंग बन जाती है, मोक्षविद्या का ही एक प्रकरण हो जाती 
है ।!९ अत: राष्ट्रवाद की धार्मिक प्रकृति को स्वीकार करने से भारत की राष्ट्रीय चेतना का पूर्ण 
तथा व्यापक प्रसार और विस्तार होगा, और तव वह सार्वभौम मानव जीवन के विकास में प्रमाव- 
कारी योग दे सकेगी । द्वितीय, अपने में नैतिक ग्रुणों का विकास करना । इसका अभिप्राय है कि 
स्याय तथा उदारता के लिए अंग्रेजों से प्रार्थना करने की अपेक्षा अपने को बलिष्ठ बनाना और अपने 
मन और आत्मा को ज्ञान से प्रदीप्त करना ।7? पाल कहा करते थे कि संयम के बिना राष्ट्रवाद की 
सेवा नहीं की जा सकती । इस प्रकार जो राष्ट्रवाद धर्म की जड़ों से पोषण प्राप्त करता है वह 
स्थायी सिद्ध होता है | यहाँ स्मरण रखना होगा कि राष्ट्र की आध्यात्मिक प्रकृति की इस धारणा 
का पाल की अपेक्षा अरविन्द की रचताओं में अधिक विस्तार से विवेचन किया गया है। 

पाल तथा अरविन्द भारत को तया जीवन तथा नयी स्फूर्ति प्रदान करना चाहते थे। अपने 
पत्र 'स्यू इण्डिया' में पाल ने 'यौगिक राष्ट्रवाद?” की धारणा का प्रतिपादन इन दाब्दों में किया था : हक 
नया भारत हिन्दू नहीं है, यद्यपि हिन्दू इसके मूल तथा श्रमुख वंशबर हैं; यह मुसलिम भी नहीं है, 
यद्यपि उनकी इसको महत्वपूर्ण देन है; और न यह त्रिटिश है यद्यपि इस 332 इसके राजनीतिक 
स्वामी हैं--बल्कि वह उस मूल्यवान तथा विविध प्रकार की सामग्री से 008 जो विश्व की तीन 
बडी सम्यताओं ने उसे उसके विकास की क्रमिक अवस्थाओं म श्रदान का हू और जिसका प्रतिनिधित्व 


& करते >>. + ।77]9 
वर्तमान भारतीय समाज के तीन बड़े अंग करते हू । हज 
पाल ने स्वदेशी के दिनों में देशभक्ति की नयी सशक्त भावना का सन्दर दिया । उन्होंने 





]3 वी. सी, पाल, ७४ 7>7735/7, पृष्ठ 3 : “व्यक्तियों का आँति राष्ट्रों के भी बात्मा होती है ।” 
थे हकबदंधएं क्या कीफबादां, पृष्ठ 208 ॥ की चीलिक है 
] टी हे गाल मे अपनी पुस्तक ॥ह9बंध८70॥ (० ह#6 अएबें) थी संडब॑धांआ में पृष्ठ 05-80 पर घामिक 


विकास की तीन अवस्थाओं का निरूपण किया है : () बनृभून्ाात्म ७ हे (2) आल 4 46%:0/ 25 
अथवा प्रत्ययात्मक । उन्होंने वतलाया कि मनोवैज्ञानिक तथा ऐतिहासिक तुलनात्मक ' 2 ५ नो लन 
करने से देता चलता है कि घर्म मनुष्य का प्वर' (स्व से भिन्‍न। के साथ तालमल स्थायत करने का प्रयत्न है। 
(वही, पृष्ठ 74-85) । ॥॒ किक: हि 

6 बी. सी, पाल, 2/#8 ७/##वें शी सगदीद्ा ऑामिदाओा) पृष्ठ वा । 

आज 0 ६, पृष्ठ 72-3 । 
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]9 वी. सी पाल का कहना था कि एक “सघात्मक राष्ट्रों होगा-- 7-८ दाप्वं प्ाओहक्ार्ण न्‍ 
पृष्ठ 45] ॥ 
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प्राकृतिक अधिकारों के सिद्धान्त का समर्थत किया । उनके अनुसार प्राकृतिक अधिकार वे मूल मानव 
अधिकार हैं जो प्रत्येक व्यक्ति में जन्म से ही निहित हैं। इन अधिकारों का आज्ञापत्र स्वयं ईश्वर को 
उपलब्ध हुआ है । ये मूल प्राकृतिक अधिकार सांविधानिक अधिकार नहीं हैं और न इनकी किसी ने 
सृष्टि की है, बल्कि वे ऐसे “अधिकार हैं जिन्होंने सरकारों को जन्म दिया है |”? पाल ने उस समय 
देश में प्रचलित विजातीय तथा मूलविहीन शिक्षा-प्रणाली की भत्सेवा की और तिलक तथा अरविन्द 
की भाँति राष्ट्रीय शिक्षा का समर्थन किया । उन्होंने 'वन्दे मातरम्‌! नामक समाचारपत्र की स्थापना 
की और उसके द्वारा स्वराज्य के मन्त्र अथवा ईश्वरीय भावता का उपदेश दिया | तिलक तथा अर- 

विन्द की भाँति पाल ने भिक्षा माँगने की प्रवृत्ति की निन्दा की और कहा : “कोई सुधार, सामाजिक, 
राजनीतिक अथवा आर्थिक, ऐसा नहीं हो सकता जो बाहर से प्राप्त किया जा सके । अपना अधिकार 
आपको शमनैः-शर्तें: स्वयं अजित करना है।” वे भारतीय आत्मा की विजय चाहते थे। उन्होंने 
बहिष्कार की धारणा को एक व्यापक राजनीतिक अर्थ प्रदात करने का प्रयत्न किया । वे यह नहीं 
चाहते थे कि बहिंष्कार को कोरी आर्थिक कार्यवाही तक सीमित रखा जाय | उनकी इच्छा थी कि 
राष्ट्रीय शिक्षा स्वदेशी तथा बष्हिकार के इन तरीकों को मारत के राष्ट्रीय मुक्ति आल्दोलन के ज्वार 
को ग॒ति प्रदाव करने के लिए प्रयुक्त किया जाय । ब्रिटिश नौकरशाह तथा सा म्राज्यवादी इस राज- 
तीतिक स्वदेशी के आन्दोलन के कट्टर शत्रु थे । बहिष्कार के अर्थ के सम्बन्ध में पाल तथा मदनमोहन 
मालवीय में गहरा मतभेद था जो 906 की ऐतिहासिक कलकत्ता कांग्रेस में प्रकट हो गया । पाल 
ने हढ़ता से घोषणा की : “भारत में राजनीति को अर्थतनन्‍्त्र से, राजनीति को औद्योगिक प्रगति से 
पृथक करना असम्भव है। स्वदेशी का राजनीति से सम्बन्ध जोड़ना आवश्यक है, और जब स्वदेशी 
का राजनीति से सम्बन्ध जुड़ जाता है तो वह बहिष्कार का रूप ले लेता है, और यह बहिष्कार 
निष्क्रिय प्रतिरोध का आन्दोलन है ।” अतिवादी सम्प्रदाय के नेता तथा विचारक के रूप में पाल ने 
स्वावलम्बन, आत्म-साहाय्य और आत्म-निर्णय का समर्थन किया । 

98 में पाल तिलक के साथ होम रूल लीग के प्रतिनिधिमण्डल के एक सदस्य बनकर 
इंगलेण्ड गये । 99 की अपृतसर कांग्रेस में उन्होंने तिलक के 'संवादी सहयोग” (रेस्पान्सिव को- 
आपरेशन) के नारे का हृदय से समर्थन नहीं किया । उन्होंने गान्धीजी के असहयोग आन्दोलन का 
विरोध किया और 922 में कहा कि भारत को 'संवादी सहयोग” की वीति को अपनाना चाहिए । 
वे अहिसात्मक क्रान्ति के भी विरुद्ध थे, वह समाज का निकट अतीत और वर्तमान के साथ सम्बन्ध 
विच्छेद कर देती है ॥7 
4. पाल का राजनीतिक दर्शन 


पाल ने देवी लोकतत्त्र' के आदर्श का प्रतिपादन किया । एक बार उन्होंने चेतन्‍्य को इस 
आदश का प्रवर्तक बतलाया था ।/ उनका कहना था कि स्वराज भारतीय जनता का स्वराज्य होना 
चाहिए । इस आदशे की पूर्ति के लिए आवश्यक है कि 'संयुक्त राज्य भारत' की स्थापना की जाय । 
तभी भारतीय जनता की. राष्ट्रीय प्रतिभा को राजनीतिक जीवन के कल्याणकारी मार्म में प्रवृत्त 
किया जा सकेगा | यदि भारतीय स्वतन्त्रता का देश के ऐतिहासिक आदरशों के साथ सामंजस्य स्थापित 
करना है तो वह दैवी लोकतन्त्र को साक्षात्क्ृत करके ही किया जा सकता है । उन्होंने कहा : “स्वराज 
के जिस आदश ने अपने को हमारे समक्ष व्यक्त किया है वह वस्तुतः दैवी लोकतन्त्र का ही आदर्श 
है । लोकतन्त्र का यह आदर्श इंगलैण्ड और अमेरिका में प्रचलित संघर्षपुर्णं, भौतिकवादी आक्रामक 
तथा कर लोकतसन्‍्त्र से कहीं अधिक श्रष्ठ है। एक इससे भी ऊँचा सन्देश है। मनुष्य देवता है; और 
भारतीय लोकतन्त्र की समानता प्रत्येक व्यक्ति में निहित दैवी प्रकृति, देवी सम्भावनाओं और दैवी 
होतव्यता की समानता है, वह व्यक्ति चाहें हिन्दू हो और चाहे मुसलमान, वौद्ध अथवा ईसाई | 
अतीत में भारतवासियों को, वे हिन्दू हों अथवा मुसलमान, इसी प्रकार की शिक्षा-दीक्षा मिली है, और 





20 वी, सो, पाल, प्र दा ए#बावट, पृष्ठ 27-28 । 
2] बी. सी. पाल, $एदाद, पृष्ठ 6॥ हे 
22 बी. सो. पाल, 2ैध्याश76 शी 24 र>प॒ध दा 7क्छा८5, जिल्‍द ], पृष्ठ 355 और 357॥ 
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हिन्दुओं के चरित्र में तथा सामान्यतः सभी भारतवासियों के चरित्र में आध्यात्मिकता की प्रधानता 
देखने को मिलती है। इस सबका ही परिणाम है कि हमें एक ऐसे लोकतांत्रिक आदर्श की अभिव्यक्ति 
को देखने का श्रेष्ठतम अधिकार प्राप्त हुआ है जो यूरोपीय मानवता की सामान्य चेतना के समक्ष 
व्यक्त हुए आदर्श से कहीं अधिक श्रेष्ठ है ।”* पाल ने कहा कि देवी लोकतन्‍्त्र के आदर्श की जडें 
हमें जीवन की एकता के वेदान्ती आदर्श में देखने को मिलती हैं। मगवद्गीता के अनुसार सभी 
प्राणियों में दैवी आत्मा विद्यमान है, इसलिए निष्कर्ष यही निकलता है कि सभी मनुष्य समान, भादर 
प्रतिष्ठा और अधिकारों के अधिकारी हैं। देवी लोकतन्त्र का यह आदर्श 'एक-व्यक्ति, एक मत' के 
यान्त्रिक सूत्र को आध्यात्मिक तत्व प्रदान करके अधिक शक्तिशाली बना सकता है, और इस देश की 
जनता के हृदय पर इसका प्रभाव भी तत्काल पड़ेगा । 

9[] में पाल ने साम्राज्यीय संध” का आदर्श प्रस्तुत किया | उनका कहना था कि इस 
संघीय साम्राज्यवाद में भारत के साथ एक स्वतन्त्र तथा समान साभीदार जैसा व्यवहार किया जाना 
चाहिए, एक पराधीत देदय जैसा नहीं । एक अर्थ में संघीय साम्राज्य का रूप राजनीतिक की अपेक्षा 
सामाजिक अधिक होगा ग्रेट ब्रिटेन, आयरलैण्ड, मिस्र, भारत तथा उपनिवेश इस सा म्राज्य के सदस्य 
होंगे । उनमें से प्रत्येक आन्तरिक मामलों में पूर्ण स्वायत्त होगा, केवल प्रगति और रक्षा के लिए 
सव सिलकर कार्य करेंगे । साम्राज्य अवयवी सम्बन्धों के आधार पर संगठित होगा । उसके अन्तर्गत 
हमारा शासन उतना ही होगा जितना कि ब्रिटेन अथबा कनाडा का ।“ पाल की यह योजना उनकी 
अदभूत दूरदशिता की परिचायक है । उन्होंने साञ्राज्यीय संघ की योजना रोड्स और मिलनर के 
उस आदर्श के विरुद्ध प्रस्तुत की थी जिसके अनुसार केवल इचेत राष्ट्र ही साआ्राज्य के सदस्य वन 
सकते थे ॥/ 

संघ के आदर्श से पाल का गहरा संवेगात्मक अनुराग था ।* वे कहा करते थे कि हिन्दू धर्म 
अनेक धर्मों का संघ है । विश्व के राजनीतिक विकास में भारत का यह निर्धारित कार्य है क्रि वह 
/“सानव जाति के सावभौम संघ की स्थापना में नेतृत्व करे ।”? उन्होंने इस धारणा को दूर करने का 
प्रयत्न किया कि भारतीय राष्ट्रवाद और ब्विटिश साम्राज्यवाद का परस्पर मेल नहीं हो सकता ।” 
इस भ्रकार हम देखते हैं कि पाल के विचारों में धीरे-धीरे गम्भीर परिवर्तन हो गया था। स्वदेशी के 
दिनों में वे भारतीय राष्ट्रवाद के उम्र सन्देशवाहक थे । किन्तु इंगलैण्ड से लौटने पर और विशेषकर 
909 के सुधार अधिनियम के लागू होने के उपरान्त पाल कहने लगे थे कि प्रथवक्नत प्रमुत्वसम्पन्न 
स्वाधीनता “एक खतरनाक और आत्मघाती आदर्श होगा | परिवार, जनजाति, नस्ल और राष्ट्र 
अपना ऐतिहासिक काये तथा सामाजिक समन्वय का उद्देश्य पूरा कर चुके हैं । इसलिए मानव जाति 
के राजनीतिक विकास के लिए राष्ट्र से ऊपर उठना आवश्यक है । 90 के उपरान्त पाल ने अपनी 
रचनाओं में उच्चतर साम्राज्यीय समन्वय की आवश्यकता पर वल रॉ । पाल ने स्वीकार किया कि 
विद्यमान साम्राज्यीय व्यवस्थाओं में अनेक दोष और कमियां हैं | किन्तु वे अवयबी सामाजिक संगठन 
पर आधारित उच्चतर तथा निरन्तर बृद्धिमान समन्वय के आदर्श के उम्र समर्थक भौर प्रशंसक थे। 
उनकी हृष्टि में उनका कहना था कि इस समय मानव जाति की गे एकता सवाधिक महत्व हि क्री 
वस्तु है। तभी सार्वभौम मानवता का स्वप्न साकार किया जा सकता है । हर साम्राज्य की 38 ना 
सा्वभौम मानवता के लिए भूमिका का काम होगी । इस प्रकार हम देखते हैं कि अपने मद्रास के 


23 बी. सी. पाल, /.ए6 क्षार्थ 7/कद्वा6८5, पृष्ठ 227 । 
- सी. पाल, /65#ग570/6 607कापपरधाई पृष्ठ 26॥ ४ कल 
2५ ह सी पाल अप स#भारशर 60ए807रपशा में पृष्ठ 4| पर लिखदे हैं कि माग्रास्योद संब क 
मादर्श लाई हवाडिज के बगस्त 20५ 9]] के जा गे कं हे हे आदर्ण प्राचीन मारदीय राज्यरत्त्र जा प्रयय 
26 वो. सी, पाल <छदु में पृष्ठ 9 पर लिखते हैं कि संघवाद का आदर्श प्राचीत मारदाव राज्यर रु 
तत्व था । े 
27 बी. सी. पाल, ऑवांगाला(ए दावे टआ? मैट, पृष्ठ 45 । 
28 वही, पृष्ठ 3]2 ॥ है है थ! 
29 पाल का जुलाई 93 का लेख, वहां, पृष्ठ 342 ॥ 
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भाषणों में पाल ने राष्ट्रीय शक्ति तथा एकीकरण का उपदेश दिया, और 90-व के बाद वे सा म्रा- 
ज्यीय संघ के आदर्श का प्रतिपादन करने लगे। यह आदर सैद्धान्तिक दृष्टि से अधिक ऊँचा ही नहीं 
था, वल्कि समय की परिस्थितियों को देखते हुए सर्वाधिक उपयुक्त भी था। चीन जाग उठा था, जापान 
विश्व की महान शक्ति बनने के लिए प्रतियोगिता के अखाड़े में कूद चुका था और संवेइस्लामवाद 
से भारत के लिए नया संकट उपस्थित हो गया था। इन परिस्थितियों में संघ शासन का आदर्श 
पृथक्क्ृत और प्रभुत्वसम्पन्न स्वाधीनता की तुलना में अधिक कल्याणकारी था | पाल ने यह भी स्पष्ट 
करने का प्रयत्त किया कि उनके पहले के अतिवादी राष्ट्रवाद और साम्राज्यीय संघ के सिद्धान्त में 
कोई अन्तविरोध नहीं था। उन्होंने बतलाया कि विकास की पहली अवस्था में राष्ट्र की नींव को 
सुहृढ़ करता आवश्यक है और दूसरी में मेल-मिलाप तथा समन्वय पर बल देता जरूरी है ।” 

92] में बारीसाल के बंगाल प्रोन्तीय सम्मेलन के अध्यक्ष के रूप में पाल ते घोषणा की कि 
भारतीय जनता धीरे-धीरे लोकतान्त्रिक स्वराज के आदर्श को अंगीकार करने लगी है। उन्होंने स्वयं 
अपने को 'सच्चे लोकतान्त्रिक स्वराज” का प्रव्तके बतलाया । जिस समय लाला लाजपत राय, 
चितरंजन दास और मोतीलाल नेहरू जैसे बड़े नेता गान्धीजी के असहयोग आन्दोलन का समर्थन कर 
रहे थे उस समय पाल ने उसका विरोध किया | उनका विरोध इस बात का द्योतक था कि उन्तका 
“सतवादीपन' बढ़ रहा था और वे धीरे-धीरे राष्ट्रीय आन्दोलन के केन्द्र से हटकर परिधि की ओर 
उन्मुख हो रहे थे । उन्होंने 928 में स्वेदलीय सम्मेलन में भाग लिया किन्तु एक नेता के रूप में 
उन्तकी प्रभावकारी भूमिका बहुत पहले समाप्त हो चुकी थी । सार्वजनिक जीवन से निवृत्त होने के 
उपरान्त उन्होंने अपने संस्मरण लिखे । उनकी इस आत्मकथा से उनके जीवन तथा राष्ट्रीय आन्दो- 
लन के अनेक पहलुओं पर अच्छा प्रकाश पड़ता है । 


5. पाल का आंथिक आदर्श 


पाल ने यूरोप तथा अमेरिका के अर्थतन्त्र में प्रचलित प्रतियोगिता-मूलक पूंजीवाद की भावना 
का खण्डन किया |” वे चाहते थे कि भारत के औद्योगिक आन्दोलन को पाश्चात्य पूँजीवाद की भावना 
तथा पद्धतियों के आक्रमण से बचाया जाय । उन्होंने यह भी चेतावनी दी कि 'क्षुधा-प्रेरित समाजवाद॑! 
इस पूंजीवादी अर्थतन्त्र का अपरिहायें परिणाम है ॥* 

प्रथम विश्व युद्ध के तुरन्त बाद पाल ने 'द न्यू इकॉनौमिक मीनेस टु इण्डिया” (भारत के 
लिए नया आशिक संकट) नाम की पुस्तक लिखी । उसमें उन्होंने बतलाया कि भारत के लिए केवल 
यही खतरा नहीं है कि इंगलैण्ड के द्वारा उसका आथिक शोषण दिन पर दिन बढ़ रहा है, बल्कि 
उपनिवेश भी उसका शोषण करने लगे हैं । उन्होंने साम्राज्यीय अधिमान्यता'/ के खोखलेपन का 
भण्डाफोड़ किया। ब्रिटिश पूंजीवाद द्वारा बढ़ते हुए शोषण के विरुद्ध उन्होंने तीन उपाय बतलाये : 
(।) भारतीय राष्ट्रवाद की ब्रिटिश मजदूर दल के साथ खुली तथा साहसपूर्ण मंत्री: (2) भार- 
तीय मजदूरों के लिए अधिक से अधिक 48 घंटे का सप्ताह तथा उनकी मजदूरी में वृद्धि” और 





30 एम. एन. राय हाढाव थ। 77६757790॥ (पृष्ठ 499-200) में लिखते हैं कि विपिनचन्द्र पाल के राजनीति 
दर्शन में “आश्चर्यजनक परिवर्तन” आगया था। “मध्यवर्गीय उम्रवाद तथा धामिक सुधारवाद के सम्मिश्रण से 
उनका राजवीततिक दृष्टिकोण घुँधला हो गया था ।*““पाल के राष्ट्रवादी दर्शन में प्रगतिशील उम्रवाद धामिक 
रहस्यवाद पर हावी हो गया था | क्रान्तिकारी प्रवत्तियों ने उनके द्वारा प्रतिविम्बित प्रतिक्रियाबादी शक्तियों को 

/ अभिभूत कर लिया था, ब्रिटिश साम्राज्य के साथ सम्बन्ध बनाये रखने की उनकी दयनोय इच्छा स्वयं उनकी 
मनोगत दुर्वंलताओं का प्रतीक थी; किन्तु उनकी इस इच्छा का मृल कारण यह था कि उनके मन में परम्परावादी 
राष्ट्रवाद द्वारा पोषित सभी आादर्शो के प्रति अविश्वास छिपा हुआ था ।7 

3] विपिनचच्र पाल, औ(#976689 204 7५976, पृष्ठ 252 ॥ 

32 वही । 

33 विपिनचन्ध पाल, 776 ४७ ड८0ाशाप्रं४ 2)4/274०४ /0 27674 (गनेश एण्ड कम्पनी, मद्रास 920) । 

34 बी. सी. पाल ने '८/ शारदा ढाव 22772 में पृष्ठ 360-6] में लिखा है कि साम्राज्यीय अधिमान-दान 
एक प्रकार का आर्थिक परावलम्ब है । 

35 7॥6 २४७ केब्शागा-ंद रेईशाब८० 00 शाहाद, पृष्ठ 226-227 । 

36 वही, पृष्ठ 233-35॥ 
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(3) भारत में अजित अतिरिक्त लाभ पर कर ।” पाल का आग्रह था कि अतिरिक्त लाभ को अनि- 
वार्य रूप से सार्वजनिक कोष में पहुँचाया जाय । इसमें सन्देह नहीं कि राज्य द्वारा अतिरिक्त लाभ को 
हड़पने का यह प्रस्ताव बहुत उग्र था । इससे भारत के आर्थिक विकास में चल पँजी तथा औद्योगिक 
साहस के कारण जो पिछड़ापत था वह आंशिक रूप में दुर किया जा सकता था । 
6. निष्कर्ष 

विपिनचन्द्र पाल प्रकाण्ड पण्डित तथा परिपक्व विचारक थे। उन्होंने हिन्दू दर्शन तथा धर्म- 
विद्या का गम्भीर अध्ययन किया था । उन्होंने पश्चिम की जो कई वार यात्रा की उसमें उनकी राज- 
नीतिक विश्लेषण की शक्ति बहुत कुशाग्र हो गयी थी । उन्होंने उम्र राष्ट्रवाद के अतिवादी समर्थक 
के रूप में अपना राजनीतिक जीवन आरम्भ किया । उनका राष्ट्रवाद ऐतिहासिक परम्पराओं तथा 
भारत के दाशंतिक आदशों पर आधारित था । उन्होंने अनुकरणमूलक राष्ट्रवाद की पुरानी भ्रवृत्तियों 
का खोखलापन सिद्ध करने का प्रयत्त किया । उनका कहना था कि भारत के राष्ट्रवादी आन्दोलन 
की जड़ें जनता के हृदय तथा आत्मा में होनी चाहिए । किन्तु धीरे-धीरे उनके विचारों में रूपान्तर 
हो गया। प्रारम्भ में वे अतिवादी राष्ट्रवाद के समर्थक थे, किन्तु बाद में वे साम्राज्यीय संघ के सम- 
थक बन गये । जब गान्धीवाद का उदय हुआ और असहयोग तथा सविनय अवज्ञा की कार्य प्रणालियाँ 
कार्यान्वित की गयीं तो पाल का भारतीय राजनीतिक जीवन की वास्तविकता से सम्पर्क टूट गया । 
]923 में उन्होंने तिलक के सम्वादी सहयोग के आदर्श को स्वीकार करने का समर्थन किया । वे 
राजनीति में उदारवादी कभी नहीं हुए किन्तु धीरे-धीरे सक्रिय राजनीतिक जीवन से तिरोहित हो 
गये । उनके 920-932 के काल के राजनीतिक चिन्तन में ओज तथा शक्ति का अभाव है । 
किन्तु उन्होंने 7905 से 909 तक के स्वदेशी के दिनों में देश को जो शक्तिशाली नेतृत्व प्रदान 
किया उसके लिए उन्हें सदैव स्मरण किया जायगा । उस युग में वे अपने राजनीतिक जीवन के उच्च- 
तम शिखर पर पहुँच चुके थे । उन दितों उन्होंने भारतीय राष्ट्रवाद के दर्शन का प्रतिपादन किया 
और एक सन्देशवाहक तथा पथान्वेषक का काम किया । यद्यपि राजनीतिक नेता के रूप में वे अबि- 
चल नहीं सिद्ध हुए, किन्तु वे स्वदेशी तथा स्वराज के सिद्धान्तकार के रूप में सर्देव प्रसिद्ध रहेंगे । 

विपिनचन्द्र पाल के अनुसार देशभक्ति पवित्र वस्तु है किन्तु वही पर्याप्त नहीं है । वह मानवता 
में ही पूर्णत्व को प्राप्त हो सकती है, क्योंकि मानवता मनुष्य में निहित ईश्वर की शाश्वत अभिव्यक्ति 
है ।* पाल का राजनीतिक सन्देश इन अनुप्रेरित शब्दों में सन्निहित है : “धन्य है व्यक्ति का पूर्णत्व 
प्राप्त जीवन । धन्य है राष्ट्र का जीवन जो व्यक्ति के जीवन से वृहत्तर और अधिक ईश्वरीय है 
और जिसमें व्यक्ति अपनी उच्चतम पूर्णता को प्राप्त होता है; और धन्य है, बारम्बार धन्य है मान- 
बता का सार्वभौम जीवन जिसमें राष्ट्रीय जीवन तथा आकांक्षाएँ पूर्णत्व प्राप्त करती तथा फलान्वित 
होती हैं |”? पाल मानव प्रेम को जातिगत समानता का तात्विक दर्शन मानते थे। उनका विचार 
था कि मानवता मनुष्य के विकास में नियामक श्रत्यय है । नारायण भर्थात सावंभीम मानवता तर्क॑तः 
प्रत्येक जनजाति, नस्ल तथा राष्ट्र में सच्चिहित है 

हैं प्रकरण 2 
लाला लाजपत राय 

. प्रस्तावना 3 गतनिह के बाद पंजाब के 

यह तिविवाद है कि लाला 2 हे 865-92 0 ६, हे 420 
महत्ततम व्यक्ति थे । स्वाघीनता के से की पंक्ति में उनका उच्च स्थान हूं; ट्रीय वीर 





37 वही, पृष्ठ 236-37॥ पक लक 
38 एकबार पाल ने यूरोपीय राष्ट्रों के मानवता के | का, 
श्र पृष्ठ 

पु बाद ए[हकवगाह2 ० 2. ८. 2८६, पृष्ठ ]]]] 22000 आदत से 
39 विपिनचन्द्र पाल ने राष्ट्रवाद तथा तात्विक सार्व मौमवाद के समस्व॒य को हद 

राष्ट्र तथा मानवता दोनों ही ईश्वरीय हैँ कर 
40 १6 अक्टूबर, 906 के वन्दे मातरमू ते शक । 5 कील कर 2 
4] लाला लाजपत राय की आत्मकथा हिन्दी में (राजपान द्रप्ड़ 6 र 22200 “कक 

लाला लाजपत राय (माहेश्वरी कार्यालय, वम्दरई 928); चसद्ररेखार पावक, देगम 


“द्वेव मानवता कदगर, मख्रीव उड़ाया बा-- 
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थे। पक्के राष्ट्रवादी, समाज-सुधारक तथा स्वाधीनता के निर्भीक योद्धा के रूप में वे सम्पूर्ण देश की 
प्रशंसा तथा प्रेम के पात्र बन गये थे । उनका जत्म 28 जनवरी, 865 को लुधियाना जिले में 
स्थित जगराँव में हुआ था, और 7 नवम्बर, 928 को उनका शरीरान्त हो गया। 883 में उन्होंने 
जगराँव में वकालत आरम्भ की, और बाद में वे हिसार में जाकर वकालत करने लगे। 892 में 
उन्होंने लाहौर में वही कार्य आरम्म किया । कठिन संघर्ष करके उन्होंने पंजाब में वकालत के पेशे 
में उच्च स्थान प्राप्त कर लिया। वे आये समाज में भी कार्य करने लगे जिससे उनमें निःस्वार्थता, 
निर्मकता और सेवा के गुणों का विकास हुआ ।7 लाला सैनदास तथा पण्डित ग्रुरुकत्त विद्यार्थी के 
सम्पक में आने से उनमें देशभक्ति की भावना का उदय हुआ और वह दिन प्रति दिन गहरी होती 
गयी ।४ डी. ए. वी. कॉलिज लाहौर (जून [, 886 में स्थापित) की विभूतियों में उनका प्रमुख 
स्थान था । 880 अथवा 88 में उन्होंने सुरेन्द्रनाथ बनर्जी के एक भाषण में मत्सीनी के जीवन 
के सम्बन्ध में पढ़ा । उसका उसके. मन पर अमिट प्रभाव पड़ा। आगे चलकर उन्होंने (लाइफ एण्ड 
टीचिग्ज आव मत्सीनी' (मत्सीनी का जीवन तथा शिक्षाएँ) नामक एक बड़ी पुस्तक पढ़ी । उन्होंने 
स्वयं मत्सीनी की 'ड्यूटीज आव मैन (मनुष्य के कतंव्य) वामक पुस्तक का उर्दू में अनुवाद किया । 
895 में लालाजी ने उर्दू में मत्सीनी की एक जीवनी लिखी । 892-93 में उन्होंने गैरीबाल्डी की 
भी जीवनी लिखी और उसे प्रकाशित करवाया । 897 में दु्िक्ष के दितों में उन्होंने पंजाब के लोगों 
की बड़ी सेवा की ।/ 90 में उन्होंने ला्ड कर्जन द्वारा नियुक्त दुर्भिक्ष आयोग के समक्ष गवाही दी । 

लाजपत राय के पिता मुन्शी राधाक्ृष्ण प्रारम्भ में सैयद अहमदख्ाँ के प्रशंसक थे किन्तु बादः 
में जब सैयद के विचार बदल गये और बे मुसलिम साम्प्रदायिकता की ओर भूकने लगे तो मुन्शीजी 
को भारी निराशा हुई और उन्होंने 'कोहिनूर' नामक पत्र में सैयद के विरुद्ध एक खुला पत्र प्रकाशित 
किया । 877 में राधाकृष्ण स्वामी दयानन्‍्द के प्रभाव में आये । लाजपत राय ने सैयद अहमदखाँ 
की 'द कॉलेज आव द म्यूटिती' (गदर के कारण) पुस्तक पढ़ी थी। वे उनकी 'सोशल रिफॉर्मर 
तथा अलीगढ़ इन्स्टीट्यूट गजट' नामक पत्रिकाओं को भी पढ़ा करते थे । उन्होंने समाचारपत्रों में 
कुछ पत्र प्रकाशित किये और उनमें सैयद के विचारों की प्रभावकारी ढंग से आलोचना की । सैयद 
अहमदर्खा को लिखे गये इन “खुले पत्रों की तुलना 'जूनियस के पत्रों से की गयी है। वस्तुतः इन 
पत्रों के प्रकाशन के साथ-साथ लालाजी ने राजनीति में प्रवेश किया । भारतीय राष्ट्रीय कांग्रेस की 
स्थापना में तीन वर्ष बाद भी 888 में वे उसमें सम्मिलित हो गये । पहले-पहल उन्होंने 888 में 
इलाहाबाद में कांग्रेस के मंच पर पदार्पण किया और उर्दू में भाषण दिया। उसमें उन्होंने शैक्षिक 
तथा औद्योगिक मामलों पर समुचित विचार करने की आवश्यकता पर बल दिया। उस कांग्रेस में. 
उन्होंने प्रतिनिधियों में सर सैयद अहमदखाँ को खुला पत्र' की प्रतियाँ वितरित कीं । 

905 में अखिल भारतीय कांग्रेस ने उन्हें ब्रिटिश लोकमत के समक्ष भारतीयों की माँगों 
और शिकायतों को प्रस्तुत करने के उद्देश्य से इंगलैण्ड भेजा । वे गोखले के साथ कांग्रेस' प्रतिनिधि- 
सण्डल के सदस्य बवकर गये । प्रतिनिधिमण्डल का उद्देश्य ब्रिटिश नेताओं को इस बात के लिए राजी 
करना था कि बंग-भंग की योजना को कार्यान्वित न किया जाय । किन्तु शक्तिशाली साम्राज्य के 
घमण्डी नेता एक पददलित राष्ट्र के प्रतिनिधियों के समभाने-बुझाने की ओर ध्यान देने को तैयार 
तहीं थे । इंगलैण्ड से लाजपत राय अमेरिका की संक्षिप्त यात्रा के लिए चले गये । वे केवल तीन 
सप्ताह तक अमेरिका में रहे | 905 में बनारस में कांग्रेस का वाषिक अधिवेशन हुआ । उस अब- 
सर पर कांग्रेस में दो गुट हो गये । एक में अधिवेशन के अध्यक्ष गोपाल कृष्ण गोखले के अनुयायी 
थे और दूसरे में लोकमान्य तिलक के अतिवादी दल के समर्थक । लाजपत राय ने इन दोनों गुटों के 
बीच सफलतापूर्वक मध्यस्थता की । 


42 लाला लाजपत राय द्वारा उदू में लिखित दयानन्द का जीवन-चरित्न (898) । 

43 लाला लाजपत राय ने अंग्रेजी में पण्डित ग्रुद॒दत्त का जीवन-चरित्न लिखा था । उसका शांपंक है: रण 
कक्ाबंए (फ04द/ंव | 

44. लाजपत राय ने 899 के दुर्भिक्ष में राजपुताना में तवा 905 के भ्ुक्ृम्प में कांगड़ा में सहायता कार्य 
किया था । 


विपिनचन्द्र पाल तथा लाजपत राय 23] 


907 में लालाजी को सरदार अजीतर्सिह 
निर्वासित करके माण्डले भेज दिया गया । 538 दस 27330 
उस आग्ल-मारतीय नौकरशाही की थी! जि 
बा क् 2 जो 408 के प्रतिक्रियावादी तरीकों से काम लेने 
रे सर एक शहीद का गौरव 
रे 320 अक में विख्यात हो गये । सितम्वर 907 को उन्हें रिहा मा ग 
लक ट्रीयवादियों के नये दल ने उन्हें कांग्रेस के आगामी नागपुर अधिवेशन (वाद में अधिवे के 
न बदलकर सूरत कर दिया गया) का अध्यक्ष बनाना चाहा | किन्तु जब लालाजी ने का 
कि मितवादी विरोध करेंगे तो उन्होंने अपना नाम वापस ले लिया। 9 3 में उन्होंने ४ ० 
के सत्याग्रह के लिए पंजाब से घव एकत्र किया। उन्होंने गोखले को लाहौर 2808 8 
32230 208 लाहोर बुलाया और चालीस 
94 में लाजपत राय कांग्रेस के एक प्रतिनिधिमण्डल में भपेर्धना 
कि! जिन्ना के साथ इंगलैण्ड गये । नवम्वर 94 में थे हक और लक 34330 02% उन्होंने गन 
पाँच वर्ष बिताये; बीच में छह महीने के लिए वे जापान भी गये | 6 अक्टवर, 9 कर के गे 
अमेरिका में इण्डियन होम रूल लीग की स्थापना की । 97 में लीग' की ओर से “यंग ण्डिया' 4 
प्रारम्भ की गयी ॥7? अमेरिका में लालाजी ने भारतीय मजदूर संघ की भी स्थापना की ] 385 
रहकर उन्होंने 'यंग इण्डिया“ (96) तथा 'इंगलैण्ड्स डैट टु इण्डिया' (इंगलैण्ड पर भारत हे हा 
नामक दो पुस्तकें लिखीं | उन्होंने 99 में 'द पोलीटिकल फ्यूचर आव इण्डिया' (भारत का पल 
नीतिक भविष्य) नामक पुस्तक भी लिखी । इन पुस्तकों के अतिरिक्त उन्होंने 'द फाइट फार कंडणा 
(ढुकड़ों के लिए लड़ाई), 'ए कॉल हु यंग इण्डिया” (तरुण भारत को आह्वान), 'एन ओपिन बटर 
दु लॉयड जा (लॉयड जार्ज के नाम खुला पत्र) और 'सैल्फ डिटरमिनेशन फार इण्डिया! के 
के लिए आत्मनिर्णय) आदि कई पुस्तिकाएँ भी लिखीं | अपनी निरन्तर यात्राओं तथा पत्रकारिता 
सम्बन्धी कार्यवाहियों के द्वारा लालाजी ने अमेरिका में मारत के लिए तीक्र प्रचार जारी रखा 
उन्होंने 'द यूनाइटेड स्टेट्स आव अमेरिका : ए हिन्दुज इम्प्रैशन्स एण्ड ए स्टडी” (संयुक्त राज्य अमे े 
रिका : एक हिन्दू का मत और अध्ययन) (96) नामक पुस्तक की रचना की । उसमें उन्होंने 
नीजो लोगों की दक्ा, अमरीकी शिक्षा प्रणाली तथा अमेरिका में मारतीयों की स्थिति आदि समस्याओं 


का विवेचन किया ।” 
920 में लाला लाजपत राय ते कलकत्ता में कांग्रेस के विशेष अधिवेशन का समापतित्व 


किया । उसी अधिवेशन में असहयोग पर प्रस्ताव पास किया गया ।” वे सांविधानिक कार्यप्रणाली 
तथा उदारवादी आन्दोलन के विशेषज्ञ रह चुके थे, यद्यपि 907 के बाद वे राष्ट्रवादी दल की स्व- 
राज, स्वदेशी, बहिष्कार तथा राष्ट्रीय शिक्षा की चार माँगों का समर्थन करने लग गये थे । तिलक 
की भाँति उन्हें भी गाँधीजी की असहयोग प्रणाली तथा कानून की अह्विसात्मक अवज्ञा से सहानुभूति 
नहीं थी !! असहयोग अन्दोलन के दिनों में लालाजी ने लोकमान्य तिलक की स्मृति में तिलक स्केल 





45 सरदार अजीतर्सिह ने "भारत माता नामक एक संस्या का स्थापना को थी। यहां वे उग्र भाषा में राजनीनिक 
व्याख्यान दिया करते थे | ! 

46 पजाबव विधान परिषद में उपनिवेशन अधिनियम के पारित होने के कारग पंजाब में भारी अत्दोलन उठ खड़ा 
हुआ | 907 में लाहोर तथा रावलपिण्डी में ढगे भा हुए । पिजादी/ नामक पत्र के मािक जसवस्त राय कर 
सम्पादक अठावले को दण्ड दिया गया था । 

47 शायद रंग इण्डिया नाम मत्सीना द्वारा संस्थावित यंग इटली तामठझ संगठन के बटर पर रखा रया था । 

48. लाजपत राय, 77०पड रीगदाद (स्यूयाकं, 97) द्वितीय संस्करण । पुस्दद् में जे. दो. से देरवेरड द्वारा किविद 
भूमिका भी है । 

49 लाला लाजपत राय, 


क्रार, चटर्ती, कटरता, !96/ । 


५४० छआरव $/4/6 थी #गकादद ( 


232 आधुनिक भारतीय राजनीतिक चिन्तन 


आव पौलिटिक्स (तिलक राजनीतिक संस्थान) की स्थापना की । तागपुर अधिवेशन में उन्होंने असह- 
योग का समर्थत किया । उन्होंने गाँधीजी का यह प्रस्ताव स्वीकार कर लिया कि कांग्रेस का उद्देश्य 
शान्तिसय तरीकों से स्वराज प्राप्त करना है। उन्होंने पंजाब में असहयोग के सन्देश तथा कार्य प्रणाली 
का प्रचार किया। उन्होंने सर्वेट्स आव पीपुल सोसाइटी (लोक सेवक समाज) की स्थापना की । तिलक 
राजनीतिक संस्थान, लोक सेवक समाज तथा “बन्दे मातरम्‌' के द्वारा उन्होंने स्वराज का सन्देश घर- 
घर पहुँचाया | 920 में सियालकोट .राजतीतिक सम्मेलन के अध्यक्ष के रूप में उन्होंने जनता से 
विद्रोही हुए बिना असहयोग का मार्ग अपनाने की सलाह दी । 3 दिसम्बर, 922 को उन्हें कारागार 
में डाल दिया गया । 922 के बाद गाँधीवादी दर्शन में उनकी आस्था जाती रही । अपने पत्र द- 
पीपुल' के प्रथम अंक में ही उन्होंने लिखा : “राजनीतिक में अतिशय भावुकता और नाटकीय आचरण 
के लिए स्थान नहीं है । कुछ समय से हम ऐसी योजनाओं का प्रयोग करते आये हैं जिन्हें मानव 
स्वभाव में तत्काल और उग्र परिवर्तत किये बिना कार्यान्वित करता सम्भव नहीं है | राजनीति का 
सम्बन्ध प्रथमतः और तत्वतः राष्ट्र के जीवन के तथ्यों से है और उसमें यह देखना पड़ता है कि उन 
तथ्यों के आधार पर उसकी प्रगति की क्‍या सम्भावनाएँ हैं। मातव स्वभाव को महीनों और वर्षों में 
नहीं बदला जा सकता | उसको बदलने के लिए दशकों बल्कि शताब्दियों की आवश्यकता हो सकती 
है। पैगम्बर, स्वप्तहृष्टा तथा कल्पनाविहारी प्रथ्वी का लावण्य होते हैं । उत्तके बिना संसार फीका 
पड़ जायगा । किन्तु किसी राष्ट्र की मुक्ति का आन्दोलन मनुष्य स्वभाव को शीघ्र बदलने के प्रयत्न 
पर आधारित नहीं किया जा सकता, विशेषकर जब कि वह शासन तलवार के बल पर थोपा गया 
हो और तलवार के ही बल पर कायम हो ।” 

जब स्वराज्य पार्टी ने केन्द्रीय विधान सभा तथा प्रान्तीय परिषदों में प्रवेश किया, तो 925 
में लालाजी केन्द्रीय विधानांग में दल के उपनेता निर्वाचित किये गये । उन्होंने स्वराज्य पार्टी की 
वहिसेमन नीति' को पसन्द नहीं किया । स्वराज्य पार्टी ने मुसलमानों की माँगों के सम्बन्ध में जो 
रिआयते कीं उनसे भी लालाजी सहमत नहीं थे, क्योंकि उनके विचार में बे माँगें साम्प्रदायिक थीं ॥ 
अतः उन्होंने स्व॒राज्य पार्टी से त्यागपत्र दे दिया और राष्ट्रीय दल की स्थापत्रा में मदन मोहन माल- 
वीय के साथ सहयोग किया । मालवीय तथा लाजपत राय के संयुक्त नेतृत्व में पार्टी को चुनावों में 
महत्वपूर्ण सफलता मिली । 926 में लालाजी पुनः भारतीय विधान सभा के सदस्य चुन लिये गये । 
926 में वे भारतीय श्रमिकों के प्रतिनिधि के रूप में आठवें अन्तरराष्ट्रीय श्रम सम्मेलन में भाग 
लेने जिनेवा गये। अपने पत्र 'द पीपुल' में उन्होंने इस बात पर जोर दिया कि भारतीयों को अन्तर- 
राष्ट्रीय सम्मेलनों में सम्मिलित होना चाहिए । लाजपत राय ने ही भारतीय विधान सभा में साइमन 
कमीशन के बहिष्कार का प्रस्ताव रखा था। उन्होंने सरकार के लोक सुरक्षा विधेयक के विरुद्ध एक 
भोजस्वी भाषण दिया | 99 में अमेरिका से भारत को प्रस्थान करने से पहले उन्होंने कहा था 
कि मैं ओपनिवेशिक ढंग के शासन से ही सन्तुष्ट हो जाऊँगा, किन्तु 928 में उन्होंने स्वराज अथवा 
पूर्ण औपनिवेशिक स्वराज (डोमीनियन पद) का समर्थत किया | 

320 अक्टूबर, 928 को लालाजी ते साइमन कमीशन का बहिष्कार करने वाले जुलूस का 
नेतृत्व किया । एक ब्रिटिश सार्जेट ने उन पर लाठी से आक्रमण कर दिया। कुछ सप्ताह उपरान्त उन 
चोटों के कारण लालाजी का स्वर्गवास हो गया । जिस दिव लालाजी के चोटें लगीं उसी दिन लाहोर 
में एक विशाल सार्वजनिक सना हुई जिसमें पुलिस के कार्य की घोर निन्‍दा की गयी | लाजपत राय 
ने स्वयं उस सभा का सभापतित्व किया। अपने अध्यक्षीय मापण में उन्होंने ब्रिटिश सरकार को 
चेतावनी दी कि यद्यपि भारत ने स्वराज के लिए ज्ञान्तिमव अहिसात्मक संघर्ष का मार्ग अपनाया है, 
किन्तु यह सम्भव है कि छोध के जावेश में जाकर भारतीय तरुण सरकार के पाणविक अत्याचारों के 
विरुद्ध हिसा तथा आतंकवाद के तरीकों का प्रयोग करने लगें । उन्होंने कहा कि यदि इस बीच में 
मेरी मृत्यु हो गयी और यदि नारतीय नदयुवकों ने अनिच्छा से उस मार्ग को अपनाया तो मेरी 
ज्ञात्मा उन्हें आशीर्वाद देगी। लाला लाजपत राय जैसे सम्मानित व्यक्ति पर एक तरुण सैनिक अधि- 
कारी द्वारा किये गये प्रहार ने ब्रिटियि ग्यासन की नैतिक प्रतिप्ठा को नारी आधात पहुँचाया, और 


नम हु 


( 
उसके विरुद्ध विशेषकर पंजाब में शत्रुतादूर्ण छोध की लहर उमड़ पड़ी । 
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लालाजी सम्पूर्ण भारत में उच्चकोटि के राजनीतिक नेता थे। वे ओजस्वी लेखक तथा उत्कृष्ट 
वक्ता थे | उन्होंने अपनी “आत्मकथा” लिखी है जो हिन्दी में प्रकाशित हुई । उन्होंने उर्दू में मत्सीनी 
की जीवनी लिखी जिसने पंजाब के युवकों पर गहरा प्रभाव डाला । उन्होंने कृष्ण की शिक्षाओं पर 
भी एक पुस्तक लिखी । उन्होंने 'पंजावी', 'बन्दे मातरम्‌' (उर्दू में) और 'द पीपुल” इन तीन समाचार 
पत्रों की स्थापना की और उनके द्वारा स्वराज का सन्देश फैलाया । शायद भारत के राजनीतिक 
नेताओं में लालाजी ने ही सवसे अधिक लिखा है | विपिनचन्द्र पाल, लाजपत राय तथा मानवेन्द्रनाथ 
राय, ये तीन राजनीतिक नेता ऐसे हुए हैं जिन्हें सबसे अधिक पुस्तकें लिखने का श्रेय है। लाजपत 
राय ने 'मेशनल एजूकेशन' (राष्ट्रीय शिक्षा) नामक पुस्तक भी लिखी। उसमें उन्होंने प्रचलित शिक्षा 
प्रणाली में सुधार करने का सुझाव दिया । उन्होंने मिस कैथराइन मैयो की पुस्तक 'मदर इण्डिया' के 
उत्तर में 'अनहैपी इण्डिया' (दुःखी भारत) नामक पुस्तक लिखी और मेयो को मुंहतोड़ उत्तर दिया । 
उन्होंने उ्दूं में 'तवारीखे हिन्द! नामक पुस्तक लिखी जिसका हिन्दी में अनुवाद हो चुका है! उन्होंने 
श्रीकृष्ण, अशोक, शिवाजी, स्वामी दयानन्द, गुरुदत्त, मत्सीनी तथा गेरीबाल्डी की संक्षिप्त जीवनियाँ 
भी लिखीं । इन जीवनियों से लालाजी की मनोवैज्ञानिक विश्लेषण की शक्ति तथा प्रभावकारी शैली 
का परिचय मिलता है। 908 में उन्होंने 'द स्टोरी आव माइ डिपोर्टेशन' (मेरे निर्वासन की कहानी) 
लिखी । उससे ब्रह्मा की जतता के रीति-रिवाज तथा तौर-तरीकों पर प्रकाश पड़ता है । 
2. लाला लाजपत राय के राजनीतिक विचार 

लाला लाजपत राय वीर योद्धा तथा पक्के राष्ट्रवादी थे । किन्तु वे आक्रामक क्रान्तिकारी ढंग 
के राष्ट्रवादी नहीं थे । और न वे अनिर्चित, अस्पष्ट विश्वराज्यवाद के समर्थक थे, बल्कि उसको 
वे स्वार्थ का दूसरा नाम कहते तथा उसका मखौल उड़ाया करते थे । उनकी राष्ट्रवाद की धारणा 
उन्नीसवीं शताब्दी के इटली के राष्ट्रवादियों की धारणा से मिलती-जुलती थी | वे इस सिद्धान्त 
को भानते थे कि हर राष्ट्र को अपने आदर्शों को निश्चित और कार्यान्वित करने का मूल अधिकार 
है । उसके इस अधिकार में किसी प्रकार का हस्तक्षेप करना अस्वाभाविक और अन्यायपूर्ण है । इस 
लिए उन्होंने आग्रह किया कि भारत को शक्तिशाली स्वतन्त्र राजनीतिक मम का निर्माण करके 
अपने को सबल बनाना चाहिए, और यह उसका अधिकार है। शासितों की सम्मति किसी सरकार 

एकमात्र त्कंसंगत तथा वैध आधार है ।* के 
2 22] राय ने 96 में अमेरिका में “यंग इण्डिया नामक पुस्तक लिखी। उसमें 
उन्होंने मारतीय राष्ट्रीय आन्दोलन की व्याख्या प्रस्तुत की । उन्होंने वतलाया कि भारत को अंग्रेजों 
ने तलवार के वल पर नहीं, बल्कि सिद्धान्तहीन, कुटिल राजनीतिक चालों के द्वारा विजय किया 
था ।* उनके विचार में ।857 के आन्दोलन का स्वरूप राजनीतिक तथा राष्ट्रीय दोनों ही था | वे 
भारतीय राष्टवाद को एक गम्भीर तथा बलशाली शक्ति मानते थे। उनका कहना था कि पड 
शहीदों के रक्त से फलता-फूलता है । दमन से उसको और भी अधिक उत्तेजना कक है कम 
कहा जा सकता है कि भारतीय राष्ट्रवाद को लिटन, कर्जन, सिडनहम आदि से वि 0088 
मिली है। इन क्र तथा स्वेच्छाचारी शासकों ने ही भारतीय 


की प्रक्रिया द्वारा महत्वपूर्ण सहायता पर 
राजनीति में हिसात्मक तथा आतंकवादी कार्यवाहियों को उत्तेजित किया है । लालाजी ने राजनीतिक 


प्रगति तथा संसदीय शासन का समर्थन किया तथा इस आरोप का जोरदार खण्डन किया कि प्राच्य 
के लोग प्रतिनिधि संस्थाओं के योग्य नहीं हैं । शक हि 
गा] लालाजी स्वतन्त्रता का, जो मनुष्य के र्द परिश्रम का आ है, 22228 2220 
होंने डे बे ४ पी है इंगलैण्ड प्र रत 
में नहोंने अपनी 'इंगलैण्ड्स डैट दु इण्डिया (इृग 
करने में विश्वास करते थे | इसलिए उ हू के कर 
का ऋण) नामक पुस्तक में बतलाया कि भारत की राजनीतिक मुक्ति स्वराज के हारा है हा 


पित सर्वे टी का मुखपत्र था । 
52. 76 22८०/#४४ लाजपत राय द्वारा स्थापित सर्वेन्द्य जाव पीपुल सोसाइटी का झुख 


४ 8 ढ4, पृ. । 34-35 । 
53. नाजपत राय, किीिशाबा। सिद्ध/व्दधाशा 77 
न परद्दां सि।2 रथ उग्ध5, पृ. 30 ॥_ सा ४3 
35 जाया लाश या मे लिखा है कि अंग्रेजों ने भारत को भारत के घन और रक्त सें जीता था ॥9/॥2//9 


आप्दांक, पृ. 343 ॥ 
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है। ब्रिटेन के आधिपत्य का अन्त करना और भारतीयों तथा अंग्रेजों के अधिकारों और कर्तव्यों का 
पारस्परिक सामंजस्थ करना अति आवश्यक है। 

डिग्बी, दादाभाई नौरोजी और रमेशचन्द्र दत्त की भाँति लाजपत राय ने भी भारत के सतत 
आशिक शोषण के इतिहास की व्याख्या करने का प्रयत्त किया |” उन्होंने शोषण की उस निर्मम 
तीति का भण्डाफोड़ किया जिसने भारतीय व्यापारियों, किसानों और मजदूरों को विदेशी सा म्राज्य- 
वाद के क्रूर शिकंजे में जकड़ रखा था। उन्होंने उन कुटिल चालों का भी रहस्योद्घाटन किया जिनके 
द्वारा भारत को गुलाम बताया गया था । उन्होंने बतलाया कि भारत में ब्रिटिश आधिपत्य के प्रसार 
की कहानी देश के “सैनिक तथा आथिक विताश की लम्बी प्रक्रिया थी जिसे पूरा होने में लगभग 
एक शताब्दी लगी। इस लम्बे काल में ब्रिटिश साम्राज्यवादियों ने देश को धीरे-धीरे तिल-तिल नष्ट 
किया |” जो धन अंग्रेज लूटकर ले गये उसके बारे में यह नहीं कहा जा सकता कि वह इस देश में 
लगायी हुई पूँजी का ब्याज था अथवा किन्हीं सेवाओं का पुरस्कार था | इस लूठ अथवा “निर्गम' के 
कई रूप थे । उदाहरण के लिए, लोक सेवाओं का वृद्धिमात खचे ओर सेता का दिन प्रति दित बढ़ता 
हुआ व्यय । 

लाजपत राय राष्ट्र का सर्वांगीण विकास चाहते थे। 920 में कलकत्ता कांग्रेस में उन्होंने 
अपने अध्यक्षीय भाषण में जनता को शैक्षिक, आथिक तथा सामाजिक उत्थान की आवश्यकता पर 
बल दिया ।” वे चाहते थे कि देशवासियों में सार्वजनिक कतंव्य को गहरी भावना और उच्च कोटि 
की सार्वजनिक नैतिकता का विकास हो | उन्होंने बतलाया कि सच्ची देशभक्ति का अर्थ है कि निजी 
स्वार्थों को समाज के बृहृत्तर कल्याण के लिए बलिदान कर दिया जाय । उन्होंने स्पष्ट शब्दों में 
घोषणा की कि राष्ट्र राज्य से उच्च है ।" इस प्रकार उन्होंते फिल्‍्टे के इस सिद्धान्त का खण्डन 
किया कि राज्य राष्ट्र से महत्तर है । उनके अनुसार राष्ट्र राज्य के स्वरूप का निर्धारण करता है 
और अपने नैगम रूप में राज्य के स्वरूप को बदलने के लिए स्वतन्त्र है। 


3. लाजपत राय तथा समाजवाद 


20 फरवरी, 920 को अमेरिका से लौटने के वाद लालाजी ने समाजवादी विचारों को 
लोकप्रिय बनाने के कार्य में भी योग दिया | यह स्मरणीय है कि उत्तकी पुस्तक 'द आये समाज' का 
प्राक्कथन ब्रिटेन के प्रसिद्ध समाजवादी नेता सिडनी वैव ने लिखा था । वे जमींदारी तथा पूजीपतियों 
की शक्ति में वृद्धि करने के खिलाफ थे ।! वे अव्यावहारिक ढंग के समाजवादी नहीं थे, किन्तु 
उन्होंने स्पष्ट घोषणा की कि समाज का वर्तमान संगठन अनुचित तथा अन्यायपूर्ण है, और आदिम 
युग की व्यवस्था से भी अधिक बेर है ।” किन्तु वे चाहते थे कि भारतीय पूँजीपति तथा श्रमिक देश 
के उद्योगों के विकास के लिए समानता के आधार पर सहयोग करें। 920 में इण्डियन ट्रेड यूनि- 
यन कांग्रेस के प्रथम अध्यक्ष के रूप में उन्होंने सुझाव दिया कि ट्रेड यूनियन कांग्रेस को अन्तरराष्ट्रीय 
श्रम संघ में अपने प्रतिनिधि भेजने चाहिए । उन्होंने भारतीय मजदूरों तथा यूरोपीय स्वहारा के वीच 
मेत्री स्थापित करने की आवश्यकता पर बल दिया | किन्तु लालाजी यूरोप तथा रूस के मजदूर वर्ग 
की कार्य प्रणाली को अपनाने के पक्ष में नहीं थे । उन्होंने देश के वुद्धिजीवी वर्ग से अपील की कि वह 
मजदूरों की सहायता के लिए आगे आये । लाजपत राय ने यूरोप के पूंजीपतियों की भर्त्सना की 
क्योंकि वे राष्ट्रवाद की आड़ में संसार को विनाश की ओर ले जा रहे थे ।" वाद में उन्होंने ब्निटेन 
के उदारवादियों की उनके आडम्वरपूर्ण साम्राज्यवाद और पूंजीवाद के लिए कटु निन्दा की और 
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भारतीय जनता को ब्रिटिश मजदूर दल में अधिक विश्वास रखने के लिए प्रेरित किया ४ 
राय में यह समझ लेने की दूरदशिता थी कि पददलित वर्गों की उचित राजनीतिक और झाथिक्त 
माँगों को पूरा करके ही साम्यवाद के प्रसार को रोका जा सकता था ।* ]9]9 में उन्होंने पैगम्दर 
की-सी सूभबूक का परिचय देते हुए कहा था : “““कोई नहीं जानता कि वौलझेविकवाद (सास्य- 
वाद) कया है। इस विपय पर समाजवादियों में ही मतभेद है | उन्तका प्रगत वर्ग बहुत उल्लसित है 


ऊऋाउजतन 
जाजदप 


४त हू+ 


किन्तु नरम ढंग के समाजवादी उसकी निन्‍्दा कर रहे हैं| उदारवादी तथा उग्रवादी नि:सकोच्र होकर 


टकिर्‌ 
स्वीकार कर रहे हैं कि उसने (साम्यवाद ने) मानव जीवन में एक नयी भावना उत्पन्न कर दी है जो 
स्थायी होने जा रही है और विश्व के भविष्य पर गम्भीर प्रभाव डालेगी | किन्तु हमारा विचार 
है कि विद्यमान व्यवस्था में उग्र परिवर्तन ही उसके ज्वार को रोक सकते हैं। समाजवादी तथा उद्र- 
वादी उससे अधिकाधिक लाभ उठाना चाहते हैं, इसके विपरीत साम्राज्यवादी, उदारवादी तथा अनु: 
दारवादी कम से कम और केवल उतनी ही रिआयतें देना चाहते हैं जिनसे विद्यमान व्यवस्था, जिसमें 
वे सर्वोच्च हैं, सुरक्षित बनी रहे । संघर्ष कुछ समय तक जारी रहेगा, किन्तु इसमें सन्देह नहीं कि 
उसका अन्त नयी भावना की विजय में ही होगा । वौलहोविकवाद का मुकाबला करने का एकमात्र 
तरीका यह है कि विश्व की विभिन्न जातियों को जिनका शोषण किया जा रहा है और रक्त चूसा 
जा रहा है, उनके अधिकार दे दिये जायेँ । अन्यथा संसार के असन्तुष्ट तथा झोषित देश इसके फलने- 
फूलने के केन्द्र वन जायेंगे । भारत को अपने अधिकार प्राप्त करने चाहिए, नहीं तो हिमालय भी 
वौलशेविकवाद को देश में आने से नहीं रोक सकता । सन्तुष्ट तथा स्वशासित भारत उसके विरुद्ध 
कवच का काम कर सकता है और असनन्‍्तुष्ट तथा उत्पीड़ित भारत उसके लिए सर्वाधिक उवेरा भूमि 
सिद्ध होगा ।* लालाजी का कहना था कि रूस में बौलशेविकवाद के उदय से यह और भी अधिक 
आवश्यक हो गया है कि भारत पर निरंकुश ढंग से शासन न किया जाय और यहाँ लोकतन्‍्त्र शान्ति- 
पूर्वक स्थापित तथा विकसित किया जाय ।* 

लाजपत राय माकक्‍्सवाद के इस सिद्धान्त को नहीं मानते थे कि ऐतिहासिक इन्द्रवाद के ऋर 
नियम के अनुसार प्रत्येक देश पहले पूँजीवादी अवस्था से गुजरे और फिर वहाँ स्वहारा का अधि- 
नायकत्व स्थापित हो । उतका कहना था कि यदि सही भी हो तो भी भारत में यूरोप के “चुने हुए, 
सड़े हुए, कुत्सित तथा अनैतिक पूँजीवाद” को ज्यों का त्यों स्थापित करना सूर्खतापूर्ण होगा । 
उनका विचार था कि प्रथम विद्वयुद्ध ने यूरोप की सभ्यता को घातक चोट पहुँचायी थी | इसीलिए 
वे भारत में मरणशील औद्योगिक सभ्यता की बुराइयों को प्रविष्ट करने के विरुद्ध थे । लालाजी 
पूँजीवाद तथा साम्राज्यवाद के कट्टर शत्रु थे । पश्चिम के जीवन का उन्हें निजी अनुभव था। उस 
अनुभव के आधार पर उन्होंने यहाँ तक कह दिया था कि जीवन की पूंजीवादी व्याख्या के मुकाबले 
में समाजवादी व्याख्या बल्कि वौलशेविकवादी व्याख्या अधिक विश्वसनीय और उदार है ।” 
4. लाजपत राय तथा हिन्दू विचारधारा ग बा हे , 

प्रथम विश्व युद्ध के दौरान लालाजी परिचित में थे और वही उन्होंने अपनी 'द आये समाज 
नाम की प्रसिद्ध पुस्तक लिखी । इस पुस्तक में उन्होंने 2233 कि आय समाज को अधिक सार्वभौम- 
वादी तथा सहिष्णतापूर्ण नीति अपनानी चाहिए | जब उन्होंने पजाब आय ताज से सामाजिक 
कार्यकर्ता के रूप में अपना जीवन आरम्भ किया उसी समय से उन्हे पण्डित लेखराम ओर गुरुदत्त 
आदि की मतवादी कट्टरता से सहानुभूति नहीं थी । लालाजी चाहते थे कि प्राचीन संस्क्ृति के जो 
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तत्व शक्ति तथा जीवन देने वाले हैं उतका परिरक्षण अवश्य ही किया जाय । किन्तु वे ऐसे धर्म के 
पक्ष में थे जो पृथ्वी पर और वर्त॑मात परिस्थितियों में सम्मानपूर्ण जीवन का आधार बन सके । इस- 
लिए उन्होंने भारतीयों को प्रेरणा दी कि वे अपने को वर्तमान संस्थाओं और वतेमान संस्कृति से 
सुसज्जित करने का प्रयत्न करें। उन्होंने हृष्टिकोण को विस्तृत करने का सुझाव दिया और इस बात 
का समर्थत किया कि हिन्दू धर्म का भारतीय राष्ट्रवाद के महत्तर धर्म के साथ सामन्‍्जस्य स्थापित 
किया जाय ।” अतः वे चाहते थे कि आर्य समाज “पुरातनवाद से मिश्रित गतिशीलता” की नीति 
को अपनाये” और इस प्रकार उन्नति के मार्ग पर अग्रसर हो । आर्यंसमाजी होने के नाते लालाजी 
को प्राचीन भारत की परम्पराओं तथा ऐतिहासिक भावनाओं से प्रेम था। इसलिए वे अतीत से 
सहसा सम्बन्ध तोड़ लेता सहन नहीं कर सकते थे । उन्होंने लिखा : “धर्म को जीवन से निष्कासित 
करता बहुत ही खतरनाक हैं ।/” वे चाहते थे कि जिन पुरातन मूल्यों का अभी भी महंत्व और 
उपादेयता है उन्हें अवश्य बताये रखा जाय । वे स्वीकार करते थे कि आधुनिक सभ्यता ने आराम 
तथा आनन्द देने वाली व्यवस्था का निर्माण करने में चमत्कार कर दिखाया है किन्तु उतका विश्वास 
था कि वेदों के विश्वशास्त्रीय तथा समाजश्ञास्त्रीय आदर्श “आधुनिक सभ्यता के आद्शों की अपेक्षा 
सत्य के अधिक निकट है ।/* लालाजी के अनुसार धर्म का प्रयोजन केवल नैतिक उन्नति तथा 
आध्यात्मिक आनन्द की प्राप्ति नहीं है अपितु सामाजिक विकास में योग देना भी उनका काम है । 
आर्यसमाजी होने के नाते वे जाति-प्रथा के अन्यायों के विरुद्ध थे और ऐसे सद्धर्म का विकास चाहते 
थे जो मनुष्य को सच्चे अर्थ में उदात्त बनाने में सहायक हो सकें । 

परिचम में, विशेषकर अमरीका में, दीघ काल तक रहने के कारण लालाजी का दृष्टिकोण 
व्यापक हो गया था, अतः उन्हें कोरा हिन्दू पुर्नरत्थातवादी मानना नितान्त अनुचित है। उतका 
कहना था कि मनु, नारद तथा आपस्तम्ब के सामाजिक द्शत को सदेव बनाये रखता बुद्धिसंगत 
नहीं है |” उन्हें विश्वास था क पूर्व तथा पश्चिम के बीच मेल-मिलाप अवश्य होगा। किन्तु वे 
नीरस एकरूपता के प्रशंसक नहीं थे । कम्ब्रिज के लोज डिकिसन की आलोचना करते हुए लालाजी 
ते कहा कि धार्मिक आदर्शों, नैतिक मापदण्डों, व्यवहार के सामाजिक रूपों तथा कलात्मक समीक्षा के 
क्षेत्रों में पश्चिम की अपेक्षा पूर्व में कहीं अधिक एकता देखने को मिलती है । किन्तु वे चाहते थे कि 
पूर्व पश्चिम की “आक्रामक भावना को कुछ अंझ्षों में” अन्तग्रेहण करे और उसकी बौद्धिक उपलब्धियों 
को आत्मसात करे |” वे पर्चिम की कुछ समाजश्ञास्त्रीय तथा राजनीतिक धारणाओं के मूल्यों को 
भली-भाँति समभते थे आर परिचिमां लोकतान्त्रिक देशों की राजनीतिक संस्थाओं की प्रशंसा किया 
करते थे | उन पर जॉन डीवी तथा बर्द्राड रसल के शिक्षाशास्त्रीय विचारों का मी कुछ प्रभाव 
पड़ा था ।” उन्हें पश्चिम के कुछ शक्षिक विचारों तथा वहाँ चल रहे शैक्षणिक प्रयोगों में भी आस्था 
थी । वे स्वीकार करते थे कि “तरुण भारत” पर इंगर्लण्ड के इतिहास और साहित्य तथा पश्चिम 
के जीवन में सन्तिहित प्रगतिवादी विचारों एवं आदर्शों का प्रभाव पड़ा है । 907 में सूरत में 
आयोजित अखिल भारतीय स्वदेशी सम्मेलन के अवसर पर माषण देते हुए लालाजी ने कहा था : 
“स्वदेशी की भावना जीवन के प्रत्येक क्षेत्र में व्याप्त होनी चाहिए, किन्तु शर्ते यह है कि प्रगति को 
कायम रखने और समृद्धि को प्राप्त करने के लिए पश्चिम से जो कुछ सीखना पड़े उसे सीखने में 
उन्हें लज्जा का अनुभव नहीं होवा चाहिए । पीछे लौटने से कोई लाभ नहीं है। यदि राष्ट्र का 





7] लाजपत राय, 2/6 43 5८ादां (लोॉगमेन्स ग्रीन एण्ड कम्पनी, लन्‍्दन, 9]5), पृष्ठ 282-83॥ 

72 वही, पृष्ठ 279 । 

73. लाजपत राय, मादाव5 श्र 0 फ76८२०॥ पृष्ठ77 ॥ 

74. चाजपत राय, “5096 (0795९एए4५०श5 07 (करां|र2६००४१, 786 ए॥/९४ 5/66 ० #/गाशां८व, 
पृ. 334-43 । 

75 'लाजपत महिमा' (हिन्दी), पृष्ठ493-94 । 

46 लाजपत राय, 7॥#6 #कवयीण थी उ4#दा दाद 08 20765, पृ. 96व 

॥7 लाजपत राय, 7/6 2/7#था। रण खेडिंशिवा डबंप्रव्धाशि थे सादीद (जाजं एलन एण्ड अनविन, लमन्दन, 
920), पृ. 78-79 । ु हे 

48 लाला लाजपत राय, सिशक्ावीड 22८0० स्‍प्ट6 (न्यूयार्क, 97), पृष्ठ 338 । 
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हित होता हो तो पीछे लौटा जा सकता है | अन्यथा ऐसा करना आत्महत्या के सहझ् होगा |" 
आधुनिक परिस्थितियों में उन्हें राष्ट्रीयता के लिए आधुनिक ढंग के संघर्ष करना सीखना चाहिए, 
और उन्हें उन हथियारों का प्रयोग करने का अयत्त करता चाहिए जिनका उनके विरुद्ध प्रयोग 
किया गया था ।””* 
लालाजी आक्रामक नौकरशाही की सनकों तथा आदेशों के सामने समर्पण करने के लिए 
तैयार नहीं थे । वे इस अर्थ में न्याय के भी समर्थक थे कि हर व्यक्ति और समृह को उसका देय 
दिया जाना चाहिए । वे हिन्दू-पुसलिम एकता तथा सहयोग में विश्वास करते थे। 927 को 
मद्रास काँग्रेस में उन्होंने दोनों सम्प्रदायों की एकता के प्रस्ताव का समर्थन किया, किन्तु वे यह भी 
नहीं सहन कर सकते थे कि हिन्दुओं के हितों को किसी प्रकार की जोखिम पहुँचायी जाय । भारतीय 
राष्ट्रीय काँग्रेस के नेता लालाजी के विचारों से सहमत नहीं थे। 92 में मोपला लोगों ने हिन्दुओं 
पर जो भयंकर अत्याचार किये और मुलतान, अमृतसर, सहारनपुर तथा कोहाट में जो हिन्दू-मुस- 
लिम दंगे हुए उनसे श्रद्धातन्द, मालवीय तथा लाजपत राय को भारी चिस्ता हुई । काँग्रेस मुसलमानों 
को रियायतें देने के पक्ष में थी, क्योंकि देश में वे अल्पसंख्यक थे । किन्तु देश में अल्पसंख्यक होते 
हुए भी पंजाव में मुसलमानों की स्थिति वहुत हढ़ थी | लालाजी पंजाब की विशिष्ट राजनीतिक 
तथा साम्भ्रदायिक स्थिति से प्रभावित हुए विना न रह सके | इसलिए कुछ समय के लिए लालाजी 
का हिन्दू महासभा से भी सम्बन्ध रहा । किन्तु वे कभी सम्प्रदायवादी नहीं हुए और न उन्होंने 
कमी ऐसे किसी काम का समर्थन किया जिससे स्वराज के काम में बाधा पड़ती । 
925 में लालाजी कलकत्ता अधिवेशन में हिन्दू महासभा के अध्यक्ष थे । उन्होंने समा का 
कार्यक्रम तथा नीति इस प्रकार निश्चित की : 
(!) सस्पूर्ण देश में हिन्दू सभाओं का संगठन करना । ह 
(2) जिन हिन्दुओं को साम्प्रदायिक दंगों के कारण सहायता की आवश्यकता पड़े न्हें 
सहायता देता । के & 
(3) जिन हिन्दुओं को वलपूर्वक मुसलमान वना लिया गया था उन्हें पुनः हिन्दू धर्म में 
परिवतित करना । लि 
) हिन्दू युवकों और युवतियों के लिए अखाड़ों का संगठन करना । 
) सेवा समितियों का संगठन करना । 
) हिन्दी को लोकप्रिय बनाना । पिन है रे 
) हिन्दू मन्दिरों के संरक्षकों और प्रतिपालकों से प्रार्थना करना कि वे लोगों को 
मन्दिरों में संलग्न कक्षों में जमा होने तथा सामाजिक और धार्मिक भामलों पर 
विचार-विनिमय करने की अनुज्ञा दे दें। 
(8) हिन्दू त्यौहारों को इस ढंग से मनाना कि हिन्दुओं के विभिन्न समुदायों के बीच 
भाईचारे की भावनाओं 82848 हो सके । बे 
ों ईसाइयों के साथ सदुभावता बढ़ 
( हा शमी राजन पिक विचारों में हिन्दुओं के साम्प्रदायिक हितों का प्रतिनिधित्व करना । 
(]) हिन्दू युवकों को औद्योगिक कामकाज अपनाने के लिए प्रोत्साहित करना । 
(2) हिन्दू कृषकों तथा गैर-कृषकों के कि सद्भावना उत्पन्न करना । 
(43) हिन्दू स्त्रियों की दशा सुधारता | अल 
अक्टूबर 928 में लाजपत राय ने इटावा में संयुक्त श्रान्त हिन्दू महासमा के सम्मेलन की 
अध्यक्षता की । अपने अध्यक्षीय भाषण में उन्होंने नेहरू रिपोर्ट का समर्थन किया और हिन्दुओं को 
उसे अंगीकार करने की सलाह दी । इस रिपोर्ट में औपनिवेशिक स्वराज को भारत का उद्देदय 
79. 27% द्ह0 >ाकारं ठ07//००४४०, भाग | (गर्णश एण्ड कम्पनी, मद्रास), तृतीय संस्करण, पृ. 34]-42 


५ 6 खंड 244/०549#4 छाप 7८ प्रााद: 
दर ! #6 सागर दावे किक ग #8 एक रै: हाय 
के ता बस दिल्‍ली, 952), एम. वाइनर की #द89 986 के कदा4 


में उद्धृत, पृष्ठ [66। 
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निश्चित किया गया था और हिन्दू-मुसलिम समस्या को हल करते का साहसपूर्ण प्रयत्त किया गया 
था। लाजपत राय ने जाति-प्रथा के अन्यायों की निन्‍दा की । उनका कहता था कि भारतीय समाज 
तथा राजनीति की वर्तमान परिस्थितियों में जाति-प्रथा एक भयंकर बुराई है और हिन्दू संगठन के 
मार्ग में भयंकर बाधा है । 

लाला लाजपत राय की वुद्धि कुशाग्र थी और उन्हें भारतीय राजनीतिक स्थिति, विशेषकर 
पंजाब की स्थिति का अच्छा ज्ञान था । उनका विचार था कि साम्प्रदायिक प्रतिनिधित्व तथा साम्प्र- 
दायिक निर्वाचक समूह मुसलमानों के इस दावे से मेल नहीं खाते कि उन्हें राष्ट्रवाद तथा एकता में 
विश्वास है | तीसरे दशक के अच्तिम वर्षों में एक बार खीभकर उन्होंने यहाँ तक कह दिया था कि 
पंजाब को दो भागों में विभक्त कर दिया जाय”--() पश्चिमी पंजाब, जहाँ मुसलमानों का बहुमत 
है, मुसलमानों के शासन में हो; और (2) पूर्वी पंजाब, जिसमें हिन्दुओं तथा सिक्‍खों का बहुमत है. 
उनके शासन में हो | विडम्बना यह थी कि जब मुसलिम लीग ने देश के विभाजन के लिए, जिसे 
गाँधीजी देश की “चीड़-फाड़' कहते थे, प्रत्यक्ष कार्यवाही' आरम्भ की तो अन्ततोगत्वा लालाजी का 
ही सुझाव स्वीकार किया गया | 
5. निष्कषे 


लाला लाजपत राय कुशल तथा अनुभवी राष्ट्रवादी तथा आधुनिक भारत के एक अग्रणी 

राजनीतिक नेता थे । पूर्ण निष्ठा तथा साहसपूर्ण संकल्प उनके विशिष्ट गुण थे । उन्हें पाखण्ड और 
ढोंग से घृणा थी और वे आचरण में विश्वास करते थे । वे उन प्रारम्भिक अग्रगन्ताओं में थे जिन्होंने 
भारतीय स्वाधीनता का मार्ग प्रदीप्त किया । उन्होंने जीवन भर देश के लिए निःस्वार्थ भाव से कष्ट 
तथा उत्पीड़न सहे, और अनेक बार उन पर अभियोग चलाये गये । उन्होंने आर्य समाज तथा सर्वेट्स 
आव पीपुल सोपाइटी के द्वारा महान सामाजिक तथा लोकोपकारक सेवा की । 920 में उन्हें 
काँग्रेस के कलकत्ता के ऐतिहामिक विशिष्ट अधिवेशन का अध्यक्ष चुना गया। 928 में जब 
लालाजी पर लाहौर में साइमन कमीशन के विरुद्ध जुलूस का नेतृत्व करते समय लाठी-प्रहार किया 
गया और उससे उनका अच्त शीघ्र आ गया तो उसके परिणामस्वरूप देश में गहरा शोक और 
वेदना छा गयी । 907 में उनका देश से निर्वासित किया जाना और 928 में उनकी शहादत 
दोनों ही आधुनिक भारतीय राष्ट्रवाद के इतिहास में युगप्रवर्ती घटनाएँ हैं । 

राष्ट्रीय मुक्ति के सम्बन्ध में लालाजी की धारणा विशद और व्यापक थी । वे महान सामा- 
जिक नेता रह चुके थे । आर्य समाज से उन्होंने समाज-सुधार तथा राष्ट्रीय शिक्षा का महत्व सीखा 
था । दीघंकाल तक संयुक्त राज्य अमेरिका में रहने के कारण उन्हें अन्तर्राष्ट्रीय राजतीति और अर्थ- 
तन्‍्त्र की प्रमुख प्रवृत्तियों को समझने का अच्छा अवसर मिला था । शायद वे ही पहले महात नेता 
थे जिन्होंने समाजवाद, बौलशेविकवाद, पूँजोवाद और श्रम-संगठन की समस्याओं का विवेचन किया । 

यद्यपि लाजपत राय राजनीतिश्षास्त्र, अर्थज्ञास्त्र, समाजश्ास्त्र आदि के क्षेत्रों में कुशल 
सिद्धान्तकार नहीं थे, फिर भी भारतीय राजनीति और अथंतन्त्र के ज्ञान की दृष्टि से वे एक प्रकार के 
विश्वकोश थे । उनकी 'यग इण्डिया, इंगलैण्डस डेट ट इण्डिया! और 'अनहैपी इण्डिया' जानकारी 
से परिपूर्ण है । यह सत्य है कि उनकी अनेक रचनाओं में पत्रकारिता का पुट देखने को मिलता 
किन्तु अपनी नेशनल एजूकेशन' नामक पुस्तक में उन्होंने दार्शनिक की-सी गहराई और सूक्ष्म विवेचन 
का परिचय दिया हैं। अपनी “यंग इण्डिया' में भी अनेक स्थलों पर वे मारतीय राजनीति का दा्श- 
निक विवेचन करने में सफल हुए है । उनकी रचनाएँ प्रांजलता तथा प्रसाद गृण से सम्पन्न हैं । साथ 
ही साथ उन पर उनके चालीस वर्ष के सामाजिक तथा राजनीतिक जीवन के अनमभव की छाप देखने 
को मिलती है । उनसे भारत का राजनीतिक साहित्य सम्रृद्ध हुआ है । 





8]. एम. एच, सैयद की रै40/द्ाहादव 46 उणशिय०ा में उद्धृत, पृष्ठ 329 ॥ 


॥छ 


श्री अरविन्द 





. प्रस्तावना 
श्री अरविन्द ([872-950)? भारतीय पुनर्जागरण और भारतीय राष्ट्रवाद की एक महान 
विभ्ूत्ति थे । उनकी नैतिक, बौद्धिक तथा आध्यात्मिक उपलब्धियों ने भारत के शिक्षित समाज पर 
गहरा प्रभाव डाला है। उनके महाग्रन्थ 'द लाइफ डिवाइन' के प्रकाशन के समय से संसार के प्रमुख 
विद्वानों का ध्यान उनकी ओर आऊक्कष्ट हुआ है, और उनका महाकाव्य 'सावित्री' आध्यात्मिक काव्य 
के क्षेत्र में एक तये युग का प्रवर्तक माना जाता है। निस्सन्देह वे आधुनिक भारतीय विचारकों में 
सवसे अधिक सुशिक्षितों में एक थे। टैगोर ने, जिन पर अरविन्द के देदीप्यमान व्यक्तित्व का गहरा 
प्रभाव पड़ा था, कहा है कि उनके द्वारा भारत विश्व को अपना सन्देश व्यक्त करेगा। रोमैं रोलाँ 
अरविन्द को एशिया की प्रतिभा तथा यूरोप की प्रतिभा का सर्वोत्क्ष्ट समन्वय मानते थे। सचमुच 
अरविन्द की प्रतिमा बहुमुखी थी; वे कवि, तत्वशास्त्री, द्रष्टा, देशभक्त, मानवता के प्रेमी तथा 
राजनीतिक दार्शनिक थे । उनकी रचनाओं में हमें भारत की नवीन तथा उदीयमान आत्मा का घनी- 
भूत सार देखने को मिलता है और मानव जाति के लिए उनमें आध्यात्मिक सन्देश निहित है। 
अरविन्द ने इंगलैण्ड में अपने चौदह वर्ष के प्रवास (सात वर्ष की आयु से इक्कीस वर्ष की 
आयु तक) के दौरान ग्रीक तथा लैटिन के प्राचीन साहित्य का गम्भीर और सूक्ष्म अध्ययन किया। 
उन्होंने होमर से लेकर गैठे तक यूरोप के कुछ महान आचार्यों की रचनाएँ मूल भाषाओं में पढ़ीं । 
जब वे बड़ौदा में प्रोफेसर थे उस समय उन्होंने उपनिषदों तथा गीता का गम्भीर अध्ययन किया 
और वे इस निष्कर्ष पर पहुँचे कि प्राचीन भारत के इन ग्रत्थों में तत्वज्ञान सम्बन्धी समस्याओं का 
बौद्धिक और ताकिक विवेचन नहीं है, अपितु उनमें गम्भीर और तीज्र गूढ़ आध्यात्मिक अनुभूतियों के 


उदगार भरे पड़े हैं। रामकुष्ण और विवेकानन्द के वैदान्तिक समन्वय का उत्त पर विशेष प्रभाव पड़ा 


था। 905 से 490 तक अरबिन्द ने बंगाल के राष्ट्रीय आन्दोलन के नेता के रूप में राजनीतिक 
कार्यों में अपना जीवन बिताया ।* उन दितों उन्होंने हिन्दू धर्शास्त्रों का और भी गम्भीर अध्ययन 


किया । अलीपुर जेल के एकान्त निवास में उन्हें रहस्यात्मक हृश्यों के दर्शन हुए थे, इसे उन्होंने 
स्वीकार किया है । राजनीतिक नेता तथा लेखक के रूप में वे प्राचीन वेदान्त तथा आधुतिक यूरो- 
पीय राजनीतिक दर्शन का समन्वय करना चाहते थे | उनका राजनीतिक वेदान्त उपनिपदों के विश्व- 
स्वीकारात्मक दृष्टिकोण का पुनःप्रतिपादन मात्र नहीं है, वल्कि वह एक पराधीन राष्ट्र के राजनीतिक 





[. श्री अरविन्द घोष का जन्म 5 अगस्त, 873 को हुआ था नौर 5 दिसम्बर, ] 950 को उनका देहान्त हुमा । 
2 चेलेंटाइन शिरोल लिखता है, “सक्रिय आत्मत्याग के इस आदर्श के सम्बन्ध में क्रिसी 2 आपत्ति बह ही सकती 

है ।**' उनकी दृष्टि में त्रिटिश शासन तथा पश्चिमी सभ्यता जिसका वह समर्थन करता है, दोनों हिन्दुत्व के जीवन 
के लिए खतरनाक हैं ।**“यह बारोप लगाना उचित नहीं है कि वे उस उद्देश्य का श्राप्ति क लिए हित्ता तथा हत्या 


न रे गंध रद कहमा चलाया जा चुका है, भर एक वार तो उन 
कार्य मानते हैं, क्योंकि यद्यपि उन पर कई वार वु चु र्‌ 
2 हर मे के लिए मुकहमा चलाया गया--अर्वात्‌ मानकटोला बम 


पर वास्तविक राजनीतिक अपराध में सम्मिलित हो गा गा 
काण्ड में--किन्तु कानून उन्हें मब तक मुक्त केरता वाया है ।7 उगबादा। एीग्रा55, पृष्ठ 90व 


240 आधुनिक भारतीय राजनीतिक चिन्तन 


तथा सामाजिक जीवन के पुन्निर्माण का ठोस राजनीतिक दर्शन है। पांडीचेरी के एकान्त निवास में 
उन्होंने इत ग्रत्थों की रचना की : “द लाइफ डिवाइन', 'एसेज आन द गीता, 'द सिन्धैसिस आब 
योग', 'सावित्री' इत्यादि | उनके ग्रन्थों से पता चलता है कि वे पूर्व के धामिक साहित्य तथा पदिचिम 
के तत्वशास्त्र दोनों से भलीभाँति परिचित थे । 
2. श्री अरविन्द का तत्वशास्त्र 
दार्शनिक स्तर पर अरविन्द ने भारत के संनन्‍्यासवादी अद्गैतवादी अनुभवातीत प्रत्यववाद 
और पश्चिम के लौकिकवादी भौतिकवाद की परस्पर-विरोधी प्रवृत्तियों का समन्वय किया है | स्वयं 
उनका यही दावा है | यत्रपि बौद्धिक तथा राजनीतिक क्रियाकलाप के क्षेत्रों में भारतीयों की उप- 
लब्धियाँ अत्यधिक महत्वपूर्ण हैं, किन्तु भारतीय प्रतिभा की उच्चतम अभिव्यक्ति वेदान्ती ऋषियों 
तथा बुद्ध की शिक्षाओं के रूप में हुई है। अपने परवर्ती काल में भारतीय आध्यात्मिकता पाथिव 
जीवन को आत्मा की प्रतिभा के अनुरूप रूपान्तरित न कर सकी, इसलिए उसने लोगों में संसार को 
त्यागने की प्रवृत्ति जाग्रत की और प्राकृतिक जगत की क्षणभंगुरता पर अतिशय बल देकर प्राणशक्ति 
को दुर्बल कर दिया । परिणाम यह हुआ कि जीवत के शुद्ध लौकिक क्षेत्रों में भारत संसार के अन्य 
देशों के साथ प्रतिस्पर्धा में सफल न हो सका । मायावाद के दशेन का विकास हुआ और निर्वाण का 
उपदेश दिया जाने लगा | इसलिए, यद्यपि प्रत्ययवादी दर्शन की प्रामाणिकता का आधार रहस्यात्मक 
, अनुभूतियों का अकाद्य साक्ष्य माना जाता है, फिर भी इस दर्शन को लोकप्रिय बनाने का ऐतिहासिक 
परिणाम यह हुआ कि व्यावहारिक और राजनीतिक जीवन सत्यानाश के गर्त में डूब गया । रहस्य- 
वादी दर्शन के अनुचिह्न हमें पुराने मिस्त्रियों के चिन्तन में, यूनान के पाइथागोरस, प्लेटो आदि की 
विचारधाराओं में, प्लौटीनस और पौफिरी के नव-प्लेटोवाद में और एकहार्ट तथा बोहसें के विचारों 
में मिलते हैं, किन्तु इस प्रकार के प्रत्ययवाद का सबसे अधिक विकास भारत में ही हुआ। इसके 
विपरीत, यूरोप भौतिकवाद का गढ़ रहा है, यद्यपि प्राचीन भारत के चारवाक सम्प्रदाय में भी 
हमें भौतिकवादी प्रवृत्तियाँ देखने को मिल जाती हैं। यूरोप में अनेक भौतिकवादी विचारक हुए हैं। 
डेमोक्रीटस, एपीक्रस, हॉव्स, ला मैँत्री, दिदरो, हॉल्बाख, हैल्वेशियस, मार्क्स, ऐंगिल्स, बुकनर, फोक्ट 
हैकिल, लेनिन आदि कुछ उल्लेखनीय नाम हैं । इसके बावजूद कि अनेक वैज्ञानिकों का ईह्वर में 
विश्वास रहा है, वैज्ञानिक पद्धति के पूर्ण विकास ने पश्चिम में घोर भौतिकवाद और लौकिकवाद 
को प्रोत्साहन दिया है | सबंत्र बाह्य वातावरण की विजय और समाज को बौद्धिक आधार पर संग- 
ठित करने के सन्देश की घोषणा की गयी है । इस प्रकार के वैज्ञानिक बुद्धिवाद ने मनुष्य के प्राकृ- 
तिक तथा सामाजिक विकास के ज्ञान में अभूतपूर्व वृद्धि की, लोकतन्त्र तथा समाजवाद के आदझशों 
को लोकप्रिय बनाया, मानवतावाद तथा परोपकारवाद की प्रोत्साहन दिया, सामाजिक आदर्शवाद 
का विस्तार किया और सामान्य तौर पर मनुष्य की सृजनात्मक द्ाक्ति को विजयी बनाया । फिर भी 
उसके फलस्वरूप आत्मा के जीवन का निषेध ही हुआ । भौतिकवादी तथा क्रियात्मक मनोविज्ञान ने 
आत्मा को शारीरिक प्रक्रियाओं का ही परिणाम माना | ऐसे वातावरण में देवी जीवन को साक्षात्कृत 
करना सम्भव नहीं था | यही कारण है कि यूरोपीय सभ्यता एक दूसरे सन्त पॉल (जन्म से वह एशि- 
याई था) अथवा एक अन्य सन्त फ्रांसिस को जन्म नहीं दे सकी है। अरविन्द का विचार था कि 
भारत तथा यूरोप दोनों ही अति की ओर चले हैं। उनको आशा थी कि मारतीय आध्यात्मवाद और 
यूरोपीय लौकिकवाद तथा भौतिकवाद के बीच सामंजस्य स्थापित किया जा सकता है, और यह एक 
ऐसे दर्शत की सृष्टि करके ही सम्मव हो सकता है जिसमें पदार्थ (भूत, द्रव्य) तथा आत्मा दोनों के 
महत्व को स्वीकार किया जाय । अपने दाशेनिक ग्रन्थों में उन्होंने इसी प्रकार के सामंजस्य का प्रयत्न 
किया । उनके अनुसार परम सत्‌ एक आध्यात्मिक तत्व हैं । वह केवल अविचल, अलक्ष्य, अनिर्देश्य 
अनुभवातीत और अपरिवततंनशील सत्ता नहीं है, अपितु उसमें गतिशील उत्परिवर्तन तथा वहुत्व 
(अनेकत्व) के घीज विद्यमान रहते हैं, अतः विविधता भी उतनी ही वास्तविक है जितनी कि एकता। 
बाह्य जगत वास्तविक सत्ता की वास्तविक सृष्टि है, वह कल्पना की मनोगत सृष्टि नहीं है और न 
शनन्‍्य अथवा विराट अनस्तित्व है । इसलिए पदार्य अथवा जीवन के स्वत्व दावों का निपेव करना 
उचित नहीं है। पदार्थ भी आवरणपयुक्त आत्मा ही हैं । ब्रह्माण्ड के विकास के हेतु आत्मा अपनी 
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चेतना का निःशेषत: परिसीमन करके अचेतन का रूप घारण कर लेता है । उस अचेतनता से ही 
विकास का क्रम आरम्म होता है और उत्तरोत्तर हृव्य, जीवन तथा चिंत्त (मन) प्रादुर्भूत होते हैं। 
इस प्रकार अरविन्द ने हृव्य तथा आत्मा का तत्वश्ास्त्रीय समन्वय कर दिया है, और यही उनका 
दावा है । उन्होंने लिखा है : “वस्तुतः हमें अधिक पूर्ण और व्यापक स्वीकृति की आवश्यकता है । 
हम देखते हैं कि भारत में संन्यासवाद के आदरशों का प्रतिपादत करने वालों ने वेदान्त के सूत्र 'एक 
ही है, दूसरा नहीं' (एकं सतू--नेह्‌ नानास्ति किचन) के अभिप्राय को भलीभाँति नहीं समभा है। 
उन्होंने दूसरे सूत्र यह सब कुछ ब्रह्म है! (सर्वे खल्विदं ब्रह्म) की ओर समुचित ध्यान नहीं दिया है । 
एक ओर मनुष्य में ऊपर उठकर परमात्मा को प्राप्त करने की उत्कट आकांक्षा दिखायी देती है, 
तो दूसरी ओर परमात्मा में भी अपनी अभिव्यक्ति को अपने में शाइवत रूप से समेटने के उद्देश्य से 
नीचे की ओर भवतरित होने की प्रवृत्ति दीख पड़ती है । इन दोनों बातों को समुचित ढंग से परस्पर 
सम्बद्ध नहीं किया गया है । पदार्थ में निहित ब्रह्म के प्रयोजन को उतनी अच्छी तरह नहीं समझा 
गया जितनी अच्छी तरह आत्मा में निहित सत्य का साक्षात्कार कर लिया गया है । जिस परम सत्‌ 
का साक्षात्कार संन्‍्यासी करना चाहता है उसे पूर्णरूपेण हृदयंगम कर लिया गया है, किन्तु प्राचीन 
वेदान्तियों की माँति उसकी पूर्ण व्यापकता और विस्तार को नहीं समझा ग्रया है। किन्तु इसका 
अभिप्राय यह नहीं है कि पूर्ण स्वीकृति की खोज में शुद्ध आध्यात्मिक प्रवृत्ति को कम महत्व दिया 
जाय । जैसा कि हम देख चुके हैं, मौतिकवाद ने ईश्वरीय प्रयोजन की सिद्धि में महान योग दिया 
है, उसी तरह हमें स्वीकार करना चाहिए कि संत्यासवाद के आदर्श ने भी महान सेवा की हा है । 

अन्तिम सामंजस्य में हम भौतिक विज्ञान के सत्यों और उसकी वास्तविक उपयोगी वस्तुओं का 
निरचय ही परिरक्षण करेंगे, चाहे हमें उसके विद्यमान सभी रूपों की तोड़-मरोड़ अथवा परित्याग ही 
क्यों न करना पड़े । और इससे भी अधिक सावधानी हमें प्राचीन आर्यो की विरासत को सुरक्षित 
रखने के लिए बरतनी पड़ेगी चाहे वह विरासत कितनी ही च्यून अथवा अवमूल्यित क्‍यों न हो गयी 

हो ।”* अरस्तू, लाइवनित्स और हेगेल ने भी दाशनिक समन्वय का प्रयत्न किया है, किन्तु अरविन्द 

के अनुसार उन दा्शनिकों का समन्वय कोरा बौद्धिक है, जवकि उनका अपना समन्वय मनुष्य की 

आध्यात्मिक चेतना के विकास में पूर्ण सत्य के रूप में साक्षात्कार किया जा सकता है । अरविन्द का 

तत्वशास्त्र पाइचात्य तथा प्राच्य विचारों के विलयन से विकसित हुआ है । परम आध्यात्मिक सत्ता 

के विचार का उदगम उपनिषद हैं : अचेततता की धारणा का स्रोत ऋग्वेद का नासदीय सूक्त 

बताया जाता है, और वेदान्त की तपस की धारणा सृजनात्मक शक्ति के रूप में चेतना के विचार 

को ग्रहण किया गया है । इसके विपरीत पदार्थ, जीवन तथा चित्त के द्वारा विकास के क्रम का 

सिद्धान्त व्यवस्थित रूप से पाइचात्य दर्शन में ही विकसित हुआ है, यद्यपि बह तथा राघा- 

कृष्णन* ने तैत्तिरीय उपनिषद में उसका अनुचिह्ञ ढूँढ़ निकालने का प्रयत्न किया है । 


3. श्री अरविन्द का इतिहास तथा संस्कृति दर्शन 

राजनीतिक दार्शनिक के रूप में अरविन्द ने इतिहास में आध्यात्मिक मियतिवाद के सिद्धान्त 
को स्वीकार किया है | उत्तका कहना था कि इतिहास की ऊपर से निष्प्रयोजन और 2५8 हक 
विरोधी प्रतीत होने वाली घटनाओं के मूल में ईश्वर की दक्तियाँ ही काम कर रही हैं । इतिहास 


बहा की क्रमिक पुनराभिव्यक्ति है । अरविन्द काली को परमात्मा की 02 शक्ति ० 2728 
थे । उनके अनुसार काली का गतिशील क्रियाकलाप ही इतिहास हैं । अपने इ 38044 कई 
उन्होंने दो ऐतिहासिक उदाहरण भ्रस्तुत किये--बंगाल का राष्ट्रवाद ९२३५ का 3 अिक 
चन्द्र पाल की भाँति उन्हें भी भारतीय पुनरुत्थान के मूल में ईइवर की इच्छ 22; कस 
वादी की भाँति उन्होंने घोषणा की कि भारतीय राष्ट्रवाद के मूल में इबवर है 46288 28 
का वास्तविक नेता है । उन्होंने वबतलाया कि ब्रिटिश अधिकारी भारतीय जनता का जा दमन, उत 





| पर; जज ६ की. सर जल्द 0 । 
3 86 7//४ 290४८, जिल्‍्द 4, प्ठ 30॥ 
4. राधाकृष्णन, 278 स्‍गिहल्ा र्थ्र्ख्षाट्ख्ा घा 
920), मन्तिम अध्याय । 


दक्ाशाएगवदा) 7%7/050//9 (मैकमिलन एप्ड कम्पनी, लन्दन, 
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डुन और अपमान कर रहे हैं वह भी ईश्वरीय योजना का ही अंग है। ईइवर भारतीयों को आत्म- 
निग्नह की शिक्षा देने के लिए स्वयं इन तरीकों का प्रयोग कर रहा है। फ्रात्स की क्रान्ति भी 
ईइवर की इच्छा का ही परिणाम थी । जब तक कान्ति के नेताओं--मिराबो, दांते, रोबिसपियेर, 
नेपोलियत आदि--ने अपने कार्यकलाप में काली की इच्छा (युग की आत्मा) को व्यक्त किया तब 
तक उसने उन्हें कार्य करने दिया । किन्तु जैसे ही त्रे अहंकार से प्रेरित होकर अपनी महत्वाकांक्षाओं 
की पूर्ति में लग गये वेसे ही उसने उन्हें इतिहास के मंच से उठाकर फेंक दिया । इस प्रकार का देवी 
न्यायवाद (दैवी न्याय का सिद्धान्त) भगवद्गीता के विचारों तथा जर्मन प्रत्ययवाद के समन्वय का 
प्रतीक है । इसी को हेगेल ने इतिहास का औचित्य कहा है, इसी रूप में वह उसे (इतिहास को) 
बुद्धिगम्य और तकंसंगत मानता है । गीता के अनुसार महापुरुष ईश्वर का उपकरण होता है। वह 
वास्तविक कर्ता नहीं होता, अपितु ईश्वरीय कर्म का निमित्तमात्र हुआ करता है | ईइवर का साक्षा- 
त्कार हो जाने पर मनुष्य ईश्वर की इच्छानुसार आध्यात्मिक कर्म (दिव्यं कम) करने लगता है । 
हेंगेल ने कहा था कि विश्व इतिहास के सिकन्दर, सीजर, नैपोलियन आदि महापुरुषों ने अचेतन रूप 
से देवी योजना को साक्षात्कृत किया, और अपने कार्यकलाप के द्वारा पाथिव इतिहास में विश्वात्मा 
की क्रमिक अभिव्यक्ति में योग दिया ।* 

अरविन्द का विश्वास था कि मानव संस्कृतियों और सम्यताओं का विकास चक्रक्रम से होता 
है । उनके इस दर्शन पर कार्ल लाम्प्रैर्ट के प्रकार-सिद्धान्त का प्रभाव था। वैसे तो प्राचीन वेदान्त 
तथा पुराणों में भी चक्रक्रम का सिद्धान्त देखने को मिलता है | लियोपोल्ड वी. रांके ने ऐतिहासिक 
की व्याख्या राजनीतिक आधार पर की थी। इसके विपरीत लाम्प्रर्ट ने संस्क्ृतियों के चक्र का सिद्धान्त 
प्रतिपादित किया । रांके ने इतिहास की घटनाओं पर बल दिया, इसके विपरीत लाम्प्रैड्ट ते जीवन 
के विकास को महत्वपूर्ण माना ।” उसने जर्मनी के राजनीतिक विकास की पाँच अवस्थाएँ बतलायीं : 
आदिम जमेती का प्रतीकात्मक युग, प्रकारात्मक प्रारम्मिक मध्य युग, परम्पराबद्ध परवर्ती मध्य युग, 
पुनर्जागरण से लेकर प्रबुद्धीकरण तक का व्यक्तिवादी युग और रोमांसवाद से प्रारम्भ होने वाला 
आत्मनिष्ठावादी युग । लाम्प्रैरट के अनुसार जर्मन इतिहास के ये पाँच मनोवैज्ञानिक युग हैं। 
अरविन्द ने लाम्प्रैर्ट के प्रकार-सिद्धान्त को भारत पर लागू किया | स्वयं लाम्प्रैड्ट मी कहा करता 
था कि मेरी योजना सार्वभौम तौर पर लागू की जा सकती है | अपनी पुस्तक <द ह्यू मन साइकिल' 
में अरविन्द ने वैदिक युग को भारतीय इतिहास का प्रतीकात्मक युग बतलाया है ।' वर्ण को वे प्रका- 
रात्मक सामाजिक संस्था मानते हैं और जाति को परम्परावद्ध सामाजिक रूप । पाश्यात्य सभ्यता 
के प्रभाव के कारण पूर्व में मी व्यक्तिवाद का युग आया और अपने साथ बुद्धि तथा स्वतन्त्रता को 
सन्देश लाया । किन्तु अरविन्द का विचार था कि पूर्वी जगत में बौद्धिक युग लम्बा नहीं चल सकता 
क्योंकि अन्ततोगत्वा पूर्व के परम्परागत आत्मनिष्ठावाद की ही विजय होगी । लाम्प्रेरट ने बरतंमान 
को स्नायविक तनाव का युग कहा है। अरविन्द का कहना था कि आत्मनिष्ठावादी युग के स्थान 
पर आध्यात्मिक युग आना चाहिए; उस युग में मातव आत्मा (जो ईश्वर का ही शाश्वत अंश है) 
की सम्पूर्ण शक्तियाँ मानव विकास का पथप्रदर्शन करेंगी | इस प्रकार हम देखते हैं कि लाम्प्रैर्ट का 
संस्कृति दर्शन प्रधानतः मनोवैज्ञानिक था, इसके विपरीत अरविन्द का दशत मनोवैज्ञानिक तथा 
आध्यात्मिक है । 

आधुनिक सामाजिक विज्ञान तथा दर्शन में सम्यता और संस्कृति के बीच प्रकारात्मक भेद 


हेगेल, ॥ ४० 2॥४7050/£#)' ४ /5/0' (विली चुक्त कम्पनी, न्यूयार्क, 944), पृष्ठ 30-3 । 
जी. पी, गूच, मडाण) क्षा् घडकांदा खि मिट ऑेसजियटलाओ. ८शाएा) (लौंयमैन्स ग्रोन एण्ड कम्पनी, 
938), पृष्ठ 588 । 
पर देखिये श्री बरविन्द, 08 /£ 77८४4 (पांडीचेरो, 956), पृष्ठ 83 । ह 
“यह माना जा सकता है कि वेद में एक अन्य प्रवृत्ति क्रियाशील रही हो--ज्र्धात्‌ प्रतीकवाद की बटूट तथा सर्व- 
व्यापी प्रवत्ति जिसका प्राचीन रहस्यवादियों के मानस पर बाधिपत्य था | प्रत्येक वस्तु, उनके अपने नाम, राजाबा 
तथा यज्ञों के नाम, उनके जोदन की साधारण परिस्थितियां, सभी को प्रतीकात्मक रूप दे दिया गया था जिमसे 


उनका अधभिप्राय गुप्त रखा जा सके । 


<% (श 
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बहुत ही महत्वपूर्ण है। इनके बीच भेद करने की मानवश्ञास्त्रियों की अपनी कसौटी है| वे संस्कृति 
के अन्तर्गत समस्त भौतिक उपकरणों और शुभाशुभ की धारणा पर आधारित लोकाचार को सम्मि- 
लित कर लेते हैं। संस्कृति मनुष्यों के सम्पूर्ण कायंकलाप का ताम है | इसके विपरीत सम्यता सामृ- 
हिक जीवन के अत्यधिक कृत्रिम पहलुओं की द्योतक है |" कांट और फिल्टे ने संस्कृति तथा सभ्यता 
के बीच भेद करने की एक भिन्न कसौटी प्रचलित की । उन्होंने नैतिक स्वतन्त्रता को संस्कृति के 
अन्तर्गत रखा ।* स्पेंगलर का विचार था कि संस्कृति का उदय मनुष्य जाति की आदि-आत्मा में होता 
है | विशाल क्षेत्र में व्याप्त तथा विशाल जनसमूह और धन पर आधारित सभ्यता हर संस्क्ृति की बाद 
की अवस्था में प्रकट होती है ।?" संस्कृति का सम्बन्ध आध्यात्मिकता तथा ज्ञान से होता है, जबकि 
सभ्यता की प्रमुख प्रवृत्ति मौतिक होती है। निकोलस बडियाएव का कहना है कि संस्कृति का सम्बन्ध 
मूल्यों से हीता है भौर सभ्यता का जीवन के संगठन से (2? सामान्यतः पश्चिम के इतिहास दर्शन में 
कला, सौन्‍्दर्यशास्त्र, धर्म और तत्वशास्त्र को संस्कृति का नाम दिया जाता है, और औद्योगिकी की 
उन्नति तथा अर्थतन्त्र को सभ्यता के अन्तगंत माना जाता है। अरविन्द ते सभ्यता और संस्कृति के 
बीच प्रत्यात्मक भेद पश्चिमी चिन्तन से ग्रहण किया, किन्तु उन्होंने उसकी व्याख्या औपनिषदिक दर्शन 
के आधार पर की । उनका कहना था कि सम्यता अर्थात संगठित अर्थ॑तन्‍्त्र तथा राजनीति पर आधारित 
समाज की स्थिति प्राण (जीवन के लिए बैदिक शब्द) की अभिव्यक्ति है। सुख तथा आराम का 
जीवन सभ्यता के आदश हैं। संस्कृति मतस्‌ (मन के लिए वेदान्तियों का शब्द) की सर्जनात्मक उप- 
लब्धियों को आदर्श मानती है । कोई संस्कृति पूर्णतः: सौन्दर्यात्मक हो सकती है, जैसे भर्थेंस की 
संस्कृति । प्रधानतः नैतिक संस्कृति भी हो सकती है; उदाहरणाथ्थ, स्पार्टा तथा रोम की संस्कृति । 
विज्ञान (बुद्धि, विवेक) के द्वारा उतका समन्वय भी किया जा सकता है । और इस प्रकार तपस और 
आनन्द का देदीप्यमाव सामंजस्य हो सकता है। किन्तु अरविन्द संस्कृति से भी आगे जाना चाहते 
थे । उनका लक्ष्य था निविकल्प सौन्दर्य और निविकल्प श्रेयस्‌ । इस प्रकार हम देखते हैं कि अरविन्द 
के विश्लेषण में उस वेदान्ती तत्वश्ञास्त्र का ही प्राधात्य है जिसमें परम सतू, परम ज्ञान, परम शुभ 
और परम आनन्द को सर्वाधिक महत्व दिया गया है । 
4. राष्ट्रवाद तथा मानव एकता का सिद्धान्त 

भारत लौटने से पहले अरविन्द 892 में 'लोटस एण्ड डेगर! (कमल और कटार) नामक 
एक गुप्त संगठन के सदस्य बन गये थे । उसके सदस्यों को भारत की मुक्ति तथा पुनर्तिर्माण की 
शपथ लेनी पड़ती थी । किन्तु वह संगठन उत्पन्न होने से पहले ही मर गया । स्वदेश लौटने पर अर- 
विन्द भारत की राजनीतिक तथा सामाजिक अधोगति देखकर अत्यधिक क्षुत्ध हुए। उन्हें फीरोजशाह 
मेहता की वकीली की-सी वाकपदुता और सुरेख्नाथ बनर्जी की काव्यात्मक मापण-कला से सनन्‍्तोष 
नहीं हुआ | भारतीय नागरिक सेवा के लिए भारत तथा इंगलैण्ड में साथ-साथ परीक्षाएँ, विधान 
परिषदों का परिवर्धन, न्यायपालिका तथा कार्यपालिका का पृथक्करण आदि माँगें पुरर्जाग्रत तथा 
प्रबुद्ध भारत को राजनीतिक आन्दोलन के अग्रिम मोर्चे पर लाने में असमर्थ सिद्ध हुई थीं। आवश्यकता 
इस बात की थी कि भारत के शिक्षित मध्य वर्ग की ईर्षा, ढोंग, कायरता, भावुकता आदि मनो- 
वैज्ञानिक विक्ृतियों पर विजय प्राप्त की जाय । अरविन्द का निष्ठापूर्ण तथा ठोस का मे विश्वास 
था । उन्हें साधारण जनता की स्थिति के सुधार में विशष रुचि थी । 893 में उन्होंने 'इन्द प्रका' 
में एक लेखमाला प्रकाशित की जिसका झीर्षक था *यू लैम्प्स फार ओल्ड' (पुरानों के पे 
दीपक) । इसमें उन्होंने समकालीन परिस्थिति पर 46083 प्रकट किये । पक 5 हैँ : यह 
सब कुछ हमारी निष्ठा, दूरदर्शिता और कार्य तथा विचारों की तत्परता पर निर्मर है लोग मुझ्के 





नेम > स्वीकार किया है 
बोनी मैलितोव्स्की ने अपनी बनेक रचनाओं में इस अन्तर को स्वाकार किया है । ज 
9 3 727 दिक्रादाह दा 2(०4ंशा 2#976/ (टी, फिगर अनवित, सन्दन, ]9]3), 


0 52 पृ॥४ 70०द॥#॥४  #८ 777 (स्यूयार्क, 926-] 928), जिल्द 4, हस्ठ 3-4]; जिल्द 
» पपठ 33-38 | है 
]] 7 बरडीएव, 7/6 246दागई रथ रिड//ठ (लन्दन, 949), पृष्ठ 207-2] । 
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सिद्धान्तवादी तथा वाचाल भले ही कहें, मैं पुन: बल देकर कहता हूँ कि हमारा प्रथम तथा सबसे 
पवित्र कर्तव्य साधारण जनता का उत्थान करता और उसे ज्ञान देना है। हमारे बीच अनेक ऐसे 
महानुभाव हैं जिनकी कार्य-प्रणाली गलत भले ही हो, किन्तु उनमें निष्ठा तथा विचारों की श्रेष्ठता 
है। वे लोग संकीर्ण वर्गंगत स्वार्थों के संवर्धत में लगे हुए हैं, पदों और वेतन के लिए झगड़ा करते 
हैं, ऐसे परोपकार के कामों में संलग्न हैं जो स्वयं में प्रशंसनीय तथा करने योग्य हैं किन्तु उनकी 
उदारता का क्षेत्र संकीर्ण है और उनसे राष्ट्र के हितों का संवर्धन नहीं होता । मैं ऐसे महातुमावों 
का आवाहन करता हूँ कि वे अपने परिश्रम और शक्ति को पूर्वोक्त कार्यों से हटाकर उन व्यापक कार्यों 
में लगायें जिनसे देश की संतप्त और उत्पीड़ित जनता को राहत मिल सके ।/ अरविन्द का विचार 
था कि भारत का पुनर्जागरण तथा राष्ट्रीय महत्ता साधारण जनता की शक्तियों को उभाड़कर ही 
प्राप्त की जा सकती है। अपने मत की पुष्टि करने के लिए उन्होंने अरथेंस के क्लाइस्थीनीज और रोम 
के टाइबेरियस ग्रेकस के उदाहरण दिये । इन उदाहरणों से सिद्ध होता है कि यदि जनता अपने प्रति 
किये गये पुरातन अन्यायों के सम्बन्ध में सचेत हो जाय तो उसमें महान शक्ति का संचार हो सकता 
है । उत्तका कहना था कि कांग्रेस के नेता सामाजिक तथा राजनीतिक विकास के अवयवी नियमों से 
पूर्णतः: अनभिन्ञ हैं ।/ तरुण अरविन्द के इन उग्र विचारों से मितवादी नेताओं के आध्यात्मिक गुरु 
राताडे बहुत उद्विग्न होने लगे थे । 
अरविन्द अतिवादी (उमग्रवादी--गरमदलीय) राष्ट्रवादियों के उस नये दल के समर्थक थे 
जिसके नेता तिलक, पाल, चक्रवर्ती, लाजपत राय, खापडे, चिदम्बरम्‌ पिल्‍लई तथा एन. सी. केलंकर 
थे। उन्होंने उत मितवादियों की कार्यप्रणाली की भर्त्संना की जो ब्रिटिश शासन को भारत के ही 
कल्याण के लिए ईश्वरीय विधान मानते थे । उनका कहता था कि देश नये उत्साह और उमंग से 
स्पन्दित हो रहा है इसलिए जनता की उस विवशता और निष्क्रिता का अन्त करने का समय 
आ गया है जो विदेशी साम्राज्यवादी कुशासन के कारण उत्पन्न हो गयी है । मितवादी अपने नेतृत्व 
की नींव को सुहृढ़ करना चाहते थे, इसलिए नये राजनीतिक उभाड़ से वे घबड़ा गये । इसलिए सूरत 
की फूट के उपरान्त अरविन्द ने मितवादियों की आलोचता की । उन्होंने लिखा : “फिर भी वह 
(मितवादी) उसके विरुद्ध संघर्ष करता है, षड्यन्त्र रचता है और छल-कपट करता है; वह भूंठे 
विवाद खड़े करके और आमक वक्तव्य देकर, तुच्छ कुचालों तथा दलगत प्रवंचना के द्वारा और लोगों 
की कुत्सित तथा कमीनी प्रवृत्तियों को उमाड़कर कुछ समय के लिए अपने को जीवित बनाये रखने 
का प्रयत्त करता है। वह लोगों की भीरुता को उभाड़ता है और उसको बुद्धिमानी कहता है, वह 
आत्म-अविश्वास सिखाता है और उसे राजतीतिक चतुराई मानता है, वह राष्ट्र के प्रति अविश्वास 
उत्पन्न करता है और उसे मिताचार का नाम देता है । देश में राष्ट्रवाद के कारण जो महान क्रान्ति 
उत्पन्न हो रही है उसका श्रेय वह स्वयं लेना चाहता है । जिन चालों का वह प्रयोग करता है वे 
कूटनीतिश को चाले हैं, जिस तुच्छ कुटिलता का वह सहारा लेता है उसकी मत्सीनी नैतिक क्रोध 
(मन्यु) के साथ निन्‍दा किया करता था, जिस धूर्तता का वह प्रयोग करता है उसमें कमी किसी 
राष्ट्र का उत्थान नहीं हुआ है और जिन राजनीतिक तिकड़मों को वह सफलता का साधन मानता है 
वे शक्ति के साथ प्रथम सम्पर्क से ही चकताचूर होकर धूल में मिल जाती हैं। इस कुटिलता से प्रेरित 
होकर और राष्ट्र की हृष्टि में अपनी प्रतिष्ठा को पुनः स्थापित करने की आशा से किन्तु साथ ही 
साथ अपने को नौकरशाही के क्रोध से बचने के उद्देश्य से उसने कांग्रेस को छिन्न-भिन्न कर दिया है । 
अब वह उस कांग्रेस को मिन्‍्टो और मेहता की हादिक इच्छा के अनुरूप ढालना चाहता है और उस 
पर ऐसे सिद्धान्त थोप देना चाहता है जिनमें उसे स्वयं विश्वास नहीं है, और ऐसा संविधान लाद 
देना चाहता है जो उन सब आदर्शो को भुठलाता है जिन पर उसके जीवन के राजनीतिक कार्यकलाप 
आधारित रहे हैं ।7* 


]2 व 72/44/०537, 4 दिसम्बर, [893 । 

3 उस समय बरविन्द ने कांग्रेस को “भारतीय बराष्ट्रीय कांग्रेस” कहकर उसका मखौल उड़ाया । (अरविन्द, 
अक्वाजिंंय (दाह< (/६//८/८८, पांडीचे री, 950, पृष्ठ 46) । 

]4 लाजपत राय का स्थान मितवादियों तथा अतिवादियों के दीच कहीं घा । 

5. फक्वाएं: 7द्वादा॥, अप्रैल 49, 908 | 
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भारतीय राष्ट्रवाद के वे निर्वंचनकर्ता जो मार्क्सवादी हैं अथवा माक्संवाद की ओर उन्मुख 
हैं प्रायः इस बात का रोना रोया करते हैं कि तिलक, पाल और अरविन्द के नये अतिवादी दल की 
नीति और आदर्शों में सामाजिक प्रतिक्रियावाद और राजनीतिक अतिवाद का अपवितन्रन गठवन्धन देखने 
को मिलता है | यह सत्य है कि अरविन्द को सुधारकों की उस कार्यप्रणाली में विश्वास नहीं था 
जो देश को पाइचात्य सभ्यता के रंग में रंगना चाहती थी । वे इस सिद्धान्त को मानते थे कि सामा- 
जिक विकास व्यक्ति तथा समाज के स्वधर्म के नियमों के अनुसार होना चाहिए । किन्तु वे समाज के 
किसी वर्ग के उत्पीड़न की अनुमति कभी भी देते के लिए तैयार नहीं थे | उन्होंने वन्दे मातरम्‌' 
में प्रकाशित एक लेख में लिखा : “राष्ट्रवाद राष्ट्र में निहित देवी एकता का साक्षात्कार करने की 
उत्कट अभिलाषा है। इस एकता के अन्तर्गत राष्ट्र के सभी अवयवशभूत व्यक्ति वास्तव में तथा बुनि- 
यादी तौर पर एक और समान हैं, अपने राजनीतिक, सामाजिक तथा आश्थिक कार्यों में वे कितने ही 
भिन्न तथा असमान क्‍यों न प्रतीत होते हों । भारत राष्ट्रवाद का जो आदशें विश्व के समक्ष रखने 
जा रहा है उसके अन्तर्गत व्यक्ति तथा व्यक्ति के बीच, जाति तथा जाति के वीच और वर्ग तथा 
वर्ग के बीच तात्विक समानता होगी । जैसा कि तिलक ने कहा है, वे सब भिन्न होते हुए भी समान 
और राष्ट्र में साक्षात्कृत विराट पुरुष के संयुक्त अंग होंगे । हम स्वेच्छाचारी शासन के इसलिए 
विरुद्ध हैं कि वह राजनीति के क्षेत्र में इस तात्विक समानता का निषेध करता है; हम जाति-प्रथा 
की आधुनिक विक्ृति को बुरा मानते हैं क्योंकि उससे समाज में तात्विक समानता के उसी सिद्धान्त 
का निषेध होता है। हमारा आग्रह है कि राजनीतिक क्षेत्र में राष्ट्र का लोकतान्त्रिक एकता के 
आधार पर पुनस्संगठत किया जाय, साथ ही साथ हम यह भी चाहते हैं कि सामाजिक क्षेत्र में भी 
पुतस्संगठन का वही सिद्धान्त अपनाया जाय । यदि, जैसी कि हमारे विरोधियों की कल्पना है, हम 
इस सिद्धान्त को केवल राजनीति तक ही सीमित रखना चाहें तो हमारे सारे प्रयत्व विफल होंगे, 
क्योंकि जो सिद्धान्त एक बार राजनीति के क्षेत्र में साक्षात्कृत कर लिया गया है वह सामाजिक 
क्षेत्र में भी अपने को क्रियान्वित किये बिना नहीं रह सकता। 3 
राष्टवादी नेता के रूप में भी अरविन्द ने भारतीय तथा पाइ्चात्य विचारों को समन्वित 
करने का प्रयत्न किया । जब वे निष्क्रिय प्रतिरोध का, ब्रिटिश न्यायालयों के स्थान पर पंचनिर्णय 
का और बहिंष्कार का समर्थन करते हैं तो वास्तव में वे यूरोप के राजनीतिक इतिहास की सुपरि- 
चित कार्यप्रणालियों का ही उल्लेख कर रहे हैं। वे आयरलैण्ड के सिन फिन आन्दोलन के प्रशंसक 
थे। उनका कहना था कि यूरोप में राष्ट्रवाद का हप कोरा राजनीतिक और आर्थिक था, किन्तु 
आयरलैप्ड और बंगाल में उसने मनोगत रूप धारण कर लिया है। एक सर्वव्यापी राजनीतिक 
विचारधारा के रूप में राष्ट्रवाद यूरोप की ही उपज है, यद्यपि सांस्कृतिक आत्मचेतना तथा विदेशी- 
विरोधी राजनीतिक भावना के रूप में वह भारत में सदैव विद्यमान रहा है। किन्तु इस न में जो 
अपनी सामूहिक एकता में विश्वास करते हैं उन्हें राजनीतिक आत्म-निर्णय का अधिकार है, राष्ट्र 
वाद की भावता फ्रान्स की क्रान्ति के बाद ही प्रभावशाली हुई और आगे चलकर विल्सन ने उसे 
मान्यता दी । बर्क,'” मत्सीनी, मिल आदि अनेक पाइचात्य राजनीतिक विचारकों का भारतीय नेताओं 
पर प्रभाव पड़ा । सुरेच्धनाथ बनर्जी, लाजपत राय तथा सावरकर पर मत्सीनी का गम्मीर प्रभाव 
पड़ा है। अरविन्द ने भी सत्सीती का अनेक बार उल्लेख किया है। मत्सीनी ने राष्ट्रवाद 208 कोरे 
राजनीतिक रूप को नैतिक तथा विश्वराज्यीय आदर्श की ओर उन्मुख किया था|. आम 
समय की आवश्यकताओं के अनुरूप राष्ट्रवाद को एक शुद्ध धर्म के रूप में प्रतिष्ठित करने का प्रयत्न 





46. एछह०8 24/6#६॥, सितम्बर 22, 907॥ 

7] 'खले पर भारी प्रभाव था ) हा रे े 

॥ ४ जोक आर्मी, बप॥6 70प76 थी रीवा दाद 0#8/ 55407 2) 828 अप 5670 के 

7७६ दब वरकाएगडउ शा 24627, जिल्‍द 6, पृष्ठ । ]4--सी . एफ. हा थी मल 74052 
(मंडगठ थी रीभीपांददां 77%77050/#7 (मैनचेस्टर यूनीवर्सिटी प्रेस, मैनचेस्टर), जिल्द पृप्ठ 
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किया ।!* यहूदी धर्म के नेताओं तथा शिक्षकों की भाँति अरविन्द ने भी बंगालियों अथवा भारतीयों 
को “चुनी हुई जाति” बतलाया और कहा कि उनका उद्देश्य भारत की राजनीतिक मुक्ति के ईश्व- 
रीय आदझ को प्राप्त करता है। किन्तु अरविन्द की यह धारणा कि भारत एक भौगोलिक प्रदेश 
नहीं, बल्कि माता है, वास्तव में भारत की ही उपज है। बंकिस ने, जिन्हें अरविन्द ऋषि कहा 
करते थे, अपनी रचनाओं के द्वारा इस धारणा को बहुत लोकप्रिय बताया । चूँकि अरविन्द के राष्ट्र- 
वाद का रूप आध्यात्मिक था,” इसलिए उन्होंने नेताओं तथा अनुयायियों दोनों के लिए नैतिक शिक्षा 
को बहुत आवश्यक बतलाया । उन्होंने लिखा : “हमारे नेताओं तथा अनुयायियों दोनों के लिए 
आवश्यक है कि वे अधिक गहरी साधना करें, देवी गुरु तथा हमारे आन्दोलन के नायक के साथ 
अधिक प्रत्यक्ष सम्पर्क स्थापित करें, अपनी आत्मा का उत्थान करें और विचारों तथा कार्यों 
में अधिक तेजवान और प्रचण्ड दक्ति का परिचय दें। हमारे अनुभव ने हमें बार-बार सिखाया है 
कि हम यूरोपवासियों के-से नैतिकता शूत्य तथा अपरिपक्व उत्साह से विजय प्राप्त नहीं कर सकते । 
भारतवासियों ! केवल भारत की आध्यात्मिकता, भारत की साधना, तपस्या, ज्ञान और शक्ति ही 
हमें स्वाधीत तथा महान बना सकती है । पूर्व की इन चीजों के लिए हम अंग्रेजी के 'डिसीप्लिन, 
'फिलॉसफी', 'स्ट्रै/ आदि समानार्थक शब्दों का प्रयोग करते हैं। किन्तु ये शब्द मूल अर्थ को भली- 
भाँति व्यक्त नहीं करते । तपस्या डिसीप्लित से कुछ अधिक है । सर्जन, परिरक्षण और संहार की 
देवी शक्तियों को आध्यात्मिक साधना के द्वारा अपने में साक्षात्कृत करना ही तपस्या है। ज्ञान 
फिलाँसफी से बड़ी चीज है। जिसे प्राचीन ऋषियों ने हष्टि कहा है उसके द्वारा प्राप्त प्रत्यक्ष अनु- 
भूति ही ज्ञान है । शक्ति स्ट्रैथ से बड़ी वस्तु है । नक्षत्रों को गति प्रदान करने वाली सार्वभौम ऊर्जा 
जब व्यक्ति में अवतरित होती है तो वही शक्ति कहलाती है। भारत के उत्थान में पूतरे की ही विजय 
होनी चाहिए। योगी को राजनैतिक नेता के पीछे खड़ा होना चाहिए अथवा अपने को राजनीतिक नेता 
के रूप में व्यक्त करना चाहिए। रामदास की शिवाजी के साथ एक ही शरीर में जन्म लेना है। 
मत्सीती को कावु्‌र में मिश्रित होना है। बुद्धि को आत्मा से और शक्ति को शुद्धता से पृथक करके 
यूरोपीय क्रान्ति की विजय भले ही हो सके, किन्तु हम यूरोपीय शक्ति के द्वारा विजय प्राप्त वहीं कर 
सकते ।”? अतः अरविन्द राजनीतिक जीवन को आध्यात्मिकता की ओर उन्मुख करता चाहते थे । 
उन्होंने तो यहाँ तक कह दिया कि प्राचीन हिन्दुओं के वेद, उपनिषद, गीता योग और तन्त्र (आगम) 
आदि धर्मंग्रन्थों में उस आध्यात्मिक विवेक का रहस्य विद्यमान है जो मानव जाति की मुक्ति के 
लिए आवश्यक है। उनका कहना था कि भारत ज्क्तिशाली और आक्रामक राष्ट्र बनने के लिए 
अपना उत्थान नहीं कर रहा है; वह तो इसलिए उठ रहा है कि उसका आध्यात्मिक भण्डार मानव 
जाति को उपलब्ध हो सके और उसके सहारे वह पूर्णता, समानता और 'एकता के जीवन की ओर 
प्रगति कर सके । 
अरविन्द का राष्ट्रवाद संकीर्ण तथा कट्टरतापूर्ण नहीं था, बल्कि उसका रूप विश्वराज्यवादी 
था । वे कहा करते थे कि राष्ट्रवाद मानव के सामाजिक तथा राजनीतिक विकास के लिए आवश्यक 
है । अन्ततोगत्वा एक विश्व संघ के द्वारा मानव की एकता स्थापित होनी चाहिए | और इस आदर्श 
की प्राप्ति के लिए आध्यात्मिक तींव का निर्माण मातव धर्म तथा आत्तरिक एकता की भावना के 
द्वारा ही किया जा सकता है । अरविन्द लिखते हैं : “*०४' विश्व की वर्तमान परिस्थितियाँ कितनी 


]9 .रोनाल्‍डशा, :#6 /7८दव 0 4.)८एद774 : पृ. 28 : “---अरविन्द घोष, जिनकी प्रज्ज्वलित रचनाएं 
आदर्शवाद से ओतप्रीत हैं, और जिन्होंने अराजकता के भयावह वातावरण में धर्म का स्फूतिदायी प्रभाव फुंकेने 
के लिए अन्य किसी भी च्यक्ति से बधिक क्वार्य किया ।” 

20 जे. रेम्जे मंकडोनल्ड, ४४८ 4कबाधाएाएह़ रथ शदांव, पृष्ठ ।82 : “भरविन्द धोप ने गपने हिन्दृत्व बौर 
उग्र राष्ट्रवाद के बीच सम्बन्ध स्पष्ट कर दिया है; उन्होंने लिखा है कि मनृष्य को ईश्वर के विधान को पूर्ण 
करना है, और यह तभी सम्भव हो सकता है जब बह पहले अपने को पूर्ण करले, और अपने को राष्ट्र के द्वारा 
ही पूर्ण किया जा सकता है। उनका स्वदेशी में विश्वात जोर भारत में ब्रिटेन के आधिपत्य को समाप्त करने को 
उनकी इच्छा का आधार यही धामिक धारणा है ।? 

2] छथो नरवबिन्द, 776 खंड /॥#6 रीक्रः4)०६ए0:, पृष्ठ ]7-8 ॥ 
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० निन्‍्य और भयावह सम्भावनाओं से पूर्ण क्यों न हों, किन्तु उनमें ऐसी कोई चीज नहीं है जिससे 
हमें अपना यह मत वदलना पड़े कि किसी न किसी प्रकार का विश्व संघ आवइयक तथा अनिवार्य हे 
प्रकृति की आच्तरिक गति, परिस्थितियों की वाघ्यता, तथा मानवजाति के वर्तमान और भविष्य दो 
आवश्यकताओं ने उसे अनिवार्य बना दिया है । हमने जो सामान्य निष्कर्ष निकाले हैं वे ज्यों के त्वों 
रहेंगे; हाँ, उसकी प्रणालियों और सम्भाच्य रूपों, वैकल्पिक पद्धतियों और क्रमिक विकार न बाग 
में विचार-विमश किया जा सकता है। अन्तिम परिणाम एक विश्व राज्य की स्थापना ही होता 
चाहिए. । उस विश्व राज्य का सर्वोत्तम रूप स्वतन्त्र राष्ट्रों का ऐसा संघ होगा जिसके अन्तर्गत हर 
प्रकार की पराधीनता, वल पर आधारित असमानता तथा दासता का विलोप हो जायगा | उसमें हे 
राष्ट्रों का स्वाभाविक प्रभाव दूसरों से अधिक हो सकता है किन्तु सबकी प्रास्थिति समान औ गा 
यदि एक परिसंघ का निर्माण किया जाय तो विश्व राज्य के इकाई राष्ट्रों को सबसे अधिक झवत- 
न्त्रेता उपलब्ध हो सकेगी, किन्तु उससे विघटनकारी तथा विकेच्द्रीकरण की प्रवृत्तियों के पनपते के 
लिए बहुत अधिक अवसर मिल सकता है । अतः संघ व्यवस्था ही सबसे अधिक वांछनीय होगी । 
अन्य सब चीजें घटनाचक्र प्र निर्भर करेंगी अथवा उन्हें सामान्य समझौते के द्वारा निरिचित किया 
जा सकता है अथवा भविष्य में जैसे विचार और आवश्यकताएँ उत्पन्न होंगी उनको घ्यान में रखकर 
उनके सम्बन्ध में निर्णय कर लिया जायगा । इस प्रकार के विश्व संघ के जीवित रहने अथवा स्थायी 
होने की सबसे अधिक सम्भावना होगी ।/४ 


5. श्री अरबिन्द का राजनीति दर्शन 


बेंथम के उपयोगितावाद के विरुद्ध प्रतिक्रिया आधुनिक भारतीय राजनीति दर्शन की एक 
बड़ी विशेषता है । “अधिकतम संख्या का अधिकतम कल्याण” के स्थान पर विवेकानन्द, तिलक, 
अरविन्द और गान्धी ने “सबके कल्याण” अर्थात गीता के “सर्वभूतहित” के आदर्श का प्रतिपादन 
किया है। भारतीय विचारकों की दृष्टि में बेंथम का नैतिक गणित कृत्रिम तथा स्वार्थमुलक है । 
उससे अल्पसंख्यकों के हितों की अवहेलना होती है । चूंकि अन्त्य सत्य आध्यात्मिक सत्ता ही है, इस 
लिए मनुष्य को चाहिए कि अपने व्यक्तिगत तथा राजनीतिक जीवन में सभी प्राणियों के कल्याण को 
साक्षात्कृत करने का प्रयत्न करे । सुख तथा कष्ट की अपेक्षा सब प्राणियों के कल्याण को नैतिकता 
की सर्वोच्च कसौटी मानना चाहिए। विवेकानन्द, तिलक, गरात्धी तथा अरविन्द ने उपयोगितावाद 
की यह जो आलोचना की है उसका आधार प्रत्ययवादी तथा आध्यात्मिक नीतिझास्त्र तथा तत्व- 
शास्त्र है। किन्तु हमारे पास इस बात का कोई प्रमाण नहीं है कि टी. एच. ग्रीन का, छलिसने 
आऑक्सफर्ड की नव-हेगेलवादी प्रत्यववादी विचारधारा” की ओर से बेंथम के विरुद्ध सर्वेप्रथम व्यव- 
स्थित रूप से विरोध प्रकट किया था, तिलक” को छोड़कर अन्य किसी भारतीय नेता पर कोई प्रभाव 
पड़ा था। 

अरविन्द आधुनिक पूंजीवाद के आलोचक थे । अपने प्रारम्मिक जीवन में उन्होंने दादामाई 
नौरोजी को भाँति मारत के वित्तीय साधनों के 'निर्मेम' तथा साम्राज्यवादी शोषण की निन्‍्दा की 
थी । आधुनिक पूँजीवाद में केन्द्रीकरण, संचय तथा उद्योगमण्डलों की वृद्धि की जो प्रवृत्तियाँ देखने 
को सिलती हैं उनकी अरविन्द ने आलोचना की । दूसरी ओर समाजवाद के सम्बन्ध में उनका विचार 
था कि उससे सर्वशक्तिमान निरकुश राज्य का विकास होता है। आशिक क्षेत्र में राज्य के कामों के 
प्रसार से मौकरशाही की वृद्धि होती है और उससे अनिवार्यत्: सत्तामूलक नियन्त्रण और नियमन 
को प्रोत्साहत मिलता है। समाजवाद की इस प्रकार की आलोचना मैक्स वैवर, लुडविम फॉन माइ- 
जज तथा फ्रीडरिख हैक ने भी की है। अरविन्द भी इन्हीं आधारों पर समाजवाद की आलोचना 
करते हैं । किन्तु व्यवहार में समाजवाद का जो रूप देखने को मिलता है उसके आलोचक होते हुए 


22 श्री भरविन्द, 3#86 7०66 व सष्राद्य एप, पृष्ठ 399-400 । 
23 टी. एच, ग्रीन, 2/78807शाव 2० ऊधरं८5 (द क्‍्लेरेंडन प्रेस, ऑॉक्मफर्ड, 906), पृष्ठ 398-406 ॥ 
24 वाल गंगाघर तिलक के 'गोता-रहस्य' पर ग्रीन के 2/0/६2०ध6 #० 20765 का प्रमाव है । 
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भा उन्होंने समाजवाद के आदर्श को आधारभूत सिद्धान्त के रूप में स्वीकार कर लिया।” उनका 
विचार था कि समाजवाद का सबके लिए समान अवसर तथा न्यूनतम सामाजिक तथा आ्थिक सुवि- 
धाएँ गारण्टी करने का उद्देश्य सामाजिक संगठन का बहुत ही प्रशंसनीय आदर्श है ।” अरविन्द ने 
समाजवादी आदर्श का इस प्रकार जो समर्थत किया उससे स्पष्ट है कि उन पर पाइ्चात्य राजनीतिक 
विचारधाराओं का प्रभाव था । 

अरविन्द आन्तरिक आध्यात्मिक स्वतन्त्रता के आदर्श को स्वीकार करते हैं। मनुष्य प्रकृति 
की यान्त्रिक आवश्यकता से तभी मुक्ति पा सकता है जब वह अपने को मानसातीत आध्यात्मिक शक्ति 
का अभिकर्ता मात्र मातकर काये करने लगे | ब्रह्माण्डीय तथा ब्रह्माण्डातीत चेतना को जाग्रत करके 
आध्यात्मिक स्वतन्त्रता को प्राप्त करने की यह धारणा प्राचीन वेदान्त में मिलती है। किन्तु अरविन्द 
ने स्वीकार किया कि भारत ने पश्चिम से सामाजिक तथा राजनीतिक स्वतन्त्रता का आदर्श सीखा 
है,” यद्यपि टैगोर तथा अरविन्द दोनों का ही विश्वास था कि यदि मनुष्य आध्यात्मिक स्वतन्त्रता 
प्राप्त कर लेता है तो उसे सामाजिक तथा राजनीतिक स्वतन्त्रता स्वतः उपलब्ध हो जाती है।” 
अरविन्द के अनुसार अपने जीवन के नियमों का पालन करना ही स्वतन्त्रता है। और चूँकि मनुष्य 
का वास्तविक आत्म उसका बाह्य व्यक्तित्व नहीं बल्कि स्वयं परमात्मा है, इसलिए ईश्वरीय नियमों 
का पालन तथा अपने जीवन के नियमों का पालन दोनों एक ही बात है । स्वतन्त्रता की इस धारणा 
में रो तथा भगवद्गीता के विचारों का समन्वय देखने को मिलता है। रूसो के अनुसार, “स्वयं 
अपने द्वारा निर्धारित नियमों का पालन करना” ही स्वतन्त्रता है। पाश्चात्य राजनीतिक चिन्तन 
में आज्ञापालन को स्वतन्त्रता का अर्थ प्रदान करने की परम्परा रूसो से आरम्म हुई, और आगे चल- 
कर बोसांक्वे ने इस धारणा का अधिक सुव्यवस्थित ढंग से प्रतिपादन किया ।” अरविन्द की यह 
परिभाषा कि अपने जीवत के नियमों का पालन करता ही स्वतन्त्रता है, निश्चय ही पाश्चात्य प्रभाव 
की द्योतक है। किन्तु उन्होंने पश्चिम के इस विचार का गीता के स्वधर्म के सन्दर्भ में प्रयोग किया। 
गीता के अनुसार मनुष्य को चाहिए कि अपने को उन्हीं कार्यों तथा कतंव्यों तक सीमित रखे जो 
उसके सामाजिक तथा मानसिक जीवन के अनुरूप हों । और यदि वह इन करतंव्यों का निष्काम भाव 
ओर आध्यात्मिक प्रवृत्ति से पालन करता है तो अन्ततोगत्वा उसे परमात्मा का साक्षात्कार हो जाता 
है। अरविन्द में यह सामान्य प्रवृत्ति थी कि जब वे पश्चिम के किसी आदर्श का समर्थन करते तो 
उसे भारतीय आध्यात्मिकता के अनुसार रूपान्तरित कर देते । इसलिए उन्होंने आध्यात्मीकृत समष्टि- 
वाद का समर्थन किया । इस प्रकार से व्यक्ति तथा समष्टि के दावों के बीच सामंजस्य स्थापित हो 
जाता है। यही कारण था कि वे आध्यात्मीकृत अराजकवाद के समर्थक थे | किन्तु उनका यह हृष्टि- 
कोण पश्चिम के दार्शनिक अराजकवाद की मूल प्रस्थापनाओं से अधिक उत्कृष्ट है, क्योंकि अराजक- 
वाद में ऐसी कोई चीज नहीं है जिससे सरकार की बाधाकारी सत्ता का उन्मूलन हो जाने पर मनुष्य 
की आन्तरिक आध्यात्मिक निग्रह की शक्तियाँ उन्मुक्त हो सकें । 

अरविन्द का विश्वास था कि मानव विकास की वर्तमान अवस्था के जिस संकट ने सामाजिक 
तथा राजनीतिक अराजकता उत्पन्न कर रखी है उसका निवारण तभी हो सकता है जब आध्यात्मिक 
समाज की स्थापना कर ली जाय । केवल आर्थिक क्षेत्र में नवीनीकरण करके और औसत मनुष्य को 


25 बरविन्द ने ]3 तवम्बर को “इन्दु प्रकाश" में एक लेख लिखकर बतलाया था कि मानवता का विकास लोकतन्त्र 
तथा समाजवाद की जोर ले जा रहा है । 

26 श्री नरविन्द, 4॥#6 खबंध्द। थी सफ्रादा एप्र0' (श्री बरविन्द जाश्नम, पांडीचेरी, 950), पृष्ठ 28 । 
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28 रवीन्नाथ टैगोर, 2#6 2 श/82797 ० 2467 (जाजं एलन एण्ड अनविन, 93व), पृष्ठ 88॥ 
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लोकतान्त्रिक अधिकार और सम्मान देकर सामुदायिक अहं की वृद्धि को नहीं रोका जा सकता। 
साम्यवादी ढंग का समग्र या व्यापक आर्थिक नियोजन निरंकुशतावाद को जन्म देता है। मानवता- 
चाद तथा मानवसेवावाद से भी समस्या का अन्तिम समाधान नहीं निकल सकता, क्योंकि अपूर्ण 
भनुष्यों के आधार पर पूर्ण समाज का तिर्माण नहीं किया जा सकता । सुखवादी अथवा समाज- 
शास्त्रीय नैतिकता भी समस्या का अन्तिम हल नहीं हो सकती, क्योंकि ऐसी नैतिकता देश-काल-सापेक्ष' 
होती है, वह परम शुभ को व्यक्त नहीं कर सकती । यद्यपि धर्म मनुष्य की आध्यात्मिक प्रकृति को 
महत्व देता है किन्तु वह भी समष्टि का गतिशील रूपान्तर करने में असमर्थ होता है, क्योंकि अपने 
संस्थात्मक विकास के दौरान वह पन्थमूलक, औपचारिक तथा कट्टरतावादी बन जाता है । अतः 
अरविन्द का कहना था कि आधघ्यात्मीकृत समाज का शासन आध्यात्मिकता पर आधारित होगा और 
ऐसे समाज में सबको समृद्ध तथा सुन्दर .जीवत बिताने का अवसर मिल सकेगा । किन्तु अरविन्द को 
आध्यात्मीकृत समाज के आदर्श से भी सन्‍्तोष नहीं था। वे चाहते थे कि दैवी अतिमावस को, जो 
सर्वज्ञानसम्पन्न तथा विश्व का ज्ञाता और छूष्टा है, पाथिव जीवन को रूपान्तरित करने के लिए 
अवतरित होना चाहिए। मनुष्य को चाहिए कि वह अपना विकास करके मानस से अतिमानव की 
ओर अग्रसर हो । इस तरह एक वये प्रकार के प्राणियों की जाति उत्पन्न होगी जो मनुष्यों से उतनी 
ही दूर होगी जितनी दूर आज मनुष्य पशुओं से है। मनुष्य की आकांक्षाओं तथा ईश्वरीय सम्मति 
के फलस्वरूप सम्पादित इस प्रकार का आध्यात्मिक रूपान्तर ही विकास के वर्तमान संकट का निवा- 
रण कर सकता है। पृथ्वी पर अतिमानसिक शक्ति के जन्म के लिए प्रकृति # प्रसव-वेदना से पीड़ित 
है। अरविन्द द्वारा प्रतिपादित अतिमानसीकृत अतिमानव के इस आदर में वेदान्त तथा नीलो के 
विचारों का सम्मिश्रण देखने को मिलता है। नीत्शे ने सर्वप्रथम अतिमानव”” (सुपरमैन) की धारणा 
निरूपित की थी, यद्यपि रैनन की रचनाओं में उसके बीज विद्यमान हैं। किन्तु नीत्यों का अतिमानव 
आक्रामक शक्ति-सम्पन्न तथा अतिवौद्धिक श्राणी है, इसके विपरीत अरविन्द का अतिमानव ऐसा 
रूपान्तरित व्यक्ति है जो अपने जीवन में उच्चतर दैवी शक्तियों तथा आनन्द की अभिव्यक्ति करता 
है | इस प्रकार यद्यपि अरविन्द ने 'अतिमानव' शब्द नीत्शे से अहण किया किन्तु उसे उन्होंने आध्या- 
त्मिक तथा वेदान्ती अर्थ प्रदान कर दिया। जिस प्रकार नीत्शे ने मूल्यों के मुल्यान्‍्तरण” की बात 
कही थी वैसे ही अरविन्द ने निरपेक्ष दैवी मूल्यों की चेतना तथा वृद्धि पर बल दिया। उनका कहता 
था कि सामाजिक तथा राजनीतिक कलह, टकराव, अन्तबिरोध तथा संघर्ष तभी समाप्त हो सकते हैं 
जब आत्मा में एकात्म की चेतना जाग्रत हो; ऐसी चेतना पारस्परिक सहयोग, सामंजस्य तथा एकता 
का संवर्धन करेगी । समष्टि तथा व्यक्ति के बीच तालमेल की समस्याएं ऐसी चेतना के उदित होने 
पर हल हो सकती हैं जो मनुष्य को बतलायेगी कि अनुभवातीत, 5 यय28५ तथा ३३ 23 पहलू 
समान रूप से परमात्मा की ही वास्तविक अभिव्यक्ति हैं। मनुष्य झाइवत आत्मा है, “बह 82 
भंगुरता के साथ केवल खिलवाड़ करता है ।” इस प्रकार अरविन्द ने हल 24 न हक पे 
आध्यात्मिक ग्रुणों को अधिक महत्व दिया । पाइचात्य प्रभाव के कारण उन्होंने सम् द || हर सब मः 
परम सत्ता का रूप भाना और हेगेल की भाँति स्वीकार किया कि राष्ट्र को भी आत्मा होती है । 

- निषठ वि तिलक के 
कल श्री अरविन्द का भारतीय राष्ट्र के निर्माताओं में उच्च स्थान है ! जे लोकमान्य हे के 
राजनीतिक सहयोगी थे । उनके सबसे महत्वपूर्ण ग्रन्थ द लाइफ डिवाइन > 2 ॒ के 
'सावित्री' आदि हैं। वे महान योगी, ऋषि तथा मानव जाति से भरेम करने वात 4 | 4290 ड़ दा ; के 
मिक प्रज्ञा उदभट थी । उन्होंने ही ।907 और 909 में भारत के लिए ह््ण है 756 5 हे 
प्रस्तुत किया था ।* 907-908 में पूर्ण स्वराज का समर्थन करना साहसयूर्ण और विलक्षण दूर 
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तो, 77४5 ७80/॥० ८वाव/॥:5द6 आम कक जे, एम, डैट एण्ड सन्‍स, ले 00843: 
2) ४ 20 ॥0॥/ टरण खोेबवहास ; गिध्उपनी: दबा सधाक्रशाएदाड़ दादा: 7४४. (अग्रेजी मस्करण की 


32 
33 220 बॉ! 7४6 7786 >#/9067% कि 4फ०शंा4० (एशिया परब्लिशिंय दास, 


कलकत्ता, 960) | 


250 आधुनिक भारतीय राजनीतिक चिन्तन 


दर्शिता का काम था । उनका विश्वास था कि भारत का पुनरुद्धार अनिवार्य है। उन्होंने मानव एकता 
का भी उपदेश दिया और सिखाया कि यदि मानव स्वभाव का आध्यात्मिक पुतर्विर्माण न किया 
गया तो हमारी सभ्यता का विनाश अवश्यम्भावी है । 
. राष्ट्रवादी नेता तथा बंगाल के स्वदेशी आन्दोलन के सन्देशवाहक के रूप में अरविन्द ने 
उत्प्रेरित तथा उदात्त देशभक्ति का उपदेश दिया। - ; 
मध्यवर्गीय राष्ट्रवाद की यान्त्रिक आथिक धारणा के साथ उन्होंने वैसी ही श्रद्धा और भक्ति 
को भावता का संयोग कर दिया जैसी कि किसी पवित्र वस्तु के लिए हुआ करती है। वे भारतीय 
राष्ट्र को परमेश्वर की अभिव्यक्ति मानते थे और पश्चिम की श्रेष्ठता को स्वीकार करने के लिए 
तैयार नहीं थे । विवेकानन्द तथा सुभाषचन्द्र बोस के साथ-साथ उन्हें पुनर्जाग्रत बंगाल की उत्साहपूर्ण 
तथा आशज्ञावादी भावना को उत्प्रेरित करने वाला कहा जा झकता है। 
अरविन्द का तत्वशास्त्र, उनका इतिहास तथा संस्क्ृति दर्शन, उनकी राष्ट्रवाद, स्वतन्त्रता 
तथा आध्यात्मीकृत समष्टिवाद की धारणाएँ पूर्व तथा पश्चिम के विचारों का समन्वय हैं । उन्होंने 
बारबार आत्मा की शक्तियों का उल्लेख किया और बतलाया कि उन्हीं के द्वारा सामाजिक, राज- 
नीतिक अथवा तात्विक स्तर पर स्थायी समन्वय किया जा सकता है । अरविन्द के उक्त विचार आधु- 
निक राजनीतिक वैज्ञानिकों को विचित्र लगेंगे और यह सम्भव नहीं है कि अधिक लोग उनकी ओर 
आक्ृष्ट हो सकें । तथापि यह मानना पड़ेगा कि शुद्ध सैद्धान्तिक स्तर पर अरबिन्द ने पूर्व तथा 
पश्चिम के राजनीतिक विचारों को समन्वित करने का रमणीक प्रयत्त किया । अच्ततोगत्वा सभी 
राजनीतिक दाशंनिक कुछ अंशों में आस्था की अपेक्षा करते हैं। शुद्ध भौतिकवादी को प्लैटो, सब्त 
एक्विनास और हेगेल प्रतिक्रियावादी प्रतीत होते हैं, जबकि आध्यात्मवादी को मैकियावेली और हॉब्स 
उथले और छिछले जान पड़ते हैं। आत्मा की शक्तियों में विश्वास रखने वालों के लिए अरविन्द के 
राजनीतिक दश्षन में गस्भीर सन्देश निहित है। अनुभववादी राजनीतिक वैज्ञानिकों के लिए भी 
उन्होंने पूर्व की आध्यात्मिक अनुभूतियों तथा पश्चिम के सैद्धान्तिक सामान्यीकरणों के बीच सामंजस्य 
स्थापित करने की कम से कम रूपरेखा तो प्रस्तुत कर ही दी है। इसलिए इस समय जब परिचम 
तथा पूर्व दोनों के विचारवान लोग दोनों जगतों का बौद्धिक परम्पराओं के बीच अधिक सामंजस्य 
और मेलमिलाप की कल्पना कर रहे हैं, अरविन्द एक महान बौद्धिक तथा आध्यात्मिक शक्ति का 
काम दे सकते हैं ।१ 


० 35 3८ पन्ना 
34. मैंने नपने “76८5 200 उत6००९ए" नामक निवन्ध में प्लेटो, 6 8 तथा बौद्ध विचारों के 
समन्वय का संकेत किया है । यह लेख जून 95] के (दाव्या।व व्णव्फ में प्रकाशित हुला था । 
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. प्रस्तावना 

महात्मा गान्धी (869-948) तत्वशास्त्र तथा राजनीति दर्शन के क्षेत्रों में रीतिबद्ध तथा 
शास्त्रीय ढंग से चिन्तन करने वाले व्यक्ति नहीं थे । वे एक अनुप्रेरित शिक्षक तथा सन्देशवाहक थे । 
वेन तो शंकर थे और न कांट । अपितु वे सुकरात और बुद्ध के सहृश्य थे। उन्होंने अपनी गम्भीर- 
तम भावनाओं तथा सत्य के सम्बन्ध में अपनी अत्यधिक निष्ठापूर्ण अनुभ्ूतियों को उद्गारों के रूप में 
व्यक्त किया है । उनकी 908 से आगे की सम्पूर्ण रचनाओं में हमें विचारों की एकता देखने को 
मिलती है; और उनमें अन्तविरोध न्यूनतम है । उनकी “आत्मकथा' में कहीं-कहीं बाइविल की प्रति- 
ध्वनि मिलती है; वह तॉल्सतॉय की आत्मस्वीकृति के मुकाबले में कहीं अधिक स्पष्ट है, किन्तु उसमें 
रूसो की आत्मस्वीकृति की भाँति मत को आधात पहुँचाने वाली घटनाओं का विवरण नहीं है। 
महात्मा गान्धी ने सदैव अपने को विश्व का तागरिक समझा और उस रूप में अपने कार्यो को अधिक 
महत्व दिया । दक्षिण अफ्रीका तथा भारत की राजनीति उनकी प्रयोगशाला थी जिसमें उन्होंने अपने 
सत्य तथा अहिसा सम्बन्धी सिद्धान्तों का परीक्षण किया । गान्धीजी के सन्देश की सार्थकता पर बल 
देना आवश्यक है । इस युग में जब सामूहिक संहार के शक्तिशाली वाह्म अस्त्रों ने मानवीय व्यवस्था 
को बुरी तरह भकभोर दिया है, गान्धीजी मानवीय मूल्यों का सन्देश देते हैं। आधुनिक जगत के 
राजनीतिक आदर्श माल्थूस, डाबिन और नीत्शे के इस सिद्धान्त से निर्धारित हो रहे हैं कि जीव- 
शास्त्रीय तियमों के अनुसार वलशाली की दुर्बलों पर विजय प्राकृतिक और आवश्यक है। यही कारण 
है कि आधुनिक बुद्धिवादी के लिए प्रारम्म में गान्धीजी के उस सन्देश को अंगीकार करना कठिन हो 
जाता है, क्योंकि उनका सन्देश वेदान्तियों, वौद्धों, स्‍्टॉइकों और ईसाइयों की इस धारणा का सार 
है कि अन्त में विजय सत्य की ही होती है, न कि सबसे अधिक वलशाली की। इस युग में जब 
वीभत्सतापूर्ण आतंक, गोपनीयता की प्रवृत्ति तथा जासूसी पराकाष्ठा पर पहुँच गयी है, गान्धीजी 
द्वारा प्रतिपादित सत्य और सर्जनात्मक अहिंसा का सन्देश अति पुरातन जान पड़ता है। किन्तु साथ 
ही साथ वह इस बात पर दुःखद व्यंग्य भी है कि आधुनिक मानव बुद्ध, महावीर और ईसा को छो इकर 
लैमार्क, डाविन और हैकेल का अनुगमन करने लगा है । गान्वीजी दूसरे प्लेटो और सिसरो हैं, उन्होंने 
राजनीति की समस्याओं के सम्बन्ध में आध्यात्मिक और नैतिक मार्ग का समर्थत किया । 

893 से 94 तक गान्धीजी ने दक्षिण अफ्रीका में जातीय ममानता के लिए बहुत कार्य 
किया । यद्यपि वहाँ वे भारतीयों की दशा सुधारने के लिए कार्य कर रहे थे, किसतु उनका संबर्पष 
संकीर्ण और राष्ट्रवादी नहीं था । उन्होंने इस गम्मीर सत्य की रक्षा के लिए संबर्प किया कि सब 
मनुष्य समान तथा स्वतन्त्र हैं। उनके इसी सन्देश के कारण सी. एफ. एंड्रज, जो इस घताब्दी के 
सबसे बड़े ईसाई हुए हैं, दक्षिण अफ्रीका के आन्दोलन के समय से उतके परम भक्त वन गये । 

95 से 948 तक गान्धीजी ने भारत में देश की स्वतन्त्रता के लिए कार्य किया। थे 
देश के मुक्तिदाता से भी कुछ अधिक थे। यद्यपि एक देशभक्त के नाते उनका स्थान वाशिगठन, 
मत्सीनी और सुनयात सेन के समकक्ष है, किन्तु उनकी सफलता चालीस करोड़ लोगों को स्वतन्त्रता 





252 आधुनिक भारतीय राजनोतिक चिन्तन 


दिलाने तक ही सीमित नहीं है। उनका यह आग्रह कि राजनीति में भी मनुष्य को पवित्र तरीकों से 
ही काम लेना चाहिए, हर युग के श्रेष्ठ मावव की आकांक्षाओं का निरूपण करता है । वे अकेले थे 
अथवा चालीस करोड़ लोग उनके साथ थे, इस बात की उन्हें कोई परवाह नहीं थी । उन्होंने कहा : 
“मैं कोलम्बस और स्टीवेंसन की जाति का हूँ जो भयंकर से भयंकर कठिनाइयों के सामने भी आशा- 
वान बने रहते थे ।” वे सत्य पर सदेव हृढ़ रहे, और उन्होंने मानव जाति के पूर्णतावादी स्वप्नों को 
अपने तथा समाज के जीवन में साकार करने का निरन्तर तथा हृढ़ संकल्प के साथ प्रयत्न किया | 
इसीलिए उनका विश्व के इतिहास में ऐसा अनोखा स्थान है जिसे संकीर्ण विचारों वाला देशभक्त 
और शक्ति का पुजारी राजनीतिज्ञ कभी हृदयंगम ही नहीं कर सकते । 

महात्मा गान्धी आत्मा की नीरवता का श्रवण करते थे; समाचारपन्नों, रेडियो तथा भीड़ की 
चिल्लपुकार की ओर उन्होंने कभी ध्यान नहीं दिया । उनका सूल आदर्श स्थितप्रज्ष बनना तथा 
व्यवसात्मिका बुद्धि प्राप्त करता था। उन्होंने आत्मा की ऐसी शात्ति तथा व्यक्तित्व का ऐसा एकत्व 
उपलब्ध कर लिया था जैसा थोड़े-से धन्य पुरुषों के भाग्य में हुआ करता है । उनके समग्र जीवन में, 
जो पूर्ण निःछलता और ईमानदारी के कार्यो से संकुल था, सशक्त आध्यात्मिक एकता व्याप्त थी। 
इसी कारण वे एक पैगम्बर--सन्देशवाहक--बन गये । मनोविश्लेषण विज्ञान का--चाहे उसे व्यक्ति 
पर लागू किया जाय और चाहे इतिहास पर--महत्वपूर्ण निष्कष॑यह है कि विश्व में दुःख तथा 
संघर्ष का वास्तविक कारण व्यक्तित्व का विखण्डन है । विश्व भर के अगणित दृःखी, विक्षुब्ध तथा 
ऋ्रोधाग्नि से उन्मत्त लोगों के लिए गान्धीजी का सन्देश था कि सर्जतात्मक, अहिसक और आध्यात्मिक 
जीवन का साक्षात्कार करके संवेगों की एकता तथा व्यक्तित्व का अन्तःसामंजस्य प्राप्त करता ही इन 
सब रोगों का एकमात्र उपचार है | गान्धीजी का जीवन भगवद्गीता तथा मानव जाति के अन्य 
धर्मशास्त्रों के इस महान सत्य की अभिव्यक्ति है, पुष्टिकरण है, कि सत्य का एक कण असत्य के 
पर्वत से भी अधिक शक्तिशाली होता है। उन्होंने कहा था : “मैं अनेक बार कह चुका हूँ कि यदि 
एक भी सच्चा सत्याग्रही हो तो वह पर्याप्त है। मैं वैसा ही सच्चा सत्याग्रही बनने का प्रयत्न कर 
रहा हूँ । इस आध्यात्मिक हृष्टिकोण में विश्वास रखने के कारण ही उन्होंने अनेक बार ऐसे पक्ष 
का समर्थत किया जिसके सम्बन्ध में बहुसंख्यक लोगों को सफलता की बहुत कम सम्भावता दिखायी 
देती थी। उन्होंने अकेले ही बंगाल की जो यात्रा की वह इस वात की महान परिचायक है कि उन्हें 
अपने आध्यात्मिक ध्येय में अगाध आस्था थी। सत्य तथा अहिंसा के प्रति गात्धीजी की भक्ति 
आइचर्यजनक थी । उनकी आत्म-बलिदान की भावना इससे व्यक्त होती है कि उन्होंने बंगाल के 
नोआखाली तथा बिहार के दंगों से प्रभावित क्षेत्रों की अकेले ही यात्रा की । 
2. तत्वशास्त्रीय प्रत्ययवाद 

ईंइवर अथवा एक स्व व्यापी आधारभूत आध्यात्मिक सत्ता में विश्वास गान्धीवाद का मूल 
तत्व है । ईश्वर “सम्पूर्ण विश्व में व्याप्त एक जीवन्त ज्योति” है और उसे सच्चिदानन्द, ब्रह्म, राम 
अथवा केवल सत्य कहा जा सकता है। वह “स्वतः विद्यमान, सर्वशानसम्पन्न जीवन्त शक्ति है जो 
विश्व की अन्य सब शक्तियों में अन्तनिहित हैं ।” एक गूढ़ आध्यात्मिक सत्ता में विद्वास गान्धीजी को 
अपने पारिवारिक वातावरण से, विशेषकर अपनी धर्मंपरायण माता से विरासत में मिला था। तॉल्स- 
तॉय की रचनाओं, बुद्ध के जीवन, गीता और रायचन्द भाई के सम्पर्क ने उनकी नैतिक आस्थाओं 
को अधिक गम्भीर और हृढ़ वना दिया था। तत्वश्ास्त्रीय हृष्टि से गान्बीजी प्रत्ययवादी थे, किन्तु 
वे शंकर के सम्प्रदाय के अनुयायी नहीं थे । वे निर्गुण ब्रह्म के उपासक नहीं थे। उन्हें ऐसे दयालु 
ईइवर में विश्वास था जो भक्तों की प्रार्थना सुनता है । उन्होंने लिखा है : “मुझे एक भी ऐसा उदा- 
. हरण याद नहीं है जव अन्तिम क्षण उसने (ईइवर ने) मुझे असहाय अवस्था में छोड़ दिया हो” 
गान्धीजी के विचार वेदान्त के ईश्वरवादी व्याख्याकारों के विचारों से मिलते-जुलते हैं । 

गान्धीजी का कहना है कि आध्यात्मिक सत्य का साक्षात्कार ताकिक पटुता अथवा प्रत्ययात्मक 
बोध के द्वारा नहीं किया जा सकता । उसके साथ आध्यात्मिक बनृभूतति, शुद्ध, पवित्र तथा तपःपृत्त 
जीवन और अपने उद्देश्यों तथा कार्यो में भहिसा के आदर को साकार करने की आवश्यकता है ।“'प्रलो- 
भनों के बीच बुद्धि बहुत ही. दुवंल सिद्ध होती है |” बुद्धि के परे पहुँचने वाला विश्वास ही हमारा 
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एकमात्र तारनहार है ।” अतः गान्धी के विचारों में हमें वेदान्ती आध्यात्मिक तत्वज्ञान तथा जनों, बौद्धों 
और वैष्णवों की अहिसामूलक नैतिकता का समन्वय देखने को मिलता है । यद्यपि अहिंसा का आदर्श 
हमें उपनिषदों, योग-दर्शन तथा गीता में मिलता है किन्तु जैन तथा बौद्ध धर्मो ने उसको अत्यधिक 
महत्व दिया है । अनुभव से ही दर्शन का प्रारम्भ होता है, और गाँधीजी का दावा था कि भेरा जीवन 
जितना ही अधिक अनुशासनवद्ध होता गया उतना ही मैं सत्य के अधिक निकट पहुँचता गया । गान्धीजी 
के चिन्तन में उम्र व्यक्तिवाद का पुट है, क्‍योंकि उन्होंने सत्य की वैयक्तिक अनुभूति को बहुत पवित्र 
और महत्वपूर्ण माता है | विश्व के महानतम रहस्यवादियों तथा धर्माचार्यों ने अपने निजी अनुभवों 
के आधार पर कुछ शाइवत मूल्यों तथा वास्तविक सत्ता को प्रमाणित किया है। किन्तु गान्धीजी ने 
बौद्धिक तर्को तथा प्रयोगात्मक निरीक्षण की अवहेलना नहीं की । उन्होंने सच्चा वैज्ञानिक होने का 
दावा किया । उनका कहना था कि मैं सत्य के सम्बन्ध में निरन्तर प्रयोग करता रहता हूँ और बार- 
बार निरीक्षण करके अपनी प्रस्थापनाओं को अधिक तकंसंगत बनाता रहता हूँ । किन्तु अन्बेषण की 
इस वैज्ञानिक तथा बौद्धिक प्रणाली का प्रयोग केवल सामाजिक तथा राजनीतिक जीवन के सम्बन्ध 
में ही किया जा सकता था । आधारभूत सत्य में उनकी आस्था तवर्को एवं बाह्य निरीक्षण से नहीं बल्कि 
आध्यात्मिक साक्षात्कार तथा अन्तःप्रज्ञा से उत्पन्न हुई थी। प्रार्थना गान्धीजी के जीवन का सार थी। 
वे कहा करते थे कि मैं बिना भोजन के रह सकता हूँ, किन्तु बिता प्रार्थना के नहीं रह सकता । 
प्रार्थना आत्मा की उत्कट लालसा की अभिव्यक्ति है । प्रार्थना परमात्मा का प्रतिदिन अभिवादन करने 
की प्रणाली है । सत्याग्रही के लिए ईश्वर के सर्वृशक्तिमान ऐश्वर्य तथा दयालुता में विश्वास करना 
आवश्यक है। इस प्रकार के विश्वास से सत्याग्राही को प्रृथ्वी की बड़ी से बड़ी शक्तियों के मुकावले 
में दर्दमनीय आत्मिक बल मिलता है। “ईश्वर ही सत्याग्रही का एकमात्र अस्त्र है ।” जिस मनुष्य को 
यह जीवन्त विश्वास होता है कि ईहइवर मेरा अचूक रक्षक है वह निर्भय हो जाता है । 

... शान्धीजी का कोई इतिहास दर्शन नहीं था । किन्तु यदि हम उनके यत्रतत्र बिखरे हुए विचारों 
को इतिहास दर्शन के रूप में क्रमबद्ध करना चाहें तो हम देखेंगे कि वे धर्मतांत्रिक नियतिवाद में 
विश्वास करते थे | उन्होंने कहा था : “उसकी इच्छा के बिना कुछ नहीं हो सकता, और उसकी इच्छा 
की अभिव्यक्ति शाइवत अपरिवरततंनशील नियम में होती है, और यह नियम ही वह (ईश्वर) है ।” 
अपरिवर्तमान तथा जीवन्त नियम ही ईश्वर है। बड़े-बड़े ऋषियों ने अपनी तपस्या के द्वारा मनुष्य 
जाति के समक्ष उस शाइवत नियम की भलक प्रस्तुत की है । गान्धीजी कहा करते थे कि मेरा अक्षरश: 
विश्वास है कि ईश्वर की अनुमति के बिना एक पत्ता भी नहीं हिल सकता ।? यदि धर्मतांत्रिक नियतिवाद 
को पराकाष्ठा पर पहुँचा दिया जाय तो उसकी परिणति निमित्तवाद के दर्शन में हो सकती है। 
गान्धीजी का विश्वास था कि अन्तिम अर्थ में ईश्वर अथवा सत्य ही अन्त्य तथा सर्वसामर्थ्यवान सत्ता 
है, इसलिए विश्व की वस्तुओं तथा गत्तिविधियों का वही नियामक है। किन्तु गान्धीजी का नियतिवाद 
वस्तुओं की अन्तिम व्याख्या तकं ही सीमित था । उसने विक्ृत होकर कभी भाग्यवाद का ह्प नहीं 
लिया, किन्तु वे गीता के उम्र कर्मण्यतावाद तथा पुरुषाथवाद के समर्थक थे। उनका सम्पूर्ण जीवन 
अविश्रान्त कर्म का जीवन था । उनके सभी कार्य एक आध्यात्मिक समग्र की कल्पना से अनुप्राणित 
थे । यही कारण था कि उन्होंने सामाजिक कार्यकर्ता, पत्रकार, राजनीतिक नेता तथा नैतिक सन्देदा- 
वाहक के रूप में जो विभिन्न कार्य किये उनके मूल में एक उच्च अयोजन निहित था। इस प्रकार 
गान्धीजी के जीवन में हम ईश्वर की सर्वोच्चता तथा अनवरत कम पर आग्रह--इन दो बातों का 
सामंजस्य देखते हैं । 

3. नेतिक निरपेक्षतावाद 

गान्धीजी तत्वशास्त्रीय अथ में प्रत्ययवाद को स्वीकार करते थे इसलिए नैतिक मूल्यों की 
सर्वोच्चता तथा स्वोदिय में उनका विश्वास था। सर्वोदय दर्शन का आधार सत्ता की एकता का 
सिद्धान्त है । इसका निष्कर्ष है कि मानव प्राणियों तथा पशुओं के प्रति निर्देयता के विम्दध निरन्तर 





] गान्धीजी कहा फरते थे कि एर ब्यक्ति ईश्यर पा इच्छा का 54 जानता । ईश्वर की इच्छा 2206 का एध्टिसे 
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254 आधुनिक भारतीय राजनीतिक चिन्तन 


संघर्ष चलाया जाय । इस सिद्धान्त का मूल यजुर्वेद के इस मन्त्र में है : 'ईशावास्यमिदं सर्व॑---सम्पूर्ण 
विश्व में ईश्वर व्याप्त है। गान्धीजी का कथन है कि मन्त्र में समाजवाद और यहाँ तक कि साम्यवाद 
भी निहित है ।? प्रत्ययवादी दर्शन अनिवारय॑तः शाइवत सत्य तथा न्याय के मूल्यों का उपदेश देता है । 
वह सिखाता है कि सावेभौम प्रेम जीवन का एकमात्र नियम है | वह किसी एक वर्ग अथवा राष्ट्र के 
कल्याण से सन्तुष्ट नहीं हो जाता, बल्कि वह सभी प्राणियों की मुक्ति तथा कल्याण का समर्थन 
करता है । 

गात्धीजी के नैतिक निरपेक्षतावाद का बीज वेद की उस धारणा में विद्यमान है जिसे ऋतु 
कहते हैं । ऋत का सिद्धान्त बतलाता है कि कुछ ऐसे ब्रह्माण्डीय तथा नैतिक अध्यादेश हैं जो मनुष्यों 
तथा देवताओं दोनों पर शासन करते हैं। बुद्ध को भी नैतिक व्यवस्था के अस्तित्व में विश्वास था। 
हिन्दू दार्शनिक पतंजलि ने भी स्वीकार किया है कि नैतिकता की प्रमुख धारणाएँ (पाँच यम और पाँच 
नियम) देश-काल की सापेक्षता से परे हैं। गान्धीजी इस अनुभूतियों को स्वीकार करते हैं ।” उत्तके 
स्वयं के जीवन के अनुभव ने भी नैतिक मृल्यों की श्रेष्ठता में उनका विश्वास पक्का कर दिया था। 

गान्धीजी का कहना था कि इतिहास अहिंसा की श्रेष्ठता की उत्तरोत्तर पुष्टि कर रहा है। 
उन्होंने लिख है : “भेरा हृढ़ विश्वास है कि मनुष्य स्वभावत: ऊँचा उठ रहा है। अहिसा पाप के 
सामने समर्पण करने का नाम नहीं है, और न अपनी दुर्बलता को छिपाने का ढोंग अहिंसा है। वह 
उस वीर आत्मा की हृढ़ शक्ति की परिचायक है जो किसी जीवित प्राणी को इसलिए कष्ट नहीं पहुँ- 
चाता कि हर प्राणी तत्वतः आत्मा है और स्वयं उसके साथ एक रूप है । वह सर्वोच्च नैतिक तथा 
आध्यात्मिक शक्ति की प्रतीक है । “अहिसा के लिए अनिवार्य है कि इसमें जो सबसे दु्बल और अकि- 
चन हैं उसके भी अधिकारों की बड़ी सावधानी के साथ रक्षा की जाय ।” सत्य का साक्षात्कार करने 
की आकांक्षा रखने वाला उसके हेतु हर प्रकार के कष्ट सह लेता है |” अहिसा का अथ्थ है अनन्त प्रेम 
और अनन्त प्रेम का अभिप्राय है कष्ट-सहुन की अनन्त क्षमता । गान्धीजी कहा करते थे कि सत्य 
और अहिसा को निरपेक्ष रूप से अंगीकार करता आवश्यक है। “अहिंसा मेरे धर्म का सिद्धान्त है| 
और वही मेरे कर्म का अन्तिम सिद्धान्त भी है ।” सत्याग्रही का अनिवार्य कर्तव्य है कि वह अहिसा 
के द्वारा सत्य का साक्षात्कार करने का प्रयत्न करे । ईसा मसीह और हरिश्चन्द्र इस प्रकार के शुद्ध 
कष्ट-सहन के नियम के उदाहरण थे । प्रह्नाद पूर्ण सत्याग्रही का दूसरा महान उदाहरण है । अहिसा 
को दुर्वलों का अस्त्र मानना उचित नहीं है। ऐसा मानने से तो उस महान आदर्श में गिरावट आती 
है । अहिसा सबसे प्रचण्ड ज्ञात शक्ति है। वह सबसे सूक्ष्म प्रकार की शक्ति भी है । वास्तविक अहिसा 
प्रबल शक्ति है और सर्वाधिक शक्तिशाली शासन के विरुद्ध भी उसका प्रयोग किया जा सकता है। 
4. इतिहास में धर्म का स्थान 

चूंकि गान्धीजी सत्य और अहिंसा में विश्वास करते थे, इसलिए उन्होंने स्वीकार किया कि 
धर्म की इतिहास में यृजनात्मक भूमिका रही है| उनके अनुसार धर्म का अर्थ यह विश्वास है कि विश्व 
व्यवस्थित रूप में नैतिक नियमों के अनुसार शासित हो रहा है । इसलिए उन्होंने वौलशेविकवाद से 
सम्बद्ध हिंसा और अनीश्वरता का खण्डन किया ।* वे अपने को हिन्दू कहते थे, किन्तु वे संकीर्ण सम्प्र- 
दायवादी नहीं थे । वे बुद्ध और रामकृष्ण की भाँति सम्प्रदायों, पंथों, अनुष्ठानों, रूढ़ियों आदि की 
सीमाओं से परे थे । उन्होंने हिन्दू धर्म के नैतिक तथा आध्यात्मिक सार को ग्रहण किया । उनका 
कहना था कि यहूदी, ईसाई, इस्लाम, फारसी आदि धर्मो का भी सार वही है जो हिन्दुत्व का। सत्य 
की अविश्वान्त खोज ही हिन्दू धर्म का मूल तत्व है | आत्मा के रूप में मनुप्य के नैतिक मुल्य ही धर्म 
हैं । नैतिक आधार के विनप्ट होते ही मनुप्य की घामिकता भी विलुप्त हों जाती है। “सब धर्म 
समान नैतिक नियमों पर आधारित हैं| मेरा नैतिक धर्म उन नियमों से वना है जो विद्व भर के 
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गानधीजी को पत्तंजलि के इस सूद्ध में क्षक्षरणः विश्वास था कि बहिसा के समक्ष बेर समाप्त हो जाता है-+ 
नहिसाप्रतिप्ठायां तत्सन्निधो वरत्याग: । 
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मनुष्यों को एकता के सूत्र में वाँधते हैं ।” धर्म से ही उनके जीवन तथा कार्यों को गति और प्रेरणा 
मिलती थी | गान्धीजी कहा करते थे कि मैं धामिक इस अर्थ में हूँ कि मुझे मोक्ष की कामना है। 
किन्तु गान्धीजी के लिए मोक्ष का अर्थ संन्यास नहीं था । उसका बर्थ यह नहीं था कि मनुष्य समाज 
तथा मानव जाति के प्रति अपने कतंव्यों की अवहेलना करे | 
गान्धीजी के अनुसार सच्ची धामिक प्रवृत्ति का अर्थ है कि मनुष्य स्वेच्छा से स्वधर्म को 
अंगीकार कर ले और उत्साह के साथ उसका पालन करे | गीता की भावना के अनुसार उनका 
विश्वास था कि यदि मनुष्य कर्मयोगी का निष्काम तथा निलिप्त जीवन विताये तो उसे मोक्ष मिल 
सकता है |" जो मनुष्य समपेण की भावना से मानव जाति की सेवा करता है उसमें “मैं परोपकारी 
हूँ' ऐसा अहंकार उत्पन्न नहीं होता, बल्कि उसकी मानवीय आत्मा का उत्तरोत्तर प्रसार होता जाता 
और अन्त में उसका समग्र मानव जाति के साथ एकात्म्य स्थापित हो जाता है। कर्मयोग का अर्थ है 
अनासक्त भाव से अपने दायित्वों तथा कतंव्यों का पालन करना और यह ॒ तमी सम्मव हो सकता 
है जब मनुष्य ब्रह्माण्डीय तथा आध्यात्मिक चेतनता (जागरूकता) से आप्लावित हो। मनुष्य के 
हृदय में शुभ तथा अशुभ की शक्तियों के बीच अनवरत इन्द्द चला करता है, कर्मयोग का अर्थ है 
अशभ की शक्तियों का उन्मूलन करना तथा सत्य, शुभ तथा पुण्य की विजय । राम की रावण पर 
विजय आध्यात्मिक शक्ति की भौतिक शक्ति पर विजय की प्रतीक है। धर्म मनुष्य की वर्वर प्रकृति 
का निम्नह करने के लिए हैं, और वे मनुष्य को ईश्वर से और मनुष्य को मनुष्य से जोड़ते हैं। इस 
प्रकार हम देखते हैं कि जब गान्धीजी धर्म को राजनीति का आधार वनाने की वात कहते हैं तो 
वे किसी आदिम अन्धविश्वास का उपदेद नहीं दे रहे हैं । अपितु वे यह स्थापित करना चाहते हैं कि 
अपने तथा मानव जाति के कल्याण के लिए किये गये प्रवल, गतिशील कर्म से युक्त जीवन ही सर्वे- 
श्रेष्ठ है । उन्होंने बतलाया कि बुद्ध और ईसा का जीवन प्रवल कर्मण्यता तथा गम्भीर 5 प्रेम के 
समन्वय की भावना से अनुप्राणित था । गान्धीजी ने वाइविल के इस उपदेश को शिरोधार्य किया 
कि अपनी आत्मा का विताश करने की अपेक्षा विद्व का परित्याग कर देना अधिक अच्छा है। 
मानव सम्यता के वर्तमान भौतिकवादी दौर में गान्धीजी का गीता के उपदेशों पर आधारित कर्म- 
योग का सिद्धा्त एक आधारभूत योगदान है । गात्धीजी इस कर्मंयोग की धारणा को अथवा 
कर्मण्यतापूर्ण परोपकार के रूप में धर्म को नये ढंग के सामाजिक तथा राजनीतिक कर्म का आधार 
बनाना चाहते थे । ही 
गान्धीजी के अनुसार धर्म केवल निजी शुद्धीकरण का साधन नहीं है, अपितु वह एक अत्य- 
धिक शक्तिशाली सामाजिक वन्धन हैं। भविष्य का अहिसक समाज, जिसे गान्धीजी पंचायत राज 
अथवा रामराज भी कहा करते थे, धर्म पर आधारित होगा । किन्तु इस धर्म का किसी साम्प्रदा- 
यिक कट्टर धर्म तन्‍्त्र से सम्बन्ध जोड़ता उचित नहीं है । इसका अर्थ है 3.3 लक में विदवास की पुनः 
स्थापता करता । इसका अभिप्राय है कि समाज के सदस्य ईदइवर के नियमों का सहयोग की भावना 
के साथ पालन करें। जब समाज की नैतिक व्यवस्था का इस प्रकार मानसिक परिमार्जत हा जायगा 
तो उसके फलस्वरूप उन भद्दे और अइलील अन्धविश्वासों तथा रूढ़ियों का जिन्होंने धर्म का स्थान 
ले लिया है, स्वतः उन्मूलन हो जायगा । परोपकार, सहनशीलता, न्याय, भाईचारा, शान्ति तथा 
सर्वव्यापी प्रेम के अर्थ में धर्म ही केवल विश्व के अस्तित्व का आबार वन सकता हैँ। इसलिए 
गान्धीजी ने कहा था : “समाज से धर्म का उन्मुलन करने का श्रयत्त कमी सकल नहीं हा सकता। 
और यदि वह कभी सफल हो सका तो उससे समाज का विनाश हो जायगा । 


5. समाजशास्त्र तथा अर्थशास्त्र 
गान्धीजी ते आधुनिक सभ्यता के आधारों को ही चुनौती दी । आधुनिक पाइचात्य सम्यता 
की कुत्रिमता, औद्योगिक प्रगति, धर्म निरपेक्षता, आक्रामकता तथा लादुपता स गान्वाजा का दुणा 
है 





चरईः प् है का केन्द्रीव तत्व जन क्ति है, किन्‍्त उनमें अधट्विया का भी द्र 
6 गास्घीजी कहा करते थे कि यद्यपि गीता का केन्द्रीय दत्व बावक्ति है, किल्‍्दु इसम दाहुता ते । भी प्रतिपादन 


किया गया है । 
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थी । पश्चिम की औद्योगिक सभ्यता दुबेल राष्ट्रों के शोषण पर आधारित है । उसका जटिल भौतिक 
जीवन उच्च प्रकार के चिन्तन के प्रतिकूल है। इसलिए वह अन्धकार तथा महामारी के सहश है। 
अत: प्लेटो, तॉल्सताँय और रूसो की भाँति गान्धीजी ने प्रकृति की ओर लौटने का सन्देश दिया 
और बतलाया कि सच्ची सम्यता भोग-सामग्री का संचय करता नहीं है; जानबुककर और स्वेच्छा 
से अपनी आवश्यकताओं को कम करना ही वास्तविक सभ्यता है । स्पेंगलर से भी पहले गान्धीजी 
ते पश्चिमी सम्यता के और वित्राश की भविष्यवाणी कर दी थी । किन्तु उन्हें इस बात में अपरिमित 
विद्वास था कि मानव आत्मा में नवजीवन प्राप्त कर लेने की अपार शक्ति है, और इसलिए वे 
कहा करते थे कि अहिंसा पाइ्चात्य सभ्यता को रोगमुक्त करने के लिए एक बलवर्वेक (टॉनिक) का 
काम कर सकती है। 


गान्धीजी राजनीति, समाजश्ञास्त्र तथा अर्थशास्त्र को आध्यात्मिकता की ओर उन्मुख करने 
के पक्ष में थे । उच्तका कहना था कि सत्य और अहिंसा को समाजवाद के रूप में भूतिमान होता 
चाहिए, क्योंकि “अहिसा की पहली शर्त यह है कि सर्वत्र तथा जीवन के हर क्षेत्र में न्याय की 
स्थापना की जाय ।” किन्तु समाजवाद का पाश्चात्य सिद्धात्त हिसा के वातावरण में उत्पन्न हुआ 
है। सत्याग्रह ही सच्चा समाजवाद लाने का एकमात्र साधन है ।” 


गान्धीजी ने जिन बुराइयों के विरुद्ध संघर्ष किया उनमें जातिवाद (नस्लवाद), साम्राज्य- 
वाद, सम्प्रदायवाद तथा अस्पृश्यता मुख्य थीं । दक्षिण अफ्रीका में उन्होंने श्वेतांगों की जातीय भेद- 
भाव की नीति के विरुद्ध संघर्ष चलाया । भारत में एक समाज-सुधारक के रूप में उन्होंने सामाजिक 
अन्याय, अत्याचार तथा उत्पीड़न का घोर विरोध किया | उनके अनुसार यह सम्भव नहीं है कि 
कोई व्यक्ति सक्तिय रूप से अहिसक हो और फिर भी सामाजिक अन्यायों के विरुद्ध विद्रोह न करे । 
उन्होंने भारत के दलित निम्न वर्गों की मुक्ति के लिए जो धर्मयुद्ध चलाया उससे स्पष्ट है कि 
सामाजिक न्याय के आदर्श के साथ उनका कितना लगाव था। किल्तु उनका पहला काम भारत के 
अन्यायपूर्ण आथिक तथा राजनीतिक शोषण का अन्त करना था । उन्होंने ब्रिटिश साम्राज्यवाद 
की भत्संना इसलिए की कि उसके कारण भारत आर्थिक तथा राजनीतिक पतन के गते में जा 
गिरा था । 
गान्धीजी का उपदेश था कि मनुष्य को दिखावा तथा विलासिता का परित्याग करके सरल 
जीवन को अंगीकार करना चाहिए । भारत की आधुनिक परिस्थितियों को ध्यान में रखते हुए उन्होंने 
ग्रामोद्धार का बीड़ा उठाया । उन्होंने ग्रामीण जीवन की एकता तथा बुनियाद को सुरक्षित रखने 
के लिए अथक प्रयत्न किया | भारतीय गाँवों के विघटन तथा सर्वनाश को देखकर उनका हृदय 
द्रवित हो उठता था ।* वे अनुभव करते थे कि ब्रिटिश पूंजीवाद ने देहाती अर्थतन्त्र के अस्तित्व के 
ही लिए खतरा उत्पन्न कर दिया है । गान्धीजी ने देखा कि भारत गाँवों में वसता है। इसलिए 
उनका “गाँवों को लौटो” का नारा न तो काल्पनिक था और न प्रतिक्रियावादी । मावसंवादियों 
तक ने स्वीकार किया है कि देहाती तथा शहरी क्षेत्रों के वीच सन्तुलन स्थापित करना आवश्यक 
है । पश्चिम में भी विश्ञाल शहरी केन्द्रों की वृद्धि की भत्संना की गयी है | पश्चिम के कुछ समाज- 
शास्त्रियों की भाँति गान्धीजी का नी विश्वास था कि ग्रामीण अर्थव्यवस्था के सुहृढ़ और समृद्ध होने 
से लोकतन्त्र को नयी शक्ति और स्फूरति मिलेगी । गान्धीजी ने उन्नीसवीं शताब्दी के अहस्तक्षेप के 
सिद्धान्त की आलोचना की ।* उन्होंने इस कऋान्तिकारी सिद्धान्त का प्रतिपादन किया कि “भूमि 


7 *'806ल2ं॥स्‍ॉ5च्ा शाप 53ए3श2393', मद ऐ००, जुलाई 20, 947 | गान्घीजी का हृढ विश्वास था कि 


सत्पाग्रह समाज की राजनीनिक, नैतिय तथा जाधथिफ सभी बुराइयों का बन्त कर सकेता है। उनका कहना था 
कि अनीश्वरवादियों का समांजवाद कही भी नहीं ले जा सकता । पर 

8 बबदबर 3, 92] के 2०४78 वीं में गान्दीजी ने भारतोय गाँवों के शोषण नौर कप्टों का उल्लेय करते 
हुए बहा पा कि “यह एक रक्त दहाने की प्रक्रिया है जो पिछले दो सौ दर्षो मे चली वा सही है ।” 

9. 2०078 उदा०, नाच 9,]95] । यान्धीडी को यह देखकर दुःख होता था कि वहत-से वस्त्र-ब्यापारी अभी 
भी व्यक्तिगत स्वतन्द्र सिद्धान्त का 6टारा पीट रह पे । 
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'उसकी है जो उसे जोतता है ।”?" उत्तकी हृष्टि में चरखा भौंडेपन का प्रतीक नहीं था, बल्कि वह 
एक ऐसा साधन था जिससे जनता को कम से कम रूखा-सूखा भोजन तो मिल्र सकता था। वह 
श्रम की प्रतिष्ठा का प्रतीक था । ह 
._गान्धीजी आथिक समानता के सिद्धान्त को स्वीकार करते थे। उनका कहना था कि सब 
लोगों को अपनी स्वाभाविक आवश्यकताओं की पूर्ति के लिए आवश्यक वस्तुएँ उपलब्ध होनी 
चाहिए । वे “प्रत्येक को उसकी आवश्यकतानुसार” के माक्सवादी सिद्धान्त में विश्वास करते थे 7? 
अनके अनुसार आर्थिक समानता के मूल तत्व हैं--प्रत्येक परिवार को सन्तुलित भोजन, रहने के 
लिए अच्छा घर, डाबटरी सहायता तथा बच्चों की शिक्षा की सुविधा | आर्थिक समानता के आदर्श 
को वास्तविक अर्थ में साक्षात्कृत करने के लिए चरखा तथा उससे सम्बन्धित उद्योगों का आश्रग्र 
लेता आवश्यक है । इससे सामाजिक तथा आ्थिक समानता स्थापित करने में बहुत सहायता 
मिलेगी | समाजवाद तथा गान्धीवाद दोनों ही आर्थिक समानता पर आधारित समाज की स्थापना 
करना चाहते हैं। किन्तु गान्धीजी का मार्ग अनुभवातीत, संन्यासमूलक तथा नैतिक है | इसके विप- 
रीत आधुनिक समाजवाद का आदर्श मुख्यतः भौतिकवादी और धर्मनिरपेक्ष है तथा उत्पादन की 
वृद्धि पर अधिक जोर देता है। अतः इस दृष्टि से गान्‍्थीवाद और समाजवाद में कोई साम्य नहीं 
है । समाजवाद का प्रधानतः समाजवादी स्वरूप गान्धीजी की व्यक्तिवादी ऋषि जैसी आत्मा को 
निश्चय ही संत्तप्त कर देता । 
गान्धीजी सरल तथा आडम्बरहीन प्राकृतिक जीवन की ओर लौटने के समर्थक थे। 'हिन्द 
स्व॒राज' में उन्होंने विशाल उद्योगों, मशीनीकरण तथा पाश्चात्य वाणिज्यवाद, साम्राज्यवाद और 
धर्मनिरपेक्षतावाद को रोग बतलाया और उनकी भर्त्सना की । किन्तु वे पूर्णतः ग्राम्यवादी नहीं थे; 
उत्होंने शुद्ध ग्राम्य जीवन की ओर लोट चलने का समर्थन तहीं किया । अपने परवर्ती जीवन में थे 
बहुत कुछ यथार्थवादी बच गये थे । कम से कम भविष्य के भारतीय समाज के सन्दर्भ में उन्होंने श्म 
बात का समर्थत किया कि विज्ञाल् उद्योगों और लघु उद्योगों का सामंजस्य किया जाय, गूल उद्योगों 
का राष्ट्रीयकरण हो,” और शहरी केन्द्रों की अव्यवस्थित तथा एकांगी वृद्धि को रोका जाय और 


गम 


क 


उन्हें इस ढंग से संगठित किया जाय कि वे गाँवों की, जहाँ मारत की आत्मा निवास करती हैं, 
आवश्यकताओं की पूर्ति कर सकें । वे लिखते हैं : “साथ ही साथ मेरा विश्वास हे कि कुछ मल 
उद्योगों की आवश्यकता है। मुझे कोरी बातों के समाजवाद में विश्वास नहीं है और न मरी अंगुर्प 
समाजवाद में ही आस्था है । मैं अपने सिद्धान्तों के अनुसार कर्म करने में विश्वास करता हैं, मैं उस 
समय की प्रतीक्षा नहीं करना चाहता जब सब लोग सामूहिक रूप से समाजवाद के आदर्श को अगीकर 
कर लेंगे। अतः मैं मूल उद्योगों के नाम ग्रिताता आवश्यक नहीं समझता । में ता केबल यह चाटगा 
कि जिन उद्योगों में बड़ी संख्या में लोग साथ-साथ काम करते हो उत पर राज्य का स्वामित्व स्थापित 
कर दिया जाय । सभी कुशल तथा अकुशल श्रमिकों के उत्पाद का स्वामित्व रस्म के जार स्वय 
उन्हीं में निहित होगा । किन्तु मेरी कल्पना का राज्य अहिसात्मक द्वागा, इमलर में 480 8 
धनी लोगों को उनके धन से वंचित नही कहूंगा, मैं उन्हें आमन्त्रित कमूया क्रि वे गज़काब सवा मित्द 
स्थापित करने की प्रक्तिया में सहयोग दें ) समाज में कोई अछूत नहीं है चाहे बढ कराद्पाल 


ग्रीजी गाँव में बिजली >चाने के भी विरुद्ध नहीं थे । किन खादी तन 
और चाहे भिखारी ।” गान्धीजी गाँव में बिजली पहुँचाने के भी विदद्ध नहीं थे । किसतु खादी 





क्र प्र के सम्बन्ध में गार ज़ी बा बढ मिद रह दऔ॥े 53: 
४ ईं 3], 946 । भूमि के कानूनी अधिकार के सम्बन्ध में रास्धीडी का पढह सदर दल 7 
0 खसक्कएक, मार्च 3, । भू र्‌ जा 7905 शक ("०४ 


दूसरे सिद्धान्त के विपरीत पड़ता है क्लि जमींदार किसानों के स्यासत्र । आपका 
परिषद की संघीय व्यवस्था समिति में भाषण करते हुए गान्धीजी ने कहा 8, 40772 880 डक 
और न इन मूक भिखारियों का इच्छा है कि जमीदारां में इसका मम 22030: 022 
उनके न्यासधारियों के रूप में कार्य करवा पड़ैया । (3 ब्क्ाड 47472, हम दर 2. 2 4 कल 
दोनों हृष्टिकोणों का समन्वय करने का प्रयत्न किया, उसके निए देखिये 2०४दाड 2४ 


5 पृष्ठ ]28 | 


[6॥, मार्च 3), 946 । 5 
| हक गासधी, ०७ढ7क जेलिन [/एशाई 9दं577, प्रस)ठ 29 । 
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ग्रामीण उद्योगों के प्रति उनका गहरा अनुराग था । उन्हें डर था कि भारत कहीं अत्यधिक सैन्यी- 
कृत और औद्योगीकृत राष्ट्र व हो जाय, और यदि ऐसा हुआ तो ग्रामोद्योग तथा खादी, जिन्हें वे 
अहिंसा का प्रतीक मानते थे, पूर्णतः विनष्ट हो जायेंगे । 
गान्धीजी नैतिक अर्थ में व्यक्तिवादी थे, न कि आर्थिक अर्थ में । वे लोगों को सदाचारी 
बनाने के लिए किसी प्रकार के बल प्रयोग का समर्थन करने के लिए तैयार नहीं थे । उन्होंने व्यक्ति 
की गरिमा तथा उसके अन्तःकरण की सम्माननीयता को विज्ञेष महत्व दिया । गान्धीजी के नीति- 
शास्त्र का आधार वह व्यक्ति है जो नैतिक साधनों से अपने चरित्र का उत्थान करने का प्रयत्न 
करता है । उन्होंने वकील, डाक्टर, शिक्षक, मेहतर आदि सबको समान वेतन देने के क्रान्तिकारी 
सिद्धान्त का समर्थव किया और बतलाया कि यही सब सामाजिक तथा आशिक वुराइयों की राम- 
वाण औषध है । धन संचित करने की व्यक्तिवादी प्रवृत्ति सभी बुराइयों की जड़ है । इसलिए उन्होंने 
“धन के विवेकपूर्ण नियमन तथा सामाजिक न्याय” का समर्थत किया । धनी मनुष्यों को समझना 
चाहिए कि ईश्वर सभी प्राणियों सें व्याप्त है, और इसलिए उन्हें धन का परित्याग करने में पहल 
करती चाहिए जिससे सब मनुष्यों को सुख और सन्‍्तोष उपलब्ध हो सके । गान्धीजी का कहना था 
कि ईश्वर उन लोगों का मित्र नहीं है जो दूसरों का धन हड़पना चाहते हैं । धन की लिप्सा मनुष्य 
को किसी न किसी रूप में शोषण करने के लिए विवश करती है ।!* यदि मनुष्य उन वस्तुओं का 
लोलुपतापूर्वक संग्रह करने तथा उत्त पर एकाधिकार कायम रखने की प्रवृत्ति को त्याग दे जिनकी 
दूसरों को भी आवश्यकता है तो संसार में सतयुग की स्थापना हो सकती है और यदि आत्मा का हनन 
करने वाली प्रतिस्पर्धा तथा अनन्त आवश्यकताओं का परित्याग कर दिया जाय तो विनाश के साधनों का 
स्वतः लोप हो जायगा । इसका अर्थ होगा भूठे तथा अमानवीय अर्थतन्त्र के स्थाव पर मानवीय अर्थतन्त्र 
की स्थापना करना। गान्धीजी ने आध्यात्मिक समाजवाद के आदशे को भी स्वीकार किया और कहा 
कि स्वराज तब तक पूर्ण नहीं हो सकता जब तक कि समाज के क्षुद्रतम तथा निम्नतम वर्गों को भी 
जीवन की वे सब साधारण सुविधाएँ उपलब्ध नहीं हो जातीं जो अमीर लोगों को प्राप्त हैं। गान्धीजी 
के समाजवाद में राजा तथा किसान, धनी तथा दरिद्र, मालिक तथा नौकर सबके साथ समान बर्ताव 
किया जायगा | किन्तु गान्धीजी के अनुसार इस प्रकार के समाजवाद की स्थापना किसी संगठित 
दल के द्वारा राजनीतिक शक्ति पर अधिकार करके नहीं की जा सकती । यह नितानन्‍्त आवश्यक है 
कि समाजवादी सत्यपरायण, अहिंसक तथा शुद्ध हृदय के हों । वे सच्चा परिवर्तन ला सकते हैं । 
इसलिए गान्धीजी ने अपनी राजनीतिक योजना में व्यक्ति के शुद्धीकरण पर सबसे अधिक बल दिया। 
जिस आध्यात्मिक समाजवाद की स्थापना गान्धीजी करना चाहते थे उसका समारम्भ व्यक्ति के 
नैतिक उद्धार से ही हो सकता है। किन्तु इसका अर्थ यह नहीं है कि गात्धीजी राजनीतिक, आर्थिक 
तथा सामाजिक व्यवस्था के मह॒त्व को नहीं समभते थे । उनका जीवन इस बात का महत्वपूर्ण उदा- 
हरण है कि एक व्यक्ति अकेला ही दक्षिण अफ्रीकी संघ तथा कब्निटिश साम्राज्य को चुनौती दे सकता 
था । किन्तु गान्धीजी व्यवस्था में परिवर्तन करना ही पर्याप्त नहीं मानते थे । वे मनुष्य के स्वभाव 
तथा आचरण में परिवर्तत करना आवश्यक मानते थे | उनका सिद्धान्त था कि पाप के साथ सहयोग 
नहीं होना चाहिए, किन्तु पापी से घृणा करता भी उचित नहीं है । इस बात को हृदयंगम करना है 
कि ईश्वर चोर, डाकू तथा धूते में भी व्याप्त है । बुद्ध की भाँति गान्धीजी का भी विश्वास था कि 
शत्रु को सहयोगी तथा सहायक में परिवर्तित करना है। जिस प्रकार अरस्तू ने कहा है कि मनुष्य 
की नैतिक शक्तियों को उदात्त वताना आवश्यक है, और बाहरी संगठनों के ऊपरी परिवर्तनों पर 
अधिक भरोसा नहीं करना चाहिए उस प्रकार गान्धीजी केवल ब्रिटिश शासन का तथा आंग्ल-भार- 
तीय पूंजीपतियों और सामन्तों द्वारा किये जा रहे समाज के शोषण का ही अन्त नहीं करना चाहते 
थे वल्कि वे शोपण की इच्छा का ही उन्मूलन करने के पक्ष में थे । वे मनुष्य का मानसिक पुनरु- 
द्वार करता आवश्यक समझते थे, क्योंकि उनका विश्वास था कि मनुष्य की प्रकृति में जन्म से ही 
कुछ देवी अंश विद्यमान रहता है । यही कारण था कि द्वितीय विश्व युद्ध के दौरान वे सोचते थे 


3 वही, पृष्ठ 749 । 
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कि यदि यहूदी सक्तिय अहिंसा का भार्ग अपनायें तो जनों के कठोर से कठोर हृदय भी पिघल 
सकते हैं । 

गान्धीजी का आदशे ऐसे समाज की स्थापना करना था जो पारस्परिक सक्रिय प्रेम एवं सामं- 
जस्म पर आधारित हो । उन्होंने वर्णाश्रम पर आधारित समाज-व्यवस्था को स्वीकार किया । किन्तु 
वे वर्णों के बीच भेदभाव तथा ऊँच-नीच को मानने के लिए तैयार नहीं थे। उन्होंने वर्णाश्रम का 
समर्थत उस पुराततवादी की दृष्टि से नहीं किया जो स्वभावत: परम्परागत सामाजिक व्यवस्था का 
पोषक हुआ करता है । उन्होंने इतिहास के सम्बन्ध में विकासवादी दृष्टिकोण अपनाया। किसी 
व्यक्ति के लिए अपने जीवन के नियमों के विरुद्ध चलना असम्भव है ) किसी व्यक्ति अथवा समाज के 
लिए क्रान्तिकारी मार्ग अपनाना और अपने आचरण की आधारभूत प्रणाली को उलट देना सम्मव 
नहीं है। गान्धीजी पक्के सुधारक थे, किन्तु वे केवल नवीनता तथा परीक्षण का आनन्द लेने के 
लिए सामाजिक ढाँचे में तोड़-मरोड़ करता अच्छा नहीं समभते थे । वे यह दिखाना चाहते थे कि 
कुछ सामाजिक संस्थाएँ जो देश के ऐतिहासिक विकास में लगभग सदैव व्याप्त रही हैं, वास्तव में 
बुद्धिसंगत हैं । 

गान्धीजी ने पूंजीवाद की आलोचना इसलिए की कि बह अहिसा के सिद्धान्त का निषेध करता 
- है। किन्तु वे पूँजीवाद का बलपूर्वक उन्मूलन करने के पक्ष में नहीं थे । उन्होंने समान वितरण के 
क्रान्तिकारी सिद्धान्त का समर्थन किया । इसका अर्थ यह है कि प्रत्येक व्यक्ति को अपनी प्राकृतिक 
आवश्यकताओं को पूरा करने के लिए पर्याप्त सामग्री मिलनी चाहिए। धन का संचय और व्यर्थ 
का परियग्रह नहीं होना चाहिए । धनी लोगों को समाज के कल्याण के लिए अपने धन का न्‍्यासधारी 
वन जाना चाहिए । यदि वे स्वेच्छा से न्‍्यासधारी वनने से इनकार करें तो सत्याग्रह का सहारा लिया 
जा सकता है! 
6, राजनीति दर्शन 

गोखले की भांति गान्धीजी मी राजनीति का आध्यात्मीकरण करता चाहते थे । गोखले ने 
भी इस बात पर बल दिया था कि राजनीति में नैतिक मूल्यों को समाविष्ट किया जाय । कि्चु 
अहिंसा के प्रति गान्धीजी का अनुराग गोखले से कहीं अधिक गहरा और व्यापक था | गान्धीजी धर्म 
को राजनीति में प्रविष्ट करना चाहते थे । “मेरे लिए मीक्ष का एकमात्र मागे यह है कि मैं देश 
तथा मानव जाति की सेवा के लिए निरन्तर परिश्रम करूँ। मैं हर जीवित प्राणी के साथ अपना 
एकात्म्य स्थापित करना चाहता हूँ । गीता की माषा में मैं अपने मित्रों तथा द्त्रुओं दोनों के साथ 
दान्तिपूवंक रहना चाहता हूँ । अतः मेरे लिए मेरी देशमक्ति श्ाइवत स्वतन्त्रता तथा शान्ति के 
लोक की यात्रा की एक मन्जिल है। इस प्रकार स्पष्ट है कि मेरे लिए धर्म से शुन्य राजनीति नहीं 
हो सकती । राजनीति धर्म के अधीन है । धम से शुन्य राजनीति एक मृत्यु-जाल है, क्योंकि उससे 
आत्मा का हनन होता है ।” किन्तु इसका अर्थ यह नहीं है कि वे किसी प्रकार का घमंतान्त्रिक 
शासन स्थापित करना चाहते थे । धर्म का अभिप्राय है ईश्वर के साथ एकता कायम करना । वह 
एक प्रचण्ड शक्ति है। इसलिए राजनीति में धर्म को समाविष्ट करने का अर्थ था न्याय तथा सत्य 
की ओर उत्तरोत्तर प्रगति करना, क्योंकि धार्मिक व्यक्ति किसी भी प्रकार के उत्पीड़न तथा शोपण 
को सहन नहीं कर सकता । 

गान्धीजी ने पाइचात्य लोकतान्तरिक राजनीति की कटु भत्सेना की, क्योंकि उसमें तीन अन्त- 
विरोध थे । उसके अन्तगंत पूंजीवाद का असीम प्रसार हुआ जिसके फलस्वरूप दुर्वल जातियों का 
डटकर शोषण किया गया । कुछ लोकतान्त्रिक राज्यों ने तो फासीवादी तरीके मी अपना लिये। 
“लोकतन्त्र का जो व्यावहारिक रूप हमें आज देखने को मिलता है वह शुद्ध नात्सीवाद अथवा फासी- 
वाद है। अधिक से अधिक वह साम्राज्यवाद की नात्सीवादी तथा फासीवादी प्रवृत्तियों को छिपाने 
का आवरण है ।”* ग्रान्धीजी ने स्पष्ट घोषणा की कि ब्रिटेन ने भारत को लोकतान्चिक तरीकों से 


]4 आक्प्ंधा, मई 8, 940 ॥ 
]5 चही | 
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नहीं जीता था। उन्होंने दक्षिण अफ्रीका तथा अमेरिका के दक्षिणी भागों में प्रचलित जातीय भेद- 
भाव की नीति की आलोचना की । उनका कहना था कि केवल अहिंसा के द्वारा सच्चे लोकतन्त्र की 
स्थापता की जा सकती है | राजनीति में लोकतन्‍्त्र का अर्थ है कि विरोधियों के साथ पूर्णतः सम्यक्‌ 
व्यवहार किया जाय ।” आशिक क्षेत्र में लोकतन्त्र का अभिप्राय है कि सबसे दुर्बेल व्यक्ति को भी वे _ 
ही सुविधाएँ मिलनी चाहिए जो सबसे शक्तिशाली को उपलब्ध हों !! लोकतन्त्र तथा हिसा के बीच 
मेल नहीं हो सकता । वे चाहते थे कि भारत विकसित होकर “सच्चे लोकतत्त्र” का रूप धारण 
करे | वे यथार्थवादी थे, इसलिए उन्होंने यह यूटोपियाई स्वप्त नहीं देखा कि भविष्य में भारत - 
सैन्य बल का परित्याग कर देगा और पूर्ण अहिसा को अपना लेगा | किन्तु वे चाहते थे कि हिसा के 
बिना और क्रमिक रूप से सच्चे लोकततन्त्र को प्राप्त करने का प्रयत्न किया जाय। शक्ति का विकेन्द्री- 
करण उनके लोकतानन्‍्त्रिक सिद्धान्त का मुख्य तत्व था । उन्होंने भारत में सच्चे लोकतत्त्र को साक्षा- 
त्कृत करने के लिए कुछ शर्तें निश्चित की थीं ।? वे इस बात को पूर्णतः अनुचित और अलोकतान्त्रिक 
मानते थे कि व्यक्ति कानून को अपने हाथों में ले 7 

गान्धीजी के सर्वोदिय की जड़ें प्राचीन भारतीय दर्शन में थीं। उन्हें वेदान्‍्त की इस धारणा 
से कि सभी प्राणियों में आध्यात्मिक एकता है और गीता तथा बुद्ध के सर्वभूतहित के आदर्श से 
प्रेरणा मिली थी । सर्वोदिय का व्यापक आदर्शवाद लॉक के वहुसंख्यावाद, माक्स-गुप्लोवित्स के वर्ग 
और जातीय संघर्ष के सिद्धान्तों तथा बेंथम के अधिकतम संख्या का अधिकतम सुख' के आदर्श के 
विरुद्ध है। एक दृष्टि से प्लेटो और गान्धी में बहुत साम्य है। प्लेटो ने अपनी “रिपव्लिक' में काल्प- 
निक आदशेवाद का प्रतिपादन किया है, किन्तु 'लॉज” तथा सस्टेट्समैत” में उसने मानव स्वभाव तथा 
सामाजिक व्यवस्था की यथार्थवादी आवश्यकताओं का ध्याव रखा है । इसी प्रकार गान्धीजी का 
एक यथार्थवादी सिद्धान्त था जो भारत की स्वतन्त्रता प्राप्त करने के लिए तुरन्त तथा निकट भविष्य 
में लागू किये जाने के लिए था। इसके अतिरिक्त एक आदर्शवादी सिद्धान्त भी है जिसका उद्देश्य 
मानव स्वभाव का आमूल रूपान्तर करना तथा मानव जाति के सामूहिक जीवन में नैतिक कार्य- 
प्रणाली को अधिक पूर्ण रूप से समाविष्ट करना था। गान्धीजी राज्य को हिंसा तथा शक्ति का 
संगठित रूप मानते थे । अहिसा के पुजारी होने के नाते उन्हें राज्य के बाध्यकारी स्वरूप से घृणा 
थी । उतका विश्वास था कि रामराज्य (आदर्श राज्य अथवा पृथ्वी पर ईश्वरीय राज्य) में जनता 
की नैतिक शक्ति का प्रभुत्त होगा और हिंसा की व्यवस्था के रूप में राज्य का विनाश हो जायगा । 
किन्तु वे राज्य की शक्ति को तत्काल समाप्त करने के पक्ष में चहीं थे । यद्यपि अन्तिम उद्देश्य नैतिक 
तथा दार्शनिक अराजकवाद है, किन्तु तात्कालिक लक्ष्य राज्य को अधिकाधिक पूर्णत्व की ओर ले 
जाना है। गान्धीजी ने “यंग इण्डिया' (9 मार्च, 922) में एक लेख लिखकर स्वराज्य तथा आदर्श 
समाज का भेद समझाया । आदश समाज में रेलमार्ग, अस्पताल, मशीनें, सेना, नौसेता, कानून और 
न्यायालय नहीं होंगे । किन्तु उन्होंने बल देकर कहा कि स्वराज्य में ये पाँचों प्रकार की चीजें रहेंगी । 
स्व॒राज्य में कानून तथा न्यायालयों का काम जनता की स्वतन्त्रता की रक्षा करना होगा, वे नौकर- 
शाही के हाथों में उत्पीड़न का साधन नहीं होंगे । राज्य के प्रति गान्धीजी की शत्रुता के कुछ कारणों 
का अनुमान लगाया जा सकता है : (क) दक्षिण अफ्रीका की सरकार द्वारा असहाय जूलू लोगों पर 
किये गये अत्याचार, (ख) दक्षिण अफ्रीका के सत्याग्रह आन्दोलन के दौरान स्मट्स का विश्वासघात, 
(ग) ब्रिटिश साम्राज्यवादी शक्तियों द्वारा भारत में किये गये अत्याचार । यह निष्कर्ष निकालना 
सर्वथा उपयुक्त होगा कि उक्त अनुभवों के कारण गान्धीजी किसी विशिष्ट सरकार को नहीं बल्कि 


]6  77०घाह गावाँव, अगस्त [2, 920 

]7 सक्ापंध्ा, मई 8, 940 

]8 वही। 

9 (क) चर्खा द्वारा व्यक्त सत्याग्रह, (ख) प्रामोद्योगों का विकास, (ग) दत्तकारियों के द्वारा प्रारम्भिक्ष शिक्षा, 
(घ) कस्पृश्यता का उन्मूलन, (ड) साम्प्रदायिक भेलजोल, (च) श्रमिकों का अहिसात्मक संगठन । 

20 प्रव्ाप्र॑ंगा, सितम्बर 2], 947 । 
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सामान्य तौर पर राज्य की पूरी व्यवस्था को ही शत्रुतापृर्ण माव से देखने लगे थे । किन्तु उन्होंने 
राज्य की मशीन को तत्काल नष्ट करते की कल्पना तहीं की, उतका विचार था कि राजनीति में 
अहिंसा का अधिकाधिक प्रयोग करने से वाघ्यकारी राज्य स्वतः समाप्त हो जायगा। उनका विश्वास 
था कि भविष्य सें भारतीय सैनिक लोक सेना का रूप धारण कर लेंगे और उतका प्रयोग आक्रमण 
के लिए नहीं बल्कि प्रतिरक्षा के लिए किया जायगा | 

गान्धीजी का सत्याग्रह दर्शन सत्य के सर्वोच्च आदर्श से उत्पन्न हुआ है । यदि सत्य ही परम 
तत्व है तो उसके पुजारी का पुनीत कतंव्य है कि सत्य की कसौटी तथा उसके आधारों की रक्षा करे । 
ईश्वर ही परम सत्य और परम सत्‌ है, अतः ईइवर-भक्त के लिए आवद्यक है कि वह पूर्णतः विनम्र 
और स्वार्थरहित हो । उसमें नैतिक तथा आध्यात्मिक मुल्यों के लिए संघर्ष करने का अजेय कल्प 
तथा साहस होना चाहिए । तभी वह अपनी सच्ची नैतिक भावना का प्रमाण दे सकता है । 

सब प्रकार के अन्याय, उत्पीड़न और शोपण के विरुद्ध शुद्धतम आत्मवल का प्रयोग ही 
सत्याग्रह है । कष्ट-सहन तथा विश्वास आत्मवल के गुण हैं । तेजस्वी दीन” के सक्रिय अहिसात्मक 
प्रतिरोध का हृदय पर तत्काल प्रभाव होता है | वह विरोधी को जोखिम में नहीं डालना चाहता, 
बल्कि वह उसे अपनी निर्दोषता की प्रचण्ड शक्ति से अभिभूत कर देना चाहता है। सत्याग्रह अथवा 
हृदय-परिवर्तन के विस्मयकारी तरीके सरकार तथा सामाजिक अत्याचारियों एवं परम्परावाद के 
नेताओं, सभी के चिरुद्ध प्रयोग किया जा सकता है। 

सत्याग्रह मनुष्य का जन्मसिद्ध अधिकार है ।7 वह पवित्र अधिकार ही नहीं अपितु पवित्र 
कर्तव्य भी है | यदि सरकार जनता का प्रतिनिधित्व नहीं करती और वेईमानी तथा आतंकवाद का 
समर्थन करने लगती है तो उसकी अवज्ञा करना आवश्यक हो जाता है । किन्तु जो अपने अधिकारों 
की रक्षा करना चाहता है उसे सव प्रकार के कष्ट सहने के लिए तैयार रहना चाहिए । यदि हैम्पडन 
तथा वाट टेलर में कष्ट-सहन की क्षमता न होती तो बे विद्रोह का भण्डा कभी नहीं उठा सकते थे | 

इस प्रसंग में गान्धी ने थूरो की शिक्षाओं का भी उल्लेख किया ।” किन्तु उनका कहना था 
कि थूरो अहिंसा का पूर्ण समर्थक नहीं था | शायद वह सरकारी कानूनों की अवज्ञा को राजस्व सम्बन्धी 
काननों तक ही सीमित रखना चाहता था । उसने कर देने से इनकार किया । किन्तु गान्वीजी द्वारा 
प्रतिपादित सत्याग्रह का सिद्धान्त अधिक व्यापक तथा सार्वमौम महत्व का है। परिवार से लेकर राज्य 
तक मनुष्य को जहाँ कहीं अन्याय तथा असत्य का सामना करना पड़े वहाँ वह सत्याग्रह का प्रयोग 
कर सकता हैं। गान्धीजी को स्वयं अपने पारिवारिक जीवन में सत्याग्रह के कुछ मधुर अनुभव हुए थे, 
उनका उन्होंने अपनी आत्मकथा में उल्लेख किया है ।/ वे कहा करते थे कि अहिसा की वर्णमाला 
परिवार की पाठशाला में सीखी जाती है और फिर उसका प्रयोग राष्ट्रीय तथा अन्तर्राष्ट्रीय स्तरों 
पर भी किया जा सकता है । इस शताब्दी के तृतीय दशक के उपरान्त विश्व में जो युद्ध और संघर्ष 
हुए हैं उनके सम्बन्ध में गान्धीजी की इच्छा थी कि इथियोपिया, स्पेन, चैकोस्लोवाकिया, चीन और 
पोलैण्ड की जनता को आक्रमणकारियों का अहिसात्मक ढंग से प्रतिरोध करना चाहिए था । 

सत्याग्रह की विभिन्न प्रणालियाँ हैं। अनशन सत्याग्रह का एक रूप हो सकता है, किन्तु उसका 
प्रयोग उन लोगों के विरुद्ध ही करना चाहिए जिनसे घनिष्ठ वैयक्तिक प्रेम-सम्बन्ध हो | स्वेच्छा से 
देश छोड़कर चला जाना सत्याग्रह का अन्य रूप हो सकता है । “अत्याचार एक प्रकार की महामारी 
है, इसलिए जब डर हो कि उससे हमारे अन्दर क्रोध अथवा दोवेल्य उत्तन्न होने वाला है तो हमें उस 
स्थान को ही छोड़कर चला जाना चाहिए ।” गान्धीजी ने हिजरत का भी समर्थन किया । 'एक्जोड्स' 
(बाइबिल का एक खण्ड) में इजराइलियों के योजनापूर्वक भाग निकलने का उल्लेख है। रूस में 
ड्खोवोर लोग भाग निकले थे; वे भी अहिंसा के अनुयायी थे (“हरिजन' जनवरी 6, 940) | 





2] 77पफशह राव, जनवरी 5, 922॥ 

22 वही, जुलाई 6, 920 । 

23 एम. के. गान्धी, ७4/92274/78, पृष्ठ 3 तथा पृष्ठ 5 । 

24. एम. के, गान्धी की 4;/00708767/0, भाग 4, बध्याव 49 । 
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गान्धीजी 'घर फूंक' नीति को सत्याग्रह का रूप नहीं मानते थे। उन्होंने गुप्त कार्यवाहियों का समर्थन 
नहीं किया | उनका कहना था कि गुप्त कार्यवाहियाँ चाहे स्वतन्त्रता के न्‍्यायपूर्ण संघर्ष का अंग हों 
और चाहे वे सत्य तथा अहिंसा पर आधारित हों, फिर भी सत्याग्रही के लिए वे उचित नहीं हैं । 

गान्धीजी ने जिस सत्याग्रह की कल्पना की वह सामाजिक तथा राजनीतिक विघटन का सूत्र 
नहीं था । सत्याग्रही वही हो सकता है जिसने पहले स्वेच्छा से बुद्धिमानी के साथ और स्वत: राज्य के 
कानूनों का पालत किया हो । गान्धीजी लिखते हैं : “सत्याग्रही समाज के कानूनों का बुद्धिमानी से 
और अपनी स्वतन्त्र इच्छा से पालन करता है, क्योंकि वह ऐसा करना अपना पवित्र कतंव्य समभता 
है । जब इस प्रकार मनुष्य समाज के कानूनों का ईमानदारी से पालन कर लेता है तभी वह यह 
निर्णय करने की स्थिति में हो सकता है कि कौनसा कानून अच्छा और न्यायोचित है और कौनसा 
अन्यायपूर्ण तथा अनुचित । तभी उसे कुछ कानूनों की सुनिश्चित परिस्थितियों में सविनय अवज्ञा करने 
का अधिकार प्राप्त हो सकता है ।” महात्मा गान्धी अपने को स्वभाव से कानूनों का पालन करने वाला 
मानते थे | जब मनुष्य राज्य के तागरिक तथा नैतिक कानूनों का पालन करके अनुशासन सीख ले 
तभी उसमें सविनय प्रतिरोध की क्षमता उत्पन्न हो सकती है। सरकार के कानूनों का प्रतिरोध करते 
समय सत्याग्रही को इस' बात का ध्यान रखता चाहिए कि सामाजिक व्यवस्था छिन्न-भिन्न न होने पाये | 

गान्धीजी ने सत्याग्रही के लिए नैतिक अनुशासन के कठोर नियम निर्धारित किये | उसे ईश्वर 
में अटल विश्वास होना चाहिए, अन्यथा वह अपने शरीर के साथ उच्च हिसक दक्ति धारण करने वाले 
अधिकारियों हारा किये गये अत्याचारों को ज्ान्तिपु्वक सहन नहीं कर सकेगा । उसे धन तथा यश 
की लालसा नहीं होती चाहिए । उसे सत्याग्रही जत्थे के नेता के आदेशों का पालन करना चाहिए। 
उसका कर्तव्य है कि अपने शरीर को हृठयोग आदि क्रियाओं द्वारा बलिष्ठ बनाने का प्रयत्त करे । 
उसे चाहिए कि ब्रह्मचर्य का पालने करे, पूर्णतः: निर्मीक तथा हृढ़ संकल्प हो । उसके लिए आवश्यक 
है कि घैयेवान हो, अपने उद्देश्य में अनन्य निष्ठा रखता हो और क्रोध अथवा अन्य किसी सनोविकार 
के वशीभूत होकर अपने कर्तव्य मार्गें से विचलित न हो । सत्याग्रह का प्रयोग कभी निजी लाभ के 
लिए नहीं किया जा सकता । वह तो '्रेम की क्रिया' है, इसलिए उसका उद्देश्य हृदय को प्रभावित 
करता होता है, त कि अताचारी में भय उत्पन्न करता । अतः सत्याग्रह का आधार वैयक्तिक शुद्धी- 
करण है। इस प्रकार गान्धीजी ने चरित्र की शुद्धता फो राजनीतिक शक्ति की कसौटी बतलाकर 
राजनीतिक चिन्तन को महत्वपूर्ण योग दिया है। उनके अनुसार न्याय तथा धर्म का पक्षपोषण करने 
के लिए शुद्ध साधनों का प्रयोग करता आवश्यक है-। प्लेटो ने भी राज्य के संरक्षकों के लिए शारीरिक 
दिक्षा तथा गणित और तकंशास्त्र की शिक्षा का विधान किया था । किन्तु गान्धीजी ने ब्रह्मचर्य पर 
वल दिया और इस प्रकार प्लेटो से भी आगे बढ़ गये । यह सत्य है कि गान्धीजी विज्ञान तथा दर्शन 
की कठोर बौद्धिक शिक्षा को महत्व नहीं देते । जहाँ तक सत्याग्रही की वोद्धिक शिक्षा का सम्बन्ध 
है वे भगवद्गीता तथा तुलसीकृत रामायण से सन्तुष्ट हो जायेंगे | सत्याग्रही के लिए पाण्डित्य की 
आवश्यकता नहीं है, उसका हृदय मजबूत होना चाहिए, और यह श्रद्धा तथा कष्ट-सहन से ही उप- 
लब्ध हो सकता है । 

सत्याग्रह के अनेक रूप हैं। पापी के साथ असहयोग करना उसका एक नरम रूप है । सरकार 
के कानूनों कौ सविनय अवज्ञा सत्याग्रह का कठोर तथा आत्यन्तिक प्रकार है। गान्धीजी के अनुसार 
सविनय अवज्ञा की धारणा में सविनय का अर्थ है विवेक, अनुशासन, विनम्रता तथा अहिंसा । सविनय 
अवज्ञा वैयक्तिक तथा सामूहिक दोनों प्रकार की हो सकती है | जनता का स्वतःप्रेरित कार्य ही सामू- 
हिक अवज्ञा है। प्रारम्भ में जनता को सत्याग्रह का कठोर प्रशिक्षण देने की आवश्यकता होती है । 
धीरे-धीरे वह इस कला को सीख सकती है। गान्धीजी का कहना है कि पूर्ण सविनय अवज्ञा जिसके 
अन्तर्गत राज्य के प्रत्येक कानून का उल्लंघन किया जाता है, अत्यधिक जक्तिशाली आन्दोलन बन 
सकती है। वह 'सशस्त्र विद्रोह से मी अधिक खतरनाक' सिद्ध हो सकती है । जब निरपराध और 
निर्दोष जनता विशाल पैमाने पर स्वेच्छा से और विना प्रतिशोध एवं प्रतिरोध के अन्याय तथा 





25 वही, भाग 5, बध्याय 33, “४ त्ाण4ए४7 उैी5टब८पोडा0य?, 
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अत्याचार को सह लेती है तो उससे जिस प्रचण्ड शक्ति का प्रादर्माव होता है उसकी सम्मावनाओं 
का अनुमान भी लगाना कठिन है । निरंकुश राज्य के कुकर्मों को लोकमत के समक्ष उधाड़कर रखने 
से बड़े से बड़े अत्याचारी शासन का अन्त निश्चित हो जाता है । 
गान्धीजी को आत्मा की श्रेठ्ता में विश्वास था । वे कमी ऐसे किसी कानून के सामने सम- 
पंण करने की अनुमति नहीं दे सकते थे जो मनुष्य की नैतिक गरिमा के प्रतिकूल होता । आत्मा अथवा 
अच्त:करण की आवाज स्वोपरि है । यदि राज्य के कानून तथा आदेश मनुष्य की उच्चतर कतंव्य की 
भावना से टकराते हों तो उनका प्रतिरोध करता आवश्यक है । यह कहना सही नहीं है कि गान्थीजी 
लोकतान्त्रिक शासन-प्रणाली के अन्तर्गत सत्याग्रह की अनुमति नहीं देते |: गान्वीजी को संसदीय 
लोकततन्त्र के रूपों से विशेष लगाव नहीं था। उनका दृष्टिकोण लॉक से भिन्न था। वे लॉक की 
भाँति संसद द्वारा व्यक्त बहुसंख्यकों की इच्छा की श्रेष्ठता को स्वयंसिद्ध नहीं मानते थे। उनकी 
दृष्टि में सत्य के तियमों के अनुसार जीवन विताना आधारभूत समस्या थी। भारतीय राष्ट्रीय आन्दो- 
लन के इतिहास में अनेक ऐसे अवसर आये जब गान्धीजी ने कहा कि यदि मैं अकेला रह गया तो 
भी अनुचित कानून अथवा व्यवस्था का विरोध करूँगा, क्योंकि “पाप से असहयोग करना पवित्र 
कतंव्य है !” इस प्रकार सत्याग्रह की नैतिकता संख्यामुलक लोकतन्त्र की नैतिकता की पर्यायवा्ी 
नहीं है । सत्याग्रह का उसमें सम्मिलित होने वालों की संख्या से कोई सम्बन्ध नहीं है ।” लोकतन्‍्त्र 
हर प्रकार के आवेशों, पूर्वाग्रहों तथा तुच्छ विचारों ओर आबकांक्षाओं से प्रमावित हो सकता है। किन्तु 
सत्य का पुजारी इन सब बातों को स्वीकार नहीं करेगा। उसे केवल चार-पाँच वर्ष में एक वार 
विधानांगों के सदस्यों में परिवर्तन करके सन्‍्तोष नहीं हो सकता । वह लोकमत को बदलने का अवश्य 
प्रयत्न करेगा । गान्धीजी की शिक्षाओं के अनुसार सत्याग्रह वह शाश्वत कानून है जो आत्मा को 
अप्रिय लगने वाली हर वस्तु का विरोध करता है। सत्य तथा अन्त:करण का अनुयायी पूर्णतः अकेला 
होने पर भी प्रतिनिधि विधानांग के उत्त कानूनों का विरोध करेगा जो आत्मा के नियमों के विरुद्ध 
हैं । सच्चा सत्याग्रही सत्य की खातिर हर जोखिम उठाने के लिए तैयार रहेगा । गान्बीजी लिखते 
हैं : “फिर भी ऐसी आवाज आ सकती है जिसकी मनुष्य अवहेलना नहीं कर सकता, उसे कुछ मी 
कीमत क्‍यों न चुकानी पड़े । मैं स्पष्ट देख रहा हूँ कि ऐसा समय भी आ सकता है जव मुझे राज्य 
के हर कानून की अवज्ञा करनी पड़े, चाहे उसके फलस्वरूप रक्तपात अवश्यम्मावी क्‍यों न हो जाय । 
यदि उस आवाज की अवहेलना करने का अर्थ ईश्वर को अस्वीकार करना हो तो सविनय अवज्ञा एक 
अपरिहाय॑ कर्तव्य हो जाता है |” 
गान्धीजी का सत्याग्रह सम्बन्धी दशन तथा समाजशास्त्र प्रतिरोध के सिद्धान्त का आध्यात्मी- 
कृत रूप है। पश्चिमी राजनीतिक चिन्तन में प्रतिरोध का समर्थन किया गया है । कुछ पाण्डित्य- 
बादी दार्शनिकों ने राजह॒त्या का भी अनुमोदन किया । “विडकी कौंत्रा तिरानोस/” नामक ग्रन्थ में 
उन राजाओं का प्रतिरोध करने का समर्थन किया गया है जो प्रजा की अन्तरात्मा के विरुद्ध कार्य 
करते हैं। जॉन काल्विन ने निम्न श्रेणी के अधिकारियों को राजा का प्रतिरोध करने का अधिकार 
दिया । थूरो सविनय अवज्ञा का महान समर्थक था। स्वदेशी आन्दोलन के दिनों में तिलक, अरविन्द 
तथा अतिवादी सम्प्रदाय ने निष्क्रिय प्रतिरोध का समर्थत किया । कभी-कभी अमवश मान लिया 
जाता है कि गान्धीजी का सत्याग्रह क्वेकर लोगों के निष्क्रिय प्रतिरोध का ही एक रूप था। किन्तु 
उत दोनों के बीच महत्वपूर्ण अन्तर हैं। सववप्रथम, सत्याग्रह एक गतिमान शक्ति है क्‍योंकि उसमें 
अन्याय के विरुद्ध संघर्ष के रूप में कर्म पर बल दिया गया है। निष्क्रिय प्रतिरोध में शत्रु के विरुद्ध 
आन्तरिक हिंसा को अनुचित नहीं माना जाता, किन्तु सत्याग्रह में मत को निरन्तर बुद्ध करते रहना 
आवश्यक है । सत्याग्रह में आन्तरिक शुद्धता पर वल है। सिष्क्रिय प्रतिरोध का प्रयोग केवल राज- 
नीतिक स्तर पर किया जा सकता है। सत्याग्रह का प्रयोग हम पारिवारिक, सामाजिक, राजनीतिक 
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आदि सभी स्तरों पर कर सकते हैं। सत्याग्रह इस अर्थ में निष्क्रिय प्रेतिरोध से श्रेष्ठ है कि उसमें 
आध्यात्मिक तथा नैतिक उद्देश्य को ही अन्तिम साध्य माना जाता है और सत्याग्रही को अन्तिम 
आशा तथा सान्‍्त्वता ईश्वर ही है । गान्धीजी का सत्याग्रह 706-908 में प्रतिपादित निष्किय 
प्रतिरोध से कहीं अधिक व्यापक है। तिलक और अरविन्द ने नैतिक आधार पर हिसा का खण्डन 
नहीं किया । कित्तु गात्थीजी निरपेक्ष अहिसा पर बल देते थे । 906-908 का निष्क्रिय प्रतिरोध 
केवल एक राजनीतिक कार्यप्रणाली था और उसका क्षेत्र सीमित था। कभी-कभी उसका अर्थ केवल 
स्वदेशी तथा बहिष्कार था और कभी-कभी उसका प्रसार करके अन्यायपूर्ण कानूनों तथा अध्यादेशों 
को भी उसके अन्तर्गत सम्मिलित कर लिया जाता था। गान्धीजी का सत्याग्रह जीवन तथा राज- 
नीति का दर्शन है और उसके अन्तर्गत प्रचण्ड सामूहिक कार्यवाही के द्वारा निरंकुश सरकार की 
सम्पूर्ण व्यवस्था को छिन्न-भिन्न करने की कल्पना की जाती है। 
यह सत्य है कि गान्धीजी तथा ब्रिटिश उदारवादियों के विचारों में कुछ साम्य है, विशेषकर 
इस रूप में कि राज्य के कार्यक्षेत्र के सम्बन्ध में दोनों का दृष्टिकोण झान्रुतापूर्ण है। किन्तु दोनों 
विचारधाराएँ भिन्न परम्पराओं से उत्पन्न हुई हैं। राज्य का विरोध करते में गान्धीजी किसी भी 
ब्रिटिश उदारवादी से कहीं अधिक उग्र तथा कटु थे। ब्रिटिश उदारवादियों का बौद्धिक पोषण प्लेटो 
तथा अरस्तू की दाशंनिक परम्पराओं में हुआ था, इसलिए वे स्वभावतः राज्य के उतने कट्टर विरोधी 
नहीं हो सकते थे जितने कि गान्धीजी थे । गान्धीजी तत्वतः एक नैतिक सन्देशवाहक थे जिन्होंने शक्ति, 
बल तथा हिंसा के हर संगठित रूप के विरुद्ध प्रतिरोध की स्पष्ट घोषणा कर रखी थी। गान्धीजी 
पर एक ओर तो प्राचीन भारत के संनन्‍्यासियों तथा भिक्षुओं. की परम्परागत व्यक्तिवादी भावना 
का प्रभाव देखने को मिलता है, और दूसरी ओर उन पर थूरो के व्यक्तिवाद और तॉल्सतॉय के 
राज्य-विरोधवाद का स्पष्ट प्रभाव है | गान्धीजी नैतिक अन्तःकरण के महान समेर्थक थे | गान्धीजी 
और ग्रीन के विचारों में कुछ समानताएँ हैं। उदाहरण के लिए, दोनों ही एक आधारभूत आध्यात्मिक 
अनन्तता की सत्ता में विश्वास करते थे, दोनों ही मानव स्वभाव की पूर्णता को आवश्यक मानते थे 
और दोनों ही कुछ परिस्थितियों में राज्य के प्रति प्रतिरोध को उचित समभते थे। किन्तु इन समान- 
ताओं के बावजूद हमें यह नहीं भूलना चाहिए कि ऑक्सफोड्ड के प्रोफेसर की तथा असहयोग आन्दो- 
लग (920-22), नमक सत्याग्रह ([930-93]) और “भारत छोड़ो' आन्दोलन के शक्तिशाली 
नेता की भावताओं के बीच गम्भीर भेद हैं। यद्यपि ग्रीन ने इस बात का सीमित रूप में समर्थन 
किया कि न्यायसंगत प्रतिरोध व्यक्ति का अधिकार ही नहीं कतंव्य है, फिर भी वह सुधारवादी ही 
बना रहा तथा पूंजीवाद और सम्पत्ति के असमान वितरण का समर्थन करता रहा, क्योंकि वह सम- 
भता कि मनुष्यों के व्यक्तित्व के विकास की आवश्यकताएँ भिन्न प्रकार की हुआ करती हैं। इसके 
विपरीत गान्धीजी में विद्रोही की आत्मा थी, और जिसे वे सत्य का मार्ग समभते थे उस पर वे 
अकेले ही आगे बढ़ते गये । - 
गान्धीजी का आग्रह था कि राजनीति का आधार धर्म होना चाहिए। उन्होंने उपयोगिता 
के इस प्रसिद्ध सिद्धान्त को कभी स्वीकार नहीं किया कि धर्म व्यक्ति का निजी मामला है और इस- 
लिए उसकी राजनीति से उसका कोई सम्बन्ध नहीं होता चाहिए। निजी जीवत तथा सार्वजनिक 
जीवन के बीच इस भ्रकार का पृथकत्व गान्धीजी की मूल भावना के प्रतिकूल है । गान्बीजी के अनु- 
सार मनुष्य के अन्तर्गत तथा बाह्य जीवन के बीच एकता होनी चाहिए ! किन्तु यद्यपि गान्धीजी 
राजनीति के धामिक आधार को सुदृढ़ बनाना चाहते थे, फिर भी वे किसी समूह अथवा सम्प्रदाय 
विशेष अधिकार देना सहेत नहीं कर सकते थे, और न वे किसी सभूह के विरुद्ध भेदभाव का 
बर्ताव करने की अनुमति दें सकते थे। उन्होंने नैतिक धर्म के सिद्धान्त का प्रतिपादन किया। वे 
इस बात के निश्चय ही विरुद्ध थे कि राज्य मनुप्यों को किसी पन्‍थ अथवा मतवाद का भक्त होने के 
लिए वाध्य करे और इस प्रकार उन्हें धार्मिक वनाने की चेष्टा करे । इसलिए वे चाहते थे कि “राज्य 
निश्चय ही धर्म-निरपेक्ष होना चाहिए | उन्होंने धामिक क्षेत्र में वल-प्रयोग के सिद्धान्त का स्पष्ट 





30. सक्षएरंध्ा, बगस्त 24, 947॥ (इसके अतिरिक्त देखिये गरान्धी द्वारा रचित ७६77742)४, पृष्ठ 4 ॥) 


महात्मा मोहनदास करमचन्द गान्धी 265 


रूप से खण्डन किया | यह विश्वास करना उचित है कि वे राज्य द्वारा संचालित अथवा सहायता 
प्राप्त शिक्षा संस्थाओं में सभी धर्मी में विद्यमान आधारभूत नैतिक उपदेशों की शिक्षा दिया जाना 
स्वीकार कर लेते । 

गान्धीजी का राष्ट्रवाद के आदश्श के साथ गहरा अनुराग था| किन्तु वे अन्तरराप्ट्रवादी भी 
थे । उनका कहना था कि अन्तरराष्ट्रवाद के आदर्श को साकार करने से पहले उन देझ्ञों को अपने 
भविष्य का निर्णय करने के लिए राजनीतिक स्वाधीनता मिलनी चाहिए जो सामन्‍्ती आधिपत्य और 
औपनिवेशिक पराधीनता के अन्तर्गत पड़े कष्ट भोग रहे हैं । वे राष्ट्रवाद को अन्तरराप्ट्रवाद की एक 
अवस्था मानते थे । उतका कहना था कि जो घटक अन्तरराष्ट्रीय संघ स्थापित करना चाहें वे अपनी 
स्वतन्त्र इच्छा से ऐसा करें, और इसका अर्थ है कि पहले उन्हें राष्ट्रीय प्रमुत्व उपलब्ध होना चाहिए। 
किन्तु उनके अनुसार राष्ट्रवाद राजनीतिक विकास की चरम अवस्था नहीं हो सकता। वह साध्य 
नहीं हैं, एक बीच की अवस्था है। मत्सीनी तथा अरविन्द की माँति गान्धीजी ने स्वीकार किया कि 
राष्ट्रवाद अन्तरराष्ट्रवाद के मार्ग में एक आवश्यक कदम है। यद्यपि गान्धीजी विश्व संघ के आदर्श 
पर मुग्ध नहीं थे, फिर भी वे उसे स्वीकार करने के लिए तैयार थे; शर्ते यह थी कि उनका निर्माण 
तत्वतः अहिंसा के आधार पर होना चाहिए । वे इस वात से सहमत थे कि जब तक अहिसा में 
विश्वास राष्ट्रों के पारस्परिक सम्बन्धों में शक्तिशाली तत्व का काम नहीं करने लगता तब तक 
“व्यवस्था कायम रखने के लिए एक विश्व पुलिस दल की स्थापना की जा सकती है ।” 
7. स्वातन्त्य दर्शन 

गान्धीजी नैतिक तथा आध्यात्मिक स्वतन्त्रता के आदर्शों के गहरे भक्त थे ही, साथ ही साथ 
उनके हृदय से राजनीतिक स्वतन्त्रता की भी उत्कट कामना थी । उनके लिए स्वराज सत्य का ही 
अंग है, और सत्य ईश्वर है । इसलिए स्वतन्त्रता एक पविन्न वस्तु वन जाती है । उनका विश्वास 
था कि राजनीतिक स्वातन्त्र्य अर्थात स्वराज तीब्र संघर्ष और कष्ट सहन के द्वारा ही प्राप्त किया जा 
सकता है। यह सोचना निराधार है कि वह एक मेंट के रूप में मिल जायगा । गान्चीजी ते “राज- 
भक्ति में हस्तक्षेप! नामक एक लेख लिखा, उसमें उन्होंने कहा कि ब्विटिश सरकार के प्रति असन्तोप 
भड़काना भारतवासियों का धर्म है | उन्होंने गहरी मनोवैज्ञानिक सूक के साथ साम्राज्यवादी देझ्षों 
को चेतावनी दी कि दूसरों पर आधिपत्य जमाये रखने से वड़े राष्ट्रों का नैतिक चरित्र जोखिम में पड़ 
जायगा । गान्धीजी ने तिलक द्वारा दिये गये इस मन्त्र को स्वीकार किया कि स्वतन्त्रता भारतवासियों 
का जन्मसिद्ध अधिकार है । उन्होंने कहा, “मेरी निगाह में लोकमत की अवज्ञा करने वाला हर शासक 
विदेशी है ।” उनका कहना था कि भारतवासी स्वतन्त्रता के हकदार इसलिए हैं कि उसके लिए 
उन्होंने अगणित कष्ट भोगे हैं । गान्धीजी के स्वराज का अर्थ था करोड़ों दलित तथा भूखों मरने वाले 
लोगों के हितों का समर्थत करना । उनका कहना था कि श्रमिक को हर लामदायक काम के लिए 
समुचित पारिश्रमिक मिलना चाहिए | किन्तु जब तक यह आदशं पूरा न किया जा सके तब तक 
श्रमिक को इतना पारिश्रमिक अवश्य दिया जाय जिससे वह अपने तथा अपने परिवार के लिए भोजन 
और वस्त्र जटा सके | सरकार का कतंव्य है कि वह कम से कम इतना सबके लिए सुनिश्चित करे। 
“जो सरकार इतना भी नहीं कर सकती वह सरकार नहीं है। वह अराजकता है। ऐसे राज्य का 
शान्तिपूर्वक प्रतिरोध किया जाना चाहिए ।”” " 

गान्धीजी ने राष्ट्रीय स्वाधीनता के अर्थ में मी स्वतन्त्रता का वलपूर्वक समर्थन किया । उन्होंने 
भारत को साम्नाज्यवादी वन्धनों से मुक्त कराने के लिए अपना सम्पूर्ण जीवन अपित कर दिया । 
उन्होंने कहा : “मैं यह कल्पना भी नहीं करता कि कोई राप्ट्र वाहर से थोपी गयी सरकार के हारा 
अपने को उचित ढंग से शासित कर सकता है ; पुरानी कहानी का कौआ अपने सुन्दर साथी मोर के 
पंख लगाकर भी मोर की तरह चलने में असमर्थ रहा ।” गान्धीजी मे वैयक्तिक स्वतन्त्रता तथा नाग- 
रिक स्वतन्त्रता का भी समर्थन किया । उन्होंने घोषणा की : “नागरिक के शरीर को पवित्र मानना 
चाहिए । उसे केवल गिरफ्तार करने अथवा हिंसा को रोकने के लिए ही छआ जा सकता है ॥”/ 
उन्होंने वाणी तथा लेखनी की स्वतन्त्रता का भी समर्थन किया । इस स्वतन्त्रता को वे स्व॒राज की 
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नींव मानते थे । 940 में जब भारत को उसकी इच्छा के विरुद्ध यूरोपीय युद्ध में फ्रोंक दिया गया 
तो उन्होंने आग्रह किया कि युद्ध के दौरान भी वाणी को स्वतन्त्रता होनी चाहिए । 

गान्धीजी ते यह सिद्धान्त कभी स्वीकार नहीं किया कि मनमानी करना अथवा उच्छु खलता 
ही स्वतन्त्रता है। उनका कहना था कि समाज के लिए आत्मत्याग करना ही स्वतन्त्रता का फल है। 
उच्छ खलता का अर्थ है अतन्य अधिकारों का उपभोग करने की इच्छा, चाहे उसके लिए हिसा का ही 
सहारा क्‍यों न लेना पड़े | उनकी हृष्टि में नैतिक स्वतन्त्रता का अर्थ यह तहीं था कि मतुष्य अपने 
वैयक्तिक अहं के दावों को अहंकारपूर्वक स्थापित करने का प्रयत्न करे, बल्कि आध्यात्मिक सत्ता के 
साथ एकात्म्य स्थापित करना ही नैतिक स्वतन्त्रता है । दूसरे शब्दों में, परात्पर आत्मा का साक्षात्कार 
करने के लिए इन्द्रियों और वासनाओं की भौतिक माँगों पर विजय प्राप्त करना ही स्वतन्त्रता है! 
इसलिए उन्होंने अपने आश्रम में महाव्रत (एकादश महती प्रतिज्ञाएँ) का कठोरता से पालन करने पर 
बल दिया। प्रतिज्ञाओं को नित्यप्रति दुहराना नैतिक संकल्प को हढ़ करने का उपाय था। गान्धीजी 
के लिए स्वतन्त्रता एक समग्र वस्तु थी। वासताओं की दासता से मुक्ति के रूप में नैतिक स्वतन्त्रता, 
विदेशी शासकों तथा शोषकों के बन्धनों से मुक्ति के रूप में राष्ट्रीय स्वतन्त्रता और मोक्ष तथा सत्य 
के साक्षात्कार के रूप में आध्यात्मिक स्वतन्त्रता, ये सब स्वतन्त्रता के ही विभिन्न रूप थे । जिस 
व्यक्ति का जीवन इस विश्वास से ओतप्रोत था कि एक उच्च आध्यात्मिक सत्ता सर्वेत्र विद्यमान है, 
उसके लिए पाप, लोलुपता और दासता के साथ समझौता करना सर्वथा अनुचित था । 

इस प्रकार हम देखते हैं कि गान्धीजी का महान सन्देश यह था कि स्वतन्त्रता एक समग्र 
वस्तु है | पाश्चात्य मनोविज्ञान और दक्शन में स्वतन्त्रता के विभिन्न रूपों को पृथक करने की दोषपूर्ण 
परिपाटी प्रचलित है । इसीलिए पश्चिम में हमें ब्रह्माण्डीेय आवश्यकता के विरुद्ध मानव आत्मा की 
तात्विक स्वतन्त्रता के सिद्धान्त, इच्छा तथा कार्य की स्वतन्त्रता के मनोवैज्ञानिक सिद्धान्त और व्यक्ति 
की राजनीतिक स्वतन्त्रता तथा सामाजिक सत्ता के बीच समन्वय स्थापित करने के लिए प्रचलित 
विवाद देखते को मिलते हैं। किन्तु गान्धीजी का दृष्टिकोण अविकलवादी था | उनके अनुसार स्व- 

तन्त्रता विकास की एक प्रक्रिया है जिसका उद्देश्य यह खोज करना है कि सामंजस्यपूर्ण नैतिक उद्देश्यों 

और कार्यों की समुचित व्यवस्था क्या हो सकती है । जो व्यक्ति अपनी वासनाओं से मुक्त हो जाता 
है वह यह सहन नहीं कर सकता कि उसके पड़ौसियों का सामाजिक तथा आर्थिक शोषण किया जाय, 
क्योंकि वह जानता है कि वे उसी की आत्मा हैं । गान्धीजी के अनुसार हर प्रकार का युद्ध अन्याय- 
पूर्ण है, फिर भी स्वतन्त्रता की आकांक्षा रखने वाले को आक्रमणकारी तथा अपना बचाव करने वाले 
के वीच भेद करता चाहिए और बचाव करने वाले की यथासामर्थ्य वतिक सहायता करनी चाहिए । 
वे किसी विशेष समाज अथवा राष्ट्र के धामिक पंथों और रूढ़ियों के बन्धनों को स्वीकार करने के लिए 
तैयार नहीं थे; वे तो सम्पूर्ण मानव जाति का बल्कि सभी जीवित प्राणियों का भाई चारे की प्रेम भावना 
से आलिंगन करने के इच्छुक थे । गान्धीजी ने अपने जीवन में वेदान्त के इस सन्देश को प्रमाणित 
और साक्षात्क्ृत किया कि जिस व्यक्ति को परमतत्व की प्रत्यक्षानु भूति हो जाती है वह घृणा और दुःख 
से ही ऊपर नहीं उठ जाता, बल्कि वह प्राणियों को परस्पर पृथक करने वाले भेदभाव को भूल जाता 
. है, और भौतिक जीवन की माँगों और कतेव्यों के न्‍्यायोचित निर्धारण की चेतना भी खो बैठता है । 
सर्वराज्यीय सावंभौमवाद और श्रातृत्व की भावना ने गान्धीजी के राजनीतिक दर्शन में ऐसा गहरा 
मानवीय पुट जोड़ दिया है जैसा हमें ग्रीन तथा वोसांक्बे के प्रत्ययवाद में भी उपलब्ध नहीं होता । 
8. निष्कर्ष 

गान्धीजी सतत तथा नैतिक क्रान्तिकारी थे । उत्तका विश्वास था कि हिसा सामाजिक व्यवस्था 
की वास्तविक क्रान्ति में विध्न डालती है । सत्याग्रह सामाजिक आदर्शों में क्रान्ति ला सकता है । 
उन्होंने आधुनिक सभ्यता के नैतिक दिवालियापन को उघाड़कर रख दिया और मानव जीवन में नैतिक 
तत्व तथा नैतिक कसौटी को प्रतिष्ठित करने का प्रयत्त किया | उनका हादिक विश्वास था कि हिंसा 
मानव जाति को सत्यानाश के लिए गे में पटक देगी । उनका विचार था कि हमारी समस्याओं का 
शान्तिपूर्ण समाधान सम्मव है ; यही नहीं, वल्कि वास्तविक समाधान का वही एकमात्र मार्ग है। 
गान्धीजी वैतिक यथार्थवादी थे । और यदा-कदा उनमें दिव्य सन्देशवाहक तथा गगनचारी रहस्यवादी 
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कसौटी बनाया । फिर भी गान्धीजी के विचारों में हमें स्पष्ट यथार्थवाद के दर्शन होते हैं। वे गाँवों 
को भारतीय आर्थिक संगठन का केन्द्र मानते थे । उन्होंने बड़े पैमाने पर राष्ट्रीयकरण, पँजीवाद, 
नगरों की वृद्धि तथा श्रम बचाने वाले यन्त्रों का जो विरोध किया उसके मूल में खेतिहर मनोवृत्ति की 
प्रतिक्रिया नहीं थी । उन्होंने सृक्ष्म हृष्टि से यह देख लिया था कि भारत की जनसंख्या तीब्गति से बढ़ 
रही है और देश के साधन सीमित हैं, ऐसी स्थिति में देश की सम्पुर्ण मानव शक्ति को क्षाम में जुटाने 
का एकमात्र उपाय ग्राम उद्यागों तथा खादी को बल देना है । गान्धीजी के आथिक सिद्धान्तों का उग्र 
रूप इससे भी स्पष्ट होता है कि उन्होंने वकील, डाक्टर तथा सफाई मजदूर आदि सभी को समान 
मजदूरी देने के आदर्श का समर्थन किया । उन्होंने बढ़ती हुई वेकारी का कटु विरोध किया । वे इस 
बात के बड़े इच्छुक थे कि वढ़ती हुई विषमता तथा श्रेणी-विभाजन पर आधारित भर्थ-व्यवस्था के 
दोषों को दूर किया जाय, इसीलिए संरक्षता के पुरातन सिद्धान्त को उन्होंने अधिक व्यापक रूप में 
प्रयोग करने पर बल दिया । गान्धीजी ने इस विचार का भी प्रवर्तत किया कि यदि लोग संरक्षकता 
(ट्रस्टीशिप) के सिद्धान्त को इच्छा से स्वीकार न करें तो राज्य को हस्तक्षेप करना चाहिए । 
मार्क्स ने अपने इन्द्वात्मक भौतिकवादी दर्शन का निर्माण हेगेल के इन्द्रवाद तथा यूनानी और 
फ्रांसीसी भौतिकवाद के आधार पर किया था। आधुनिक विज्ञांन तथा दर्शन इ्न्द्रवाद को स्वीकार 
नहीं करते । सापेक्षता तथा क्वांठम यांत्रिकी के सिद्धान्त ने इन्द्रवादी हुए बिता भी वर्तमान युग की 
भौतिकी में क्रान्ति कर दी है। ब्गेसाँ के प्राणवाद, एलेक्जांडर के तिगेत विकास के सिद्धान्त और 
ह्वाइटहैड के अवयवी दर्शन ने उन्नीसवीं शताब्दी के उस भौतिकवाद का खण्डन कर दिया है जिस पर 
इन्द्वात्मक भौतिकवाद आधारित था । इसके विपरीत गान्धीजी का दर्शन सत्ता की एकता के सिद्धान्त 
पर आधारित है | इसका बीज हमें यजुर्वेद में मिलता है। वेदान्ती दर्शन जो कि गान्धीवाद का आधार 
है, हमें सिखाता है कि शाइवत सत्य ओर ज्ञान पर आधारित सुल्य सर्वोपरि है । मार्क्स तथा गान्धी 
दोनों ही आधुनिक इतिहास तथा चिन्तन के क्षेत्र के महारथी हैं। गान्धीजी दाशतनिक प्रत्ययवादी हैं 
और मास वैज्ञानिक भौतिकवादी । ग़ान्धी को आस्था तथा आध्यात्मिक मृल्यों में विश्वास है; मास 
दन्द्वात्मक वुद्धिवादी है । गान्धीजी का मार्ग सत्याग्रह है, और मार्क्स क्रान्ति, बल्कि सशस्त्र क्रान्ति में 
विश्वास करता है । गान्धीजी नैतिक निरपेक्षतावादी हैं | किन्तु इन आधारभूत भेदों के बावजूद दोनों 
में आइचर्यजनक साम्य है । गान्धी तथा माक्स दोनों ही पाइचात्य सभ्यता के विरोधी थे । गान्धीजी 
की दृष्टि में पश्चिम साम्राज्यवाद का प्रतीक था, और माक्‍से उसे पूँजीवाद के समतुल्य मानता था । 
मार्क्स तथा गाच्धी दोनों ने ही तुच्छ स्वार्थों से ऊपर उठने तथा शोषित मानव जाति के लिए स्वतन्त्रता 
और न्याय की स्थापना करने के महान आदर्शों का तत्वतः समर्थन किया । 
गान्धीवाद कोरा राजनीतिक सिद्धान्त नहीं है, वह एक सन्देश भी है। वह एक जीवन दशन 
है । मानव जीवन में शक्ति ही मूल्यांकन की प्रधान कसौटी है, किन्तु गान्धीजी कष्ट-सहन के सिद्धान्त 
पर आधारित प्रेम को सर्वोपरि मानते हैं । गान्धीजी का स्वप्त अहिसात्मक समाज है । ऐसा समाज 
तभी स्थापित हो सकता है जब हम पहले नैतिक और आध्यात्मिक हृष्टिकोण अंगीकार करनलें। 
गान्धीजी का हष्टिकोण उन धर्मशास्त्रियों के मुकाबले में कहीं अधिक व्यापक है जो अपने-अपने 
सीमित पन्‍्थों की सर्वोच्चता सिद्ध करने में संलग्न रहते हैं । उन्होंने शान्ति, वम्नता, सज्जनता, दान- 
शीलता तथा सब धर्मों के प्रति श्रद्धा पर अधिक बल दिया। उनकी शिक्षाओं की इस व्यापकता के 
कारण ही गान्धीवाद समाजवाद और लोकतन्‍्त्र का नैतिक आधार बन जाता है । गान्धीजी ने सत्य, 
अहिंसा, ब्रह्मचर्य और सामाजिक न्याय का पाठ पढ़ाकर एशिया की युगों पुरानी बुद्धिमत्ता की 
सार्थकता सिद्ध कर दी है। यदि सभ्यता के सर्वनाश को रोकना है तो हमें उनकी शिक्षाओं की ओर 
ध्यान देता होगा। यह सत्य है कि 946-47 में बंगाल, विहार और पंजाव में भयंकर पैमाने पर 
जो साम्प्रदायिक संहार हुआ उसने सिद्ध कर दिया है कि भारत ने गान्धीजी की शिक्षाओं को हृदय 
से अंगीकार नहीं किया था | भारतवासियों ने अंग्रेजों के विरुद्ध अहिसात्मक प्रतिरोध का मार्ग इसलिए 
स्वीकार कर लिया था कि अंग्रेजों की शक्ति के सामने वे विवश थे । किन्तु उन्होंने वीर की अहिसा 
को नहीं अपनाया था। बावजूद इसके कि भमारतवासी गान्वीजी की शिक्षाओं का अनुकरण करने 
में असफल रहे, निराशा का कोई कारण नहीं है । गान्वीजी को मनुष्य की श्रेष्ठता में अजेय विश्वास 
था | सम्भवतः आवश्यकता के वशीभूत होकर मनुष्य सज्जन वनने का प्रयत्न करेगा, क्योंकि सज्जनता 
का विकल्प तात्कालिक खतरा और सम्माव्य विनाश है । 


भाग 4 
आधुनिक भारत में घर्मं तथा राजनीति 
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प्रकरण 7 
हिन्दू पुनरुत्थानवाद का राजनीतिक चिन्तन 

भारत में उन्‍्तीसवीं तथा बीसवीं शताब्दियों में पुरातन, देशज, धामिक संस्कृति तथा पदिचिम 
की नयी आक्रामक, वैज्ञानिक तथा वाणिज्यवादी सभ्यता के बीच जो संघर्ष हुआ उसने पुनरुत्थानवाद 
की तीत्र भावना को जन्म दिया । वेद, उपतिपद, भगवदुगीता आदि प्राचीन धर्मंग्रन्थों के अव्ययन पर 
बल दिया गया, और कभी-कभी यह भी विश्वास प्रकट किया गया कि प्राचीन मारत की आध्यात्मिक 
शिक्षाएँ ही विवव को भौतिकवाद, शुन्यवाद, निराज्षा तथा आत्मसंहार के दलदल से बचा सकती हैं। 

हिन्दू पुनरुत्थानवाद तथा दाशनिक आदशंवाद मुख्यतः दो रूपों में व्यक्त हुआ है । इसकी 
पहली अभिव्यक्ति यह थी कि देश में अनेक महान नेताओं, संस्थाओं, संगठनों और दलों का प्रादुर्माव 
हुआ । स्वामी श्रद्धानन्द, मदनमोहन मालवीय, परमानन्द, सावरकर, मुंजे, हैडगेवार तथा श्यामा- 
प्रसाद मुकर्जी ने हिन्दू समाज के राजनीतिक तथा सामाजिक हितों का खुलकर समर्थन किया है । 
आये समाज, रामक्ृष्ण मिशन, भारत धर्म महामण्डल, हिन्दू समा, अखिल मारतीय शुद्धि समा 
तथा राष्ट्रीय स्वयंसेवक संघ ने हिन्दुत्व के आदर्शों तथा आधारों को सुहृढ़ करने का प्रयत्न किया है। 
हिन्दुओं को शारीरिक दृष्टि से सवल बनाने के लिए अवेक अखाड़ा दल खोले गये । आर्यसमाज का 
आय॑ वीर दल है। इसी प्रकार अनेक ऐच्छिक संगठन तथा सैनिक प्रशिक्षण केन्द्र स्थापित किये गये 
जिनमें हिन्दुस्तान राष्ट्रीय रक्षा दल, नासिक में भोंसले सैनिक विद्यालय, हिन्दू राप्ट्र दल, नागपुर 
प्रान्तीय राइफिल संघ, बंगाल का हिन्दू शक्ति संघ तथा महाराष्ट्रीय सैनिकीकरण परिपद विद्येपकर 
उल्लेखनीय हैं। इन नेताओं तथा संगठनों के कार्यकलाप में मुख्य तत्व यह रहा है कि हिन्दुओं में 
शक्ति, गतिशीलता, सामाजिक एकता, तथा राष्ट्रीय उत्साह की भावना फूँकने का प्रयत्न किया है । 

हिन्दू पुनरुत्थाववाद और दार्शनिक आदर्शवाद की अभिव्यक्ति का दूसरा रूप यह है कि देश 
में अनेक श्रद्धालु विद्वानों और आचार्यों का प्रादुर्भाव हुआ जिन्होंने वहुत-से शोध-ग्रन्थों के द्वारा प्राचीन 
हिन्दुओं की उपलब्धियों में विश्वास हृढ़ किया है, और इस प्रकार उस जाति को बहुत कुछ सान्त्वना 
और आत्मविश्वास प्रदान किया है जो कुछ शताब्दियों से राजनीतिक दमन का शिकार रही है। इस 
प्रसंग में आर. जी. भण्डारकर, हरप्रसाद शास्त्री, पण्डित गुरुदत्त, ब्रजेन्द्रनाथ शील, लेखराम, सुरेन्द्र- 
नाथ दास गुप्ता, विनयकुमार सरकार, के. सी. भट्टाचार्य, स्वामी विशुद्धानन्द, प्रमथनाथ तर्कंभूषण, 





] हिन्दू पुनरुत्यानवाद की भावना सबसे अधिक समातन धर्म संगठनों में देखने को मिलती थी। 886 में दीन 
दयालु शर्मा ने भारत धर्म महामण्डल को स्थापना की जिसने दो दशकों तक उपयोगी प्रचार कार्य किया। “उन्होंने 
पंजाब सनातन घमं प्रतिनिधि सभा के भी संगठन किया । उसका मुख्य उद्देश्य बार्य समाज का विरोध करना था । 

2 भारत धमं महामण्डल की स्थापना ]902 में मथुरा में हुई थी । स्वामी दयानन्द इस संगटन के प्रमुख नेता थे। 
(ये दयानन्द महषि दयानन्द से भिन्न व्यक्ति थे ॥) 

3 हिन्दू महासभा की स्थापना पंजाब में 907 में की गयी थी । शताब्दी के तृतीय दशर्क में वह शक्तिशाली बन 
गयी । 

4 शुद्धि आन्दोलन उनन्‍नासवां शताब्दा के अन्तिम दशक में पंजाव में प्रारम्भ किया गया । 


270 आधुनिक भारतीय राजनीतिक चिन्तन 


विधुशेखर भट्टाचाय, रमन महर्षि, नारायण स्वामी और सर्वपल्ली राधाकृष्णन के नाम अधिक उल्लेख- 
मीय हैं। अनेक लेखकों ने हिन्दुओं के दाशेनिक तथा राजनीतिक चिन्तन तथा पाइचात्य राजनीतिक 
और तत्वश्ञास्त्रीय सम्प्रदायों का तुलनात्मक अध्ययन किया है, और इस प्रकार प्राचीन हिन्दू चिन्तन 
की अद्भुत उपलब्धियों का महत्व सिद्ध करके हिन्दू जनता के बौद्धिक आत्मविश्वास को बल दिया है। 
हिन्दी, बंगला, मराठी तथा तमिल के कुछ लेखकों वे खुलकर हिन्दुओं की श्रेष्ठता का समर्थन किया 
है । भारतेन्दु हरिइचन्द्र, महावीर प्रसाद द्विवेदी (864-938 ), अयोध्यासिह उपाध्याय, रवीर्- 
ताथ टैगोर, शरत्‌चन्द्र चटर्जी, सुब्रमण्य भारती तथा अन्य लेखकों ने अपनी रचनाओं के द्वारा अतीत 
की विरासत की स्पृतियों को पुनर्जीवित करने का प्रयत्व किया है। तैलंग स्वामी, भाष्करानन्द, 
विशुद्धानन्द परमहंस, श्यामाचरण लाहड़ी और भगवान प्रसाद 'रूपकला' आदि अनेक महान संन्या- 
सियों, योगियों और सन्‍्तों ने हिन्दू जीवन की पवित्रता पर बल दिया है । बाल शास्त्री, शिवकुमार 
शास्त्री, गंगाधर ज्ञास्त्री आदि संस्कृत के अनेक आचार्यों ने संस्कृत पाण्डित्य की परम्पराओं को 
अक्षण्ण रखने का प्रयत्न किया है। 


हिन्दू पुनरुत्थानवाद तथा दार्शनिक आदशंवाद के सब व्यास्याताओं के विचार तथा सिद्धान्त 
समान नहीं हैं | उदाहरण के लिए, हैडगेवार तथा के. सी. भट्ठटाचायें और हैडगेवार तथा एस. एन. 
दास गुप्ता के विचारों में भारी अन्तर देखने को मिलता है । किन्तु मैंने उन सबका एक साथ उल्लेख 
इसलिए किया है कि उनके सामाजिक-राजनीतिक सिद्धान्तों तथा संगठन सम्बन्धी विचारों में अन्तर 
होने के बावजूद वे सब हिन्दू आध्यात्मवाद तथा चीतिशास्त्र के आधारभूत सिद्धान्तों के व्यास्याता 
हैं। उदाहरण के लिए, उत सबको गीता में प्रतिपादित कर्मयोग के सिद्धान्त में विश्वास है। वे सब 
हिन्दुत्व के आध्यात्मिक विश्वदर्शन के परम मूल्य को स्वीकार करते हैं | उनमें से कोई भी आधुनिक 
समाजवादी रिद्धान्तों में आधार पर हिन्दू समाज-व्यवस्था में उग्र परिवर्तन करने के सुकाव नहीं देता । 
प्राचीन हिन्दुओं के आधारभूत आध्यात्मिक दर्शन के प्रति यह अनुरक्ति ही वास्तव में हिन्दू राष्ट्र के 
व्याख्याताओं तथा वेदान्त दशेव के आधुनिक निर्वेचलकर्ताओं के विचारों को समानता तथा एकता के 
लक्ष्य की ओर उन्‍्मुख करती है। मुझे यह दुहराने की आवश्यकता नहीं है कि मैंने श्रद्धानन्द, माल- 
वीय, परमानन्द, सावरकर, हरदयाल, के. सी भट्टाचार्य, राधाकृष्णन, हैडगेवार और दध्यामाप्रसाद 
मुकर्जी के राजनीतिक आद्शों का एक साथ विवेचन इसलिए किया हैं कि वे हिन्दुओं के आध्यात्मिक 
तथा नैतिक मूल्यों की उपादेयता का समर्थन करते में एकमत हैं । लाला हरदयाल आदि कुछ ही 
इसके अपवाद हैं । किन्तु मेरा यह अभिप्राय कदापि नहीं है कि वे भारत में मुसलमानों की स्थिति के 
सम्बन्ध में एकमत हैं। हम कांट, फिख्टे, शीलिग एवं हेगेल के विचारों की समीक्षा जन प्रत्ययवाद के 
प्रकरण के अन्तर्गत साथ-साथ करते हैं, क्योंकि वे समी आत्मा की सर्वोपरिता स्वीकार करते हैं, किन्तु 
इसका अर्थ यह नहीं है कि वे सब जमेन समाज में यहुदियों की स्थिति के सम्बन्ध में एकमत' हैं। इसलिए 
किसी आलोचक को यह देखकर क्षुब्ध नहीं होना चाहिए कि मालवीय, राधाकृष्णन और हैडगरेवार 
के विचारों की समीक्षा हिन्दू पुनरुत्थानवाद तथा दाशनिक आदर्शवाद' शीषंक एक ही अध्याय के 
अन्तर्गत की गयी है। 

हिन्दू पुनरुत्थानवाद के चार आधारभूत राजनीतिक विचार हैं : 

() अतीत की भावना के लिए भावुकतापूर्ण उत्कण्ठा हिन्दू विचारधारा के व्याख्याताओं 
का प्रमुख सिद्धान्त है । आधुनिक पाइचात्य सभ्यता की व्यक्तिवादी, आलोचतात्मक, वुद्धिवादी 
तथा मौतिकवादी प्रवृत्तियों के विपरीत हिन्दू पुनरुत्थानवादी परम्परागत, संघटनात्मक तथा साहचर्ये- 
मूलक दृष्टिकोण में विश्वास करते हैं ।” वे प्राचीन धर्मग्रन्थों को पुर्नीवित करना चाहते हैं और 
कमी-कभी उनकी शिक्षाओं की वैज्ञानिक व्याख्या भी प्रस्तुत करते हैं । वे विज्ञान के विरुद्ध नहीं हैं । 





5 नारायण स्वामी (865-]948) बाय त्तमाज के एक महान नेता तथा बड़े विद्वान थे । 

6 राम-राज्य परिषद, जिसको स्थापना [948 में हुई थी, सवसे जधिक परम्परावादी संस्था है। किन्तु इसका संस- 
दीय प्रभाव कम हो गया है । 957 के चुनाव में उसे लोकेसभा में एक भी स्थान प्राप्त न हो सका । राज्य की 
विधान परिषदों में उस्ते दाईस स्थान मिल गये थे । 


हिन्दू पुनरत्थानवाद तथा दाशनिक आदर्शवाद था 


वे प्राकृतिक विज्ञानों का बीज पुराने धर्मशास्त्रों में दूंढ़ निकालने का प्रयत्न करते हैं | वे प्रगति के 
विरुद्ध नहीं हैं, किन्तु उत्का विचार है कि वास्तविक राष्ट्रीय प्रगति धार्मिक शिक्षाओं का विरोध 
करके नहीं. अपितु उन शिक्षाओं का अधिक हढ़ता से पालन करके ही उपलब्ध की जा सकती है । 
हिन्दू पुतरुत्थानवाद के कुछ राष्ट्रीय आलोचकों ने उसके व्याख्याताओं पर प्रतिक्रियावादी, पुरातन 
वादी, प्रगतिविरोधी, और परम्परावादी तथा सुधारविरोधी होने का आरोप लगाया है । 

(2) हिन्दू पुनरुत्थानवादियों के राष्ट्रवाद के सिद्धान्त की विशेषता उनका यह विश्वास है 
कि देश की राजनीतिक तथा आशिक नीति हिन्दू दर्शव के अनुकूल होनी चाहिए । जो अन्य सम्प्रदाय 
बहुसंख्यक समाज की विचारधारा को स्वोकार नहीं करते उन्हें अल्पसंख्यकों की प्रास्थिति (हैसियत) 
प्रदान की जानी चाहिए । किन्तु किसी वर्ग को अधिमान्यता अथवा अधिप्रतिनिधित्व न दिया जाय। 
इस प्रकार हिन्दू पुनरुत्थानवादियों की दृष्टि में राष्ट्रवाद हिन्दुत्व की सांस्कृतिक प्रमुखता को साकार 
बताने का एक साधन है, इसलिए कभी-कभी वे अपनी राजनीति दर्शन को रामराज्य और धरम राज्य 
की धाराओं में व्यक्त करते हैं । 

(3) पुनरुत्थानवादी राष्ट्रवाद का आथिक निहितार्थ अहस्तक्षेप का सिद्धान्त है। हिन्दू 
पुनरुत्थानवादी समाजवाद तथा साम्यवाद के रिद्धाच्तों के विरोधी हैं। वे आश््थिक क्षेत्र में राज्य के 
हस्तक्षेप की धारणा का समर्थन नहीं करते । किन्तु वे एडम मुलर की माँति इसमें पूर्ण विश्वास करते 
हैं कि राज्य को आ्थिक हृष्टि से सशक्त होता चाहिए | चूँकि हिन्दू पुनरुत्थानवादियों में सम्पत्ति के 
प्रशतत पर आलोचनात्मक तथा क्रान्तिकारी हष्टिकोण अपनाने की अनिच्छा दीख पड़ती हैं इसलिए 
कुछ राष्ट्रवादियों को उनकी यह भर्त्सवा करने का अवसर मिल जाता है कि वे तिहित आर्थिक स्वार्थो 
के समर्थक तथा प्रतिक्रियावादी हैं ।” हिन्दू समाज विशाल तथा असंगठित है; उसके सदस्यों के 
आर्थिक स्तर परस्पर बहुत भिन्न हैं, इसलिए जो सम्पूर्ण हिन्दू समाज के हितों का समर्थन करता है 
वह सम्पत्ति के सम्बन्ध में उग्र हृष्टिकोण नहीं अपना सकता । 

(4) समाजशास्त्र के क्षेत्र में हिन्दू पुनरुत्थानवादी हिन्दू धर्मशास्त्रों पर आधारित शुद्धीकृत 
जीवन-मूल्यों का समर्थत करते हैं। कुछ विचारकों ने स्वीकार किया है कि जाति-प्रथा के विनाशकारी 
परिणाम हुए हैं। किन्तु हिन्दू पुतरुत्थानवाद के व्याख्याताओं में ऐसा कोई नहीं है जो उग्र समानता- 
वादी जातिविहीन समाज का समर्थन करे । आधुनिक भारत के राजनीतिक चिन्तन में लोकतांत्रिक 
प्रवत्तियाँ निरन्तर बढ़ रही हैं। इस प्रसंग में श्रेणीमुलक असमानतावादी जाति-व्यवस्था तथा लोक- 
तांत्रिक समाजवादी विचारधारा की मानवतावादी नैतिकता के बीच जो उग्र तथा आधारभूत विरोध 
है, वह स्पष्ट हो जाता है । 

प्रकरण 2 
स्वासी श्रद्धानन्द 


. प्रस्तावना 

स्वामी श्रद्धानन्द ने एक आर्येसमाजी के रूप में अपना सार्वजनिक जीवन आरम्भ किया था।* 
उत्तका जन्म संवत्‌ 93 (856 ई.) में फाल्युन कृष्णा त्रयोदशी के दिन ज॑लन्धर जिले में हुआ 
था और 23 दिसम्बर, 926 को उनकी गोली मारकर हत्या करदी गयी । वे अत्यधिक निष्ठा- 
वान, ईमानदार तथा भक्तिपरायण व्यक्ति थे; वे आयंसमाज में एक ऐसा व्यक्तित्व लेकर भाये जिसकी 
विशेषता थी निर्मीकता तथा शक्ति का एकनिष्ठ केन्द्रीकरण॥ वे स्पष्टवादी, उदार तथा सत्यपरायण 


थे। वे कष्ट-सहन तथा आत्मत्याग की भावना के मूर्तरूप थे। आर्यसमाज में वे तथाकथित महात्मा 





7 किन्तु 952 के आम चुनावों के अवसर पर अपनी चुनाव घोषणा में भारतीय जनसंघ ने भूमि को किसानों में 
बाँटन तथा बिना मुआवजा दिये जमींदारो का उन्मूलन करने का समर्थतर किया । 

8 स्वामी श्रद्धानन्द, 'कल्योण मार्ग का पथिक' (स्वामीजी को हिन्दी में प्रकाशित आत्मकेवा), वाराणसी, ज्ञानमण्डल 
प्रेस 924 ; सत्यदेव विद्यालंकार, स्वामी श्रद्धानन्द! (विजय पुस्तक भण्डार, दिल्‍ली, 933); स्वामी श्रद्धानन्द, 
साउांवंह (००॥६7/८5३ (स्वामीजी के मेग्रेजी साप्ताहिक 2 #८ 7.7967६४०7 में अप्रेल 926 से 28 अक्टूबर, 926, 
तक प्रकाशित लेखों का संग्रह), वम्बई, फीनिक्स पब्लीकेशन, 946॥ 


272 आधुनिक भारतीय राजनीतिक चिन्तन 


गुट के साथ थे, इस गुट का हृष्टिकोण अधिक पुरातनवादी था और वह सुधारवादी 'सुसंस्कृत 
मण्डली के विरुद्ध था । 892 में पंजाब के आयंसमाज में फूट पड़ गयी। 'सुसंस्क्ृत दल पाइचात्य 
शिक्षा का समर्थक था और भोजन के मामलों में अधिक स्वतन्त्रता का पक्षपाती था। इस दल के 
प्रमुख नेता हंसराज तथा लाला सैनदास थे। 'महात्मा' मण्डली गुरुकुल शिक्षा की वैदिक व्यवस्था 
के पक्ष में थी, और कट्टर निरामिषमोजी थी। इसके नेता मुंशीराम थे जो बाद में श्रद्धानन्द के नाम 
से विख्यात हुए । 

902 में संन्यास ग्रहण करने से पहले मृंशीराम ने हरद्वार के निकट कांगड़ी में ग्रुरुकुल 
नामक एक शिक्षा-संस्था की स्थापता की जिसका उद्देश्य वैदिक ब्रह्मचर्याश्रम की शिक्षा देता था। 
उन्होंने सोलह वर्ष तक ग्रुरुकुल के मुख्याधिष्ठाता तथा प्रधानाचार्य के रूप में कार्य किया | 3 अप्रैल, 
97 को महात्मा मुंशीराम ते संस्यास धारण कर लिया और अपना नाम श्रद्धानन्द रख लिया। 
तदुपरान्त उन्होंने समाज-सेवा का तथा आर्थसमाज की ओर से धाभिक प्रचार का कार्य आरम्भ कर 
दिया । आगे चलकर उन्होंने विशाल पैमाने पर हिन्दू सभा का भी कारये किया । 

बीसवीं शताब्दी के प्रारम्भिक दशकों में उन्हें ब्रिटिश शासकों के सदुद्देश्यों में विश्वास था । 
92 में जब लॉ हाडिज ने दिल्‍ली में प्रवेश किया तो उस समय उनके कहने पर आये सा्वदेशिक 
सभा ने उसके स्वागत की व्यवस्था की । श्रद्धानन्दजी कांग्रेस के अधिवेशनों में भी सम्मिलित हुआ 
करते थे । 907 की सूरत की फूट से उतको गहरा दुःख हुआ । जब महात्मा गान्धी ने रौलट 
विधेयक के विरुद्ध सत्याग्रह आरम्भ किया तो वे उसमें सम्मिलित हो गये । 30 माचे, 499 को 
उन्होंने एक ऐसा वीरता का कार्य किया जिससे देश आइचर्यचकित रह गया। रौलट विधेयक के 
विरुद्ध प्रदशन करने वाले 'निःशस्त्र जुलूस पर ग्ुरखा सैनिक गोलियों की बौछार करने के लिए उद्यत 
थे, उस समय श्रद्धानन्द ने उनके सामने अपना सीना खोल दिया । 4 अग्रैल, 99 को उन्होंने 
दिल्‍ली की जामा मस्जिद में हिन्दू-मुसलिम एकता पर भाषण दिया और उस अवसर पर वैदिक मंत्रों 
के उद्धरण दिये । 

949 में श्रद्धानन्द ने अमृतसर कांग्रेस की स्वागत समिति के सभापति के रूप में हिन्दी में 
एक उत्प्रेरित भाषण दिया और इस वात पर आग्रह किया कि राजनीतिक कार्यवाही का आधार 
नैतिक होना चाहिए । उन्होंने देश की मुक्ति के लिए चारित्रिक पवित्रता को अत्यधिक आवश्यक 
बतलाया । उन्होंने हिन्दू समाज के दलित वर्गों के उद्धार का भी ओजस्वी समर्थन किया । 

श्रद्धानन्द ने महात्मा गान्धी द्वारा प्रारम्भ किये गये असहयोग आन्दोलन का भी समर्थन 
किया । 25 सितम्बर, 920 को उन्होंने पंजाब आये प्रतिनिधि सभा के अध्यक्ष को एक पत्र लिखा 
और उसमें असहयोग की आवश्यकता पर बल दिया । उन्होंने कहा कि असहयोग देद् के जीवन और 
मरण का प्रदइन है । सितम्बर 920 में उन्होंने दिल्‍ली में दलितोद्धार सभा की स्थापना की । 922 
में वे कांग्रेस से पृथक हो गये । उन्होंने लिखा था : “मेरा मत है कि व्यक्तिगत सवितय अवज्ञा को 
पूर्णतः व्याग दिया जाय; और यदि हम सामूहिक सविनय अवज्ञा आन्दोलन को तुरन्त तथा इस शर्ते 
पर आरम्भ नहों कर सकते कि एक बार प्रारम्भ कर देते पर उसे कांग्रेस संगठन के वाहर होने वाली 
हिंसा के बहाने किसी भी स्थिति में वन्द नहीं किया जायगा तो हमें सामूहिक सविनय अवज्ञा का 
विचार ही छोड़ देना चाहिए। इसके अतिरिक्त मेरी धारणा है कि अपने रचनात्मक कार्यक्रम को 
सफल बनाने के लिए कांग्रेसजनों को मौंटफड सुधार योजना के अन्तर्गत खलकर परिपदों में प्रवेश 
करना चाहिए, और मेरी राय में कांग्रेस के कार्यकर्ताओं के लिए परिपदों में प्रवेश करने का एक 
अतिरिक्त कारण यह भी है कि इंगर्लण्ड के प्रधानमन्त्री ने हमें जो चुनौती दी है हमें उसका उत्तर 
भा दता ह---श्रधान मन्च्री ने कहा है कि 'बहत कुछ इस वात पर निर्मर होगा कि आगामा चनाव 
में किस प्रकार के प्रतिनिधि चुने जाते हैँ ।! इन सव वातों को ध्यान में रखते हुए मेरे लिए कांग्रेस 
की कार्यकारिणी में वना रहना नैतिक हृप्टि से उचित नहीं है । अतः मैं अपने 2 माच के त्यागपत्र 
को दृहराता हूँ और कांग्रेस के सभी पदों से पृथक होता हूँ ।* 





0. श्रद्धानन्द का 2/#6 79८०7 में प्रकाशित '(८07ट्टा८5४ स्वुपाएए ए०शणां।€८टा नामक लेख, 
साउाबंध (काह्टा८55, पृष्ठ 493 ॥ 
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सितम्बर 922 में श्रद्धानन्दजी को उनके उस माषण के कारण कारागार में डाल दिया 
गया जो उन्होंने गुरु का बाग सत्याग्रह के अवसर पर अमृतसर में दिया था | चार महीने उपरान्त 
उन्हें मुक्त कर दिया गया । 

उन्होंने शुद्धि तथा हिन्दू संगठन के लिए शक्तिशाली आन्दोलन आरम्म कर दिया। शुद्धि 

आन्दोलन उद्नीसवीं शताब्दी के अन्तिम दशक में पंजाव में आरम्म किया गया था। लेखराम तथा 
श्रृद्धानन्द 896 से ही शुद्धि आन्दोलन में कार्य करते आये थे | 93 में अखिल भारतीय शुद्धि 
सभा का वार्षिक सम्मेलन कराची में हुआ । मालावार में मोपलाओं द्वारा किये गये अत्याचारों के 
कारण हिन्दुओं में भारी घबड़ाहट थी। 3 फरवरी, 923 को भागरा में हिन्दू शुद्धि समा की 
स्थापना की गयी । दिल्‍ली में अखिल भारतीय हिन्दू शुद्धि सभा का केन्द्रीय कार्यालय स्थापित किया 
गया । शुद्धि समाचार! नामक एक मासिक पत्रिका भी प्रकाशित की गयी । श्रद्धानन्द शुद्धि आन्दो- 
लन के प्रमुख कार्यकर्ता थे । वे संगठन के द्वारा निर्जीव हिन्दू समाज में नैतिक तथा आध्यात्मिक 
उत्साह फूँक देना ज्ञाहते थे । वे कहा करते थे कि दलितोद्धार ईश्वर की सन्‍्तानों के प्रति न्याय 
करने का नैतिक मार्ग है । इसलिए उनकी हिन्दू संगठन की योजना में दलितोद्धार के कार्य का प्रमुख 
स्थान था । स्वामीजी लगभग तीन वर्ष तक हिन्दू महासभा के उपाध्यक्ष रहे । 923 में वाराणसी 
में हिन्दू महासभा का सम्मेलन उनके प्रयत्नों के कारण बहुत सफल रहा । 926 में जब महासभा 
ने चुनाव के लिए अपने उम्मीदवारों को खड़ा करने का निर्णय किया तो स्वामीजी ने उसकी सद- 
स्यता से त्याग्रपत्र दे दिया। वे इस पक्ष में नहीं थे कि मुसलमानों की साम्प्रदायिक राजनीति का 
मुकाबला करने के लिए हिन्दुओं को भी साम्प्रदायिक नीति का सहारा लेना चाहिए। इसके अति- 
रिक्त महासभा के सनातनी नेता समाज-सुधार के काम में स्वामीजी का साथ देने के लिए तैयार नहीं 
थे । हिन्दू शुद्धि आन्दोलन के कारण मुसलमानों का धर्मान्ध वर्ग श्रद्धानन्द का शत्रु हो गया । परि- 
णामस्वरूप रशीद नामक एक मुसलमान ने पिस्तौल से स्वामीजी के सीने में गोली मार दी, और 
ब॒द्ध श्रद्धानन्दजी का तत्काल प्राणान्त हो गया । 
महात्मा गान्धी के शब्दों में श्रद्धानन्दजी वीरों के वीर थे |” वे निर्मीकता के मूतेरूप ओर 
सत्य तथा न्याय के दुर्दमनीय सेनानी थे। वे शूरत्व का साक्षात अवतार थे । उनमें घर्मयोद्धा जैसा 
उत्साह तथा सन्देशवाहक जैसा आवेश देखने को मिलता था; उनका शारीरिक आकार अति विशाल 
था और उनमें निजी जोखिम उठाने की अपस्मित क्षमत्त थी । इस सबके कारण वे अद्भुत सम्मान 
और श्रद्धा के पात्र बन गये थे। रेम्जे मेकडोनल्ड इसलिगटन आयोग का सदस्य बनकर आया था 
और 93-4 में भारत में ही था। उसने 'डेली निकल में श्रद्धातन्द के सम्बन्ध में लिखा था : 
“एक विशाल तथा भव्य आक्ृति वाला व्यक्ति जिसकी चालढाल अत्यधिक तैजोमय औौर प्रमावकारी 
है, हमसे मिलने आता है । आधुनिक शैली का कोई चित्रकार ईसा का चित्र बनाने के लिए एक 
नमूते के रूप में उस व्यक्ति का स्वागत करेगा, और मव्ययुगीत रुचि के चिंत्रकार को उंसमें-सन्त 
पीटर की आक्ृति के दर्शन होंगे--यच्यपि वह मछए (पीटर) से तनिक लम्बा और प्रभावशाली दीख 
पड़ता है ।” 

श्रद्धानन्द परम सत्यनिष्ठ ओजस्वी लेखक थे । उनकी “कल्याण मार्ग का पथिक नामक 
आत्मकथा हिन्दी गद्य का एक गौरवशग्रन्थ है । उनकी कुछ अन्य रचनाएँ स्वामी श्रद्धानन्द के धर्मोप- 
देश” नाम से हिन्दी में तीन जिल्दों में प्रकाशित हो चुकी हैं। वे 'सद्धमं प्रचारक' नामक एक साप्ता- 
हिंक पत्रिका का सम्पादन किया करते थे । उसका प्रकाशन पहले उर्दू में और फिर हिन्दी में हुआ । 
उन्होंने हिन्दी साप्ताहिक “श्रद्धा की भी स्थापना की । 3 अप्रैल, 923 को हिन्दी “अर्जुन तथा 
उर्द 'तेज' की स्थापना हुई। इसका भी मुख्य श्रेय श्रद्धानन्दजी को ही था। उन्होंने हिन्दू संगठन 
के काम को बढ़ावा देने, हिन्दू समाज के दलित वर्गों का- उद्धार करने तथा स्वराज के लिए एक 
नैतिक दर्शन प्रदान करने के उद्देह्य से । अप्रैल, 926 को 'लिवरेटर' नामक अंग्रेजी साप्ताहिक की 
भी स्थापना की । 


+ ९ ४ 


0.. 7०फाह गावाीं०, जनवरी 3, 927; बोर '8फाबतताब्णब्मतु?, 2०का४ह माधंक, दिसम्बर 30, 
926। - हु 
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2. श्रद्धातन्द के राजनीतिक विचार 

श्रद्धानन्द ने वेदों तथा गीता का गम्भीर अध्ययन किया था । इससे उनके मन में प्राचीन 
ऋषियों और हृष्ठाओं की प्रज्ञा के प्रति गहरी आस्था उत्पन्न हो गयी थी । प्राचीन भारत की सांस्कृ- 
तिक श्रेष्ठता में उनका ज्वलन्त विश्वास था ) दयानन्द की शिक्षाओं में उनकी हादिक निष्ठा थी । 

स्वामीजी की राजनीति में गम्मीर रुचि थीं, किन्तु उन्हें यह पसन्द नहीं था कि आर्य समाज 
को राजनीतिक संस्था कहा जाय अथवा उस पर राजनीतिक संस्था होने का आरोप लगाया जाय | 
907 में जब लाला लाजपत राय को निर्वासित किया गया था, तब से ब्रिटिश सरकार आय समाज 
को सन्देह की दृष्टि से देखती आयी थी । किन्तु रामदेव के साथ-साथ श्रद्धानन्द ने आय समाज के 
आलोचकों का तीन विरोध किया । उनका विश्वास था कि वैदिक ज्ञान के आधार पर एक पूर्ण 
समाज की स्थापना करता ही आर्य समाज का उद्देश्य है। उनका कहना था कि व्यक्तिगत रूप से 
आर्य समाजियों की राजनीतिक मामलों में रुचि हो सकती है और वे राजनीतिक कार्यकलाप में 
सम्मिलित भी हो सकते हैं, किस्तु एक संस्था के रूप में समाज' सामाजिक-धामिक संगठन है न कि 
राजनीतिक ! 

विवेकानन्द और रामतीर्थ की भाँति श्रद्धानन्द भी न॑तिकता को राष्ट्रवाद का आधार बनाना 
चाहते थे | अमृतसर कांग्रेस में उन्होंने संसक्षत का एक इलोक उद्धृत किया जिसमें क्रोध, पाप, लोभ 
तथा असत्य को प्रेम, सुकमे, उदारता तथा सत्य के द्वारा जीतने का उपदेश दिया गया है। उन्होंने 
लिखा है : “मैं अहिसा और सत्य का कठोरता से पालन करने का ही उपदेश नहीं दे रहा था, बल्कि 
यमों ओर नियमों में निर्धारित अन्य गुणों को ग्रहण करने की भी शिक्षा दिया करता था। मैंने ब्रह्म- 
चये व्रत का पालत करने पर सदैव जोर दिया, और मेरा विश्वास था कि वही सब गुणों का मूल 
है। मेरा विचार रहा है कि ब्रह्मचर्य के पालन से ही विश्व के वर्तमान संघर्षों का अन्त हो सकता 
है | जब मैंने सत्याग्रह की प्रतिज्ञा की तो समाचारपत्रों के द्वारा सत्याग्रहियों को सन्देश भिजवा दिया 
कि ब्रह्मचर्य का पालन करना सफलता की अपरिहाय शर्ते है ।” उन्होंने जनता को बारबार और 
आग्रहपृर्वंक समझाया कि यदि देश को स्वराज के लिए तैयार करता है तो शारीरिक तथा नैतिक 
शक्ति का संरक्षण करता अत्यन्त आवश्यक है । उन्होंने लिखा था : “मैं सदैव कांग्रेस का एक साधा- 
रण सदस्य रहा हूं और प्रत्येक हिन्दू को सलाह देता आया हूँ कि वह उसका सदस्य बनकर उसमें 
सम्मिलित हो, और आज भी यही सलाह देता हूँ । इससे आगे जाने की मेरी कोई आकांक्षा नहीं 
है ।'”““अपने पिछले छह वर्ष से अधिक के अनुभव से मुझे विश्वास हो गया है कि भविष्य में आने 
वाले वास्तविक स्व॒राज का परिपाचन करने के काम के लिए ईमानदार, तिष्ठावान तथा ईश्वरभीरु 
व्यक्तियों को तैयार करना अधिक लाभदायक होगा, बजाय इसके कि मैं ऐसे तथाकथित स्वराज्य की 
मृगमरीचिका के पीछे दोड़कर अपना समय नष्ट करूँ जिसका अर्थ समभाने में गान्धीजी भी असमर्थ 
हैं, अन्य नेताओं का तो कहना ही क्‍या ।7* 

श्रद्धातन्द को सत्याग्रह की कार्यप्रणाली में विश्वास था । वे रौलट विधेयक के विरुद्ध सत्या- 
ग्रह में इसलिए सम्मिलित हुए थे कि वे उस विधेयक को मानव स्वतन्त्रता का अतिक्रमण मानते थे। 
यद्यपि भारतीय परिस्थितियों में सत्याग्रह को लागू करने के विषय में स्वामीजी का गान्धीजी से 
मतभेद था, फिर भी उन्होंने जनता को सत्याग्रह तथा असहयोग आन्दोलन में सम्मिलित होने की 
प्रेरणा दी | उन्होंने लिखा था : “यद्यपि अहिंसात्मक असहयोग के ब्योरे की अनेक बातों में मेरा 
गान्धीजी से मतभेद है (मेरी राय में मन, वचन तथा कर्म की अहिंसा सम्पूर्ण आन्दोलन का सार है) 
और मैं उनकी इस बात के लिए कटु आलोचना करता हूँ कि वे हिन्दुओं के मूल धर्मग्रत्थों को पढ़े 
विना ही हिन्दू धर्म के सिद्धान्तों पर अपने व्यक्तिगत विचारों को अधिकारपूर्ण ढंग से व्यक्त करते हैं, 
फिर भी मैंने उनके साथ इसलिए काम किया है, कि मेरी राय में इस समय उनका आन्दोलन देश 
की मुक्ति का एकमात्र साधन है ।7? 


]] स्वामी श्रद्धानन्द, शए/०£ (शहट्रा55, पृष्ठ 94 । 
]2 वही, पृष्ठ 97-98 | 
]3 वही, पृष्ठ 756॥ 


हिन्दू पुनरुत्यानवाद तथा दार्शनिक आदर्शवाद 275 


922-23 में गान्धीजी के अनुयायियों तथा स्वराज पार्टी के नेताओं के बीच तीन्र विवाद 
चल रहा था । गान्धीजी के अनुयायी अपरिवर्तन के समर्थक थे, और स्वराज पार्टी परिपदों में प्रवेश 
करने के पक्ष में थी। श्रद्धानन्द ने इस विवाद में कोई माग नहीं लिया । उनके राजनीतिक विचार 
उनके उस लिखित वक्तव्य से प्रकट होते हैं जो उन्होंने 4 अगस्त, 922 को कांग्रेस सविनय अवज्ञा 
जाँच समिति के समक्ष दिया था : “४४० वे यह नहीं चाहते थे कि रचनात्मक कार्यक्रम को केवल 
इसलिए क्रियान्वित किया जाय कि उससे कांग्रेस को सविनय अवज्ञा आन्दोलन चलाने में सहायता 
मिल सके । वे रचनात्मक कार्यक्रम को स्वतन्त्र रूप से क्रियान्वित करने के पक्ष में थे। उन्हें पूरा 
विश्वास था कि यदि कानूनों की सविनय अवज्ञा का आन्दोलन त्याग दिया जाय, और फिर भी 
रचनात्मक कार्यक्रम को विश्वास और उत्साह के साथ अमल में लाया जाय तो देश को स्वराज उप- 
लब्ध हो सकता है ।” हिन्दू-मुसलिम एकता का उल्लेख करते हुए उन्होंने कहा कि ऊपर से देखने 
पर कोई झगड़ा नहीं प्रतीत होता किन्तु मैंने समी प्रान्तों में देखा है कि हिन्दू तथा मुसलमान दोनों 
के ही मन में एक दूसरे के बारे में गहरा सन्देह है। एक कारण यह जान पड़ता है कि मुसलमान 
और सिक्‍्ख परस्पर संगठित हैं, इसके विपरीत हिन्दुओं का एक समाज के रूप में कोई संगठन नहीं 
है । उनके विचार में एक उपाय यह था कि हिन्दू नेता अपने समाज का संगठन करें ओर मुसलमान 
नेता कोरी खिलाफत पर जोर न देकर स्वराज की प्राप्ति को अधिक महत्व दें ।"**** यदि सविनय 
अवज्ञा आन्दोलन चलाया जाय तो वह एक साथ सभी प्रान्तों में आरम्म किया जाय । किन्तु ऐसा 
करने से पहले कांग्रेस को इस बात की स्पष्ट रूप से घोषणा कर देनी चाहिए कि यदि कांग्रेस संगठन 
के बाहर किसी व्यक्ति अथवा समूह ने हिंसा की तो उसका उत्तरदायित्व कांग्रेस पर नहीं होगा । 
कांग्रेस को चाहिए कि सविनय अवज्ञा आन्दोलन को एक वार आरम्म करके फिर किसी भी स्थिति 
में बन्द न करे ।7/ ४४ सामान्य स्थिति का उल्लेख करते हुए स्वामीजी ने कहा कि असहयोग आन्दो- 
लन ने राष्ट्र में आश्चर्यजनक चेतना जाग्रत कर दी है और डेढ़ वर्ष में आधी शताब्दी का काम पूरा 
कर दिया है |" बारदोली प्रस्ताव ने देश में व्याप्त उत्साह को नष्ट-भ्रष्ट कर दिया है | दिल्ली 
प्रस्ताव सुषुप्त आत्मा को जाग्रत करने में असफल रहा है ॥""*०४* उनका सुझाव था कि यदि रचना- 
त्मक कार्यक्रम में विद्वास उत्पन्न किया जा सके तो परिषदों के द्वार खटखटाने की कोई आवश्यकता 
नहीं और आन्दोलन इतना प्रभावकारी हो जायगा कि नौकरशाही शीघ्र ही घेरे में फेंस जायगी और 
निर्णायक युद्ध आरम्म हो जायगा ।/?* 

स्वामीजी अपने इस विश्वास पर हृढ़ रहे कि सबसे बड़ी आवश्यकता देश का नेतिक तथा 
सामाजिक पुनरुत्थान है। जनता को अनुशासन तथा रचनात्मक कार्य के द्वारा तैयार करना है। 
केवल आत्मसंयम के द्वारा देश की सेवा के लिए आवश्यक शक्ति उत्पन्न की जा सकती है। उन्होंने 
लिखा था : “व्यक्तिगत रूप में मैं न तो परिषदों में प्रवेश करने के पक्ष में हूँ और न सविनय अवज्ञा 
प्रारम्भ करने की थोथी धमकी का समर्थन करता हूँ । मेरा यह्‌ विश्वास मडिग बना हुआ है कि 
स्वराज प्राप्त करने के लिए रचनात्मक काये ही शक्तिशाली अस्त्र है ।?” रचनात्मक कार्य के सम्बन्ध 
में स्वामीजी का दृष्टिकोण व्यापक था । उन्होंने स्वराज्य की प्राप्ति के लिए चार सूत्री कार्यक्रम 
निर्धारित किया : 

“(]) हिन्दुओं, मुसलमानों, सिक्‍खों, ईसाइयों आदि को एक ही मंच पर एकत्र करके और एक 
संयुक्त पंचायत द्वारा उनके पारस्प रिक मतभेद को निवटाकर भारत की एकता की स्थापना करना । 

(2) देश में बनी हुई वस्तुओं को लोकप्रिय बनाना । 

(3) हिन्दुस्तानी का राष्ट्रमाषा के रूप में प्रयोग आरम्म करना । 

(4) वर्तमान सरकारी विश्वविद्यालयी शिक्षा-प्रणाली से पृथक और स्वतन्त्र एक राप्ट्रीय 
शिक्षा-प्रणाली का विकास करना ।/!४ 


]4 वही, पृष्ठ, 90-92 ॥ 

]5 वही, पृष्ठ 494। 

]6 वही, पृष्ठ 97। इस योजना की रूपरेखा श्रद्धानन्द ने उस त्यागपत्न में प्रस्तुत की था जो उन्होंने 2 मई को 
सत्याग्रह समिति से पृथक होने पर दिया था । 
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श्रद्धानन्द ने अराष्ट्रवादी प्रवृत्तियों को प्रोत्साहन देने वाली पाइचात्य शिक्षा की कदु आलो- 
चना की थी। उनकी शिक्षा योजना में अध्यापक तथा विद्यार्थी दोतों को ही अपता जीवन ब्रह्मचर्य 
के वैदिक आदर्श के अनुसार ढालना पड़ता । 

संन्यासी होने के नाते स्वामीजी को सब प्राणियों के कल्याण की कामना थी । अतः सम्पूर्ण 
मानव जाति के कल्याण का समर्थन करना उनके लिए आवश्यक था। किन्तु समय की परिस्थितियों 
को देखते हुए उतका विचार था कि मातृश्मि के प्रति भक्ति सावभौम श्रातृत्व की प्राप्ति की पहली 
आवश्यक शर्त है । उनका कहना था कि सुखवाद तथा इन्द्रियानुभववाद के उमड़ते हुए ज्वार को 
रोकने के लिए भारत की आध्यात्मिक शक्ति को पुऑर्जीवित करना आवश्यक हैं ॥!#78 ॥र 
3, निष्कर्ष 

मालवीय तथा लाजपत राय की भाँति श्रद्धानन्द भी यह नहीं चाहते थे कि हिन्दुओं के उचित 
हितों को जोखिम में डाला जाय । वे निर्मल राष्ट्रवादी थे, किन्तु वे सबके लिए न्याय चाहते थे और 
मुसलमानों को अनुचित रूप से सन्तुष्ट करने के पक्ष में नहीं थे । वे किसी भी अर्थ में सम्प्रदायवादी 
नहीं थे | राष्ट्र के लिए उनकी सबसे बड़ी विरासत थी शिक्षा के वैदिक आदर्शो को पत्ती वित करना 
और हिन्दुओं की एकता के लिए प्रयत्न करना। उनके मन में देश में बसने वाले विभिन्न सम्प्रदायों 
के उचित सामाजिक तथा राजनीतिक हितों की वृद्धि के खिलाफ कोई दुर्भाव नहीं था। 

वैदिक स्व॒राज्य' का आदश श्रद्धानन्द की राजनीतिक शिक्षाओं का मुख्य तत्व था! भार- 
तीय परम्पराओं का अनुसरण करते हुए उन्होंने बतलाया कि आन्तरिक आंत्मसंयम ही वास्तविक 
स्वराज्य है। इसी कारण वे वैदिक ब्रह्मचर्याश्रम के पुनरुद्धार को राष्ट्रीय गरिमावर्धन की आधार- 
शिला मानते थे । उनका कहना था कि संसार में अपने-अपने अधिकारों को प्राप्त करने के लिए जी 
तीब्र संवर्ष चल रहा है उसके स्थान पर स्वराज्य का आदश हमें अपने-अपने कतेव्यों का निष्ठापूर्वक 
पालन करना सिखाता है । श्रद्धानन्द तथा गान्धी दोनों ने ही अधिकारों की अपेक्षा कर्तेच्यों को अधिक 
महत्व दिया है। व्यक्तिगत चरित्र का शुद्धीकरण तथा दलित वर्गों का उद्धार भारत के लिए स्व- 
राज्य का सार होगा । 


प्रकरण 3 
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पण्डित मदतमोहन मालवीय (86]-946) आधुनिक भारत की एक सर्वाधिक महृत्व- 
शाली विभूति थे। वे एक महान वक्ता थे और संस्कृत, हिन्दी नदी तथा अंग्रेजी तीनों ही भाषाओं में समान 
अधिकार के साथ बोल सकते थे । वे एक महान सामाजिक तथा राजतीतिक नेता थे। उन्होंने बनारस 
हिन्दू विश्वविद्यालय की स्थापना की । उनके असाधारण व्यक्तित्व का आधुनिक भारत की राजनीति, 
समाज, शिक्षा तथा संस्कृति पर गहरा प्रभाव पड़ा है। मदनमोहन मालवीय का जन्म 25 दिसम्बर, 
86[ को हुआ था और 2 नवम्बर, 946 को उतका देहावसान हुआ । 884 में उन्होंने बी. 
ए. की उपाधि प्राप्त की । कुछ वर्षों तक उन्होंने 'हिन्दुस्तान' हिन्दी दैनिक का सम्पादन किया । कुछ 
समय तक वे “द इण्डियत यूनियन' पन्न के भी सम्पादक रहे थे । उन्होंने 'अभ्युदय' नामक एक हिन्दी 
साप्ताहिक की भी स्थापना की थी | 880 में मुख्यतः उन्हीं के प्रयत्नों के फलस्वरूप इलाहाबाद 
में हिन्दू समाज नामक संस्था की स्थापता हुई । उन्तके राजनीतिक भाषणों में हमें ऋवेशशून्य तरकंणा 
तथा प्रतीति करने की अद्मुृत शक्ति देखने को मिलती है। उन्होंने अपने आकर्षक व्यक्तित्व के द्वारा 
भारतीय राष्ट्रवाद के विकास में महत्वपूर्ण योग दिया । महात्मा गान्धी उन्हें अपना बड़ा भाई तथा 
भारतीय मुक्ति संग्राम में योग्य साथी और सहयोगी मानते थे तथा उसी रूप में उनका आदर करते 


]7 देखिये श्रद्धानन्द द्वारा मार्च 920 में प्रकाशित “श्रद्धा नामक साप्ताहिक पत्न का अंक | 
8 92! की अहमदाबाद कांग्रेस के वाद श्रद्धानन्द ने वम्बई, जमरावता, अकोला आदि स्थानों पर “वैदिक स्व- 
राज्य! पर व्याख्यान दिये । 
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थे। मालवीयजी के व्यक्तित्व में गहरी निष्ठा, आत्मत्याग तथा सरलता “विद्यमान थी, जिसके 
कारण वे महान प्रेम तथा श्रद्धा के केन्द्र बन गये थे । 

मालवीयजी भारतीय राष्ट्रीय काँग्रेस” के सबसे प्रारम्मिक भेताओं में थे; उस संत्था के 
अर सम्बन्ध डे 886 से ही चला आया था। सामान्यतः उनकी गणना फीरोजशाह और 

खले की भण्डली में की जाती के यद्यपि उन्हें तिलक के विचारों से भी सहानुभूति थी । वे 
[909 में लाहौर तथा 98 में दिल्ली कांग्रेस के समापति चुने गये थे । हे 

902 में मालवीय प्रान्तीय विधान परिषद के सदस्य चुने गये । वहाँ उन्होंने वाधपिक 
वित्तीय विवरण, उत्पाद विधेयक तथा बुन्देलखए्ड भूमि स्वामित्व परिवर्तत विधेयक पर महत्वपूर्ण 
भाषण दिये । 90 में वे साम्राज्यीय विधोंन परिषद (इंम्पीरियल लेजिस्लेटिव कौसिल) के 
सदस्य चुने गये और 920 तक उसके सदस्य बने रहे । उन्होंने गोखले के प्राथमिक शिक्षा विधेयक 
का उत्साह के साथ समर्थत किया | 96 में उन्होंने 'उन्नीस के स्मृतिपत्र' पर हस्ताक्षर किये। 
924 में उन्होंने भारतीय विधान सभा में एक स्वतनत्र कांग्रेसजत के रूप में प्रवेश किया) 927 
में वे विधान सभा के राष्ट्रीय दल (नेशलिस्ट पार्टी) के समोपति थे । 

यद्यवि मालवीय परम्परावादी हिन्दू थे, फिर भी देश के औद्योगिक विकास में उनकी विशेष 
रुचि थी। वे उन नेताओं में से थे जिन्होंने 905 में वाराणसी में भारतीय औद्योगिक सम्मेलन 
तथा संयुक्त प्रान्तीय औद्योगिक सम्मेलन का और 907 में इलाहाबाद में संयुक्त प्रान्तीय भौद्यो- 
गिक संघ की््वेठकों का आयोजन किया था । वे 907 के नैनीताल सम्मेलन के सदस्य थे । उन्होंने 
प्रयाग शुगर कम्पनी प्रारम्भ करने में भी आंशिक योग दिया था । 

920 की कलंकत्ता कांग्रेस में मालवीय मै विपिनचन्द्र पाल, एनी वेसेंट तथा चितरन्जन 
दास के साथ मिलकर गान्धीजी के असहयोग् आन्दोलन के कार्यक्रम का विरोध किया । 92 में 
मालवीयजी वेसेंट तथा अन्य लोगों के साथ एक शिष्टमण्डल के सदस्य के रूप में वाइसराय से मिले 
और असहयोग आचन्दोलन से उत्पन्न गड़बड़ी का अंन्त करने कें लिए बातचीत की । उनके कहने पर 
]0 जनवरी, 922 को बम्बई में एक सर्वेदलीय सम्मेलन हुआ । 930 में गान्धीजी द्वारा प्रारम्भ 
किये गये तमक सत्याग्रह के सम्बन्ध में'उन्हें गिरफ्तार करे लिया गया । 93] में द्वितीय गोल- 
मेज सम्मेलन में भाग लेने के लिए वे लन्दत गये । वे अप्रैल 932 की दिल्‍ली कांग्रेस के मनोनीत 
सभापति थे, किन्तु दिल्‍ली में प्रवेश करते' ही उन्हें गिरफ्तार कर लिया गया । 932 में उन्हींने 
इलाहाबाद में अखिल भारतीय एकता संम्मेलन का सभापतित्व किया | 934 में एम. एस. अणे के 
साथ मिलकर रेम्जे मैकडोनल्ड के साम्प्रदायिक निर्णय का विरोध किया | यद्यपि पूना समझोते के 
द्वारा उसमें कुछ परिवरततंत कर दिया गंया'था, फिर भी उसने देश को अनेक साम्प्रदायिक निर्वाचन- 
क्षेत्रों में विभक्त कर दिया, और हिन्दुओं के साथ भारी अन्याय किया । !934 में कलकत्ता के कांग्रेस 
राष्ट्रीय दल के सम्मेलन में मालवीयजी ने अपने अध्यक्षीय भाषण में कहा कि साम्प्रदायिक निर्णय 
ने लोकतान्चत्रिक प्रगति के स्थान पर साम्प्रदायिक निरंकुशतस्त्र की स्थापना कर दी है । 

सालवीयजी सनातन धर्म महासभा के, जिसकी बैठक जनवरी 906 में इलाहाबाद में हुई 
थी, प्रमुख नेता थे । वे हिन्दू महासभा के प्रमुख नेताओं तथा संगठनकर्ताओं में थे। उन्होंने 
हिन्दुओं की एकता, सांस्क्ृतिक समुत्कर्ष, चारित्रिक शुद्धि तथा सहकारी कार्यकलाप पर वल दिया । 
उन्होंने उत्तर भारत में हिन्दू समाज की सुहृढ़ता तथा पुनः स्थापना के लिए भारी कार्य क्रिया था। 
बनारस हिन्दू विश्वविद्यालय उनकी अथक राष्ट्रीय सेवाओं का चिरस्थायी स्मारक है । उसके मूल 
में भी प्राचीन हिन्दू ध्मशास्त्रों के अध्ययन को प्रोत्साहन देने की भावना विद्यमान थी। 

2. मालवीयजी का इतिहास-दर्शन,... 5... - + 
मालवीयजी श्रद्धालु हिन्दू आस्तिक थे। उन पर भागवत के भक्तिमुलक आदर्श का गम्भीर 
ए. नटेसन एएंड 


9 ८८८८५ दगाव॑ व-ंफहु थी रिकादी। रैदगवंदा रै4्री०ीद्ा 242/00706 (मद्रास, जी. न 20८06 


कम्पनी, 99): 7%6 कक, ?क्ादा। 24बढा रेवगावार रेदवा।िणं2व : चिठ २८ 
द्वितोय संस्करण (मद्रास, गनेश एण्ड कम्पनी) । 
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प्रभाव पड़ा था । उनके धारमिक दर्शन की प्रमुख धारणा “ईश्वर की सर्वव्यापकता' थी ।” वे श्रद्धालु 
वैष्णव थे और उन्हें ईश्वर के अवतार के सिद्धान्त में विश्वास था । वे कृष्ण के उपासक थे। वे 
इस धारणा को स्वीकार करते थे कि इतिहास दैवी शक्तियों के द्वारा शासित होता है । रानाडे, भर- 
विन्द तथा गान्धीजी की भाँति मालवीयजी का विश्वास था कि इतिहास में ईर्वर सदैव न्याय, 
सत्य और नैतिकता के पक्ष में ही हस्तक्षेप करता है । उनकी धारणा थी कि प्रथम विद्वयुद्ध में 
ईइवर का हाथ था और इसलिए मित्र राष्ट्रों की विजय हुई थी । 98 की दिल्‍ली कांग्रेस में अपने 
अध्यक्षीय भाषण में उन्होंने कहा था : “ईइवर का यह स्पष्ट उद्देश्य था कि विव्व के शक्तिशाली 
राष्ट्रों का नैतिक पुनर्जन्म हो। उसका उद्देश्य इस युद्ध के द्वारा केवल इस सिद्धान्त की स्थापना 
करना नहीं था कि न्याय ही शक्ति है, बल्कि वह यह भी चाहता था कि अत्तर्राष्ट्रीय अराजकता का 
अन्त हो और विश्व के युद्धरत राष्ट्र एक नैतिक व्यवस्था की स्थापना करें तथा ऐसा स्थायी प्रबन्ध 
करें जिससे यह सुनिश्चित हो सके कि भविष्य में वे पारस्परिक व्यवहार में तथा शेष मानव परिवार 
के साथ बर्ताव में न्‍्यायपूर्ण तथा सम्यक्‌ आचरण करेंगे । इस उद्देश्य की पूरतति के लिए यह्‌ आवश्यक 
था कि युद्ध का तब तक अन्त न हो जब तक कि अमेरिका युद्ध में सम्मिलित न हो जाय और जब 
तक राष्ट्र उन शान्ति प्रस्तावों से सहमत न हो जायें जो इस व्यवस्था का आधार बनने वाले थे। 
इसलिए जब वे इस प्र राजी हो गये तभी निर्णायक घड़ी में ईश्वर ने अमेरिका को युद्ध में सम्सि- 
लित होने के लिए प्रेरित किया जिससे कि वह आकर मित्र राष्ट्रों की सहायता करे और जर्मनी 
के विरुद्ध युद्ध पासा पलट दे ।” कम का नियम क्र निर्चितता से काये करना है। कुछ मित्र राष्ट्रों 
ने भी समय-समय पर न्याय तथा शिष्टता के सिद्धान्तों का उल्लंधन किया था। उन्हें भी अपने 
कुकर्मों का फल भोगना पड़ा था। किन्तु अन्त में उतकी विजय हुई, क्योंकि तुलवात्मक दृष्ठि से 
उनका आचरण जर्मन लोगों के मुकाबले में अधिक न्यायसंगत था। इस प्रकार मालवीयजी का 
विश्वास था कि राष्ट्रीय तथा अन्तरराष्ट्रीय राजनीति के क्षेत्र में भी नैतिक शासन का नियम काम 
करता है, और विजय न्याय तथा सत्य के पक्ष की ही होती है । 
3. मालवीय के राजनीतिक विचार 


विवेकानन्द तथा अरविन्द की भाँति मालवीयजी को भी हिन्दू संस्कृति की श्रेष्ठता में 
विश्वास था ।? बे राष्ट्रवाद की किसी ऐसी धारणा को स्वीकार करने के लिए तैयार नहीं थे जो 
हिन्दू धर्म के आधारभूत नैतिक सिद्धान्तों के प्रतिकूल होती । किन्तु मालवीयजी का हृदय विशाल 
तथा उदार था, अली बन्धुओं तक ने उनकी राजनीतिक कार्यप्रणाली की उदारता को स्वीकार किया 
था । वे इस पक्ष में नहीं थे कि देश में हिन्दुओं का आधिपत्य हो । उनकी दृष्टि में सच्चे भारतीय 
राष्ट्रवाद की आवश्यकता यह थी कि जनता के सभी वर्गों के कल्याण और हितों का सम्बर्धन किया 
जाय । वे कहा करते थे कि 'सब सम्प्रदायों के लोगों को एक महान राष्ट्र के रूप में संयुक्त करने 
के लिए' आवश्यक है कि देशभक्ति तथा भाईचारे की सावनाओं का परिवर्धन किया जाय ।? 

जीवन के प्रति मालवीयजी का हृष्टिकोण धामिक था । उन्हें धर्म की जीवनदायिनी 
शक्तियों में हादिक विश्वास था। उनका कहना था कि धार्मिक नियमों, यमों और ज्नतों का पालन 
करने से जो नैतिक प्रगति होती है वह भौतिक समृद्धि से अधिक सास्युक्त है । वे कतंव्यपरायणता, 
भक्ति तथा समर्पण की धामिक भावनाओं को राष्ट्रीय महानता का साधन मानते थे । नैतिक मूल्यों 
की पवित्रता तथा आवश्यकता को उन्होंने गम्मीरता से हृदयंगस कर लिया था । वे महामारत के 


इस उपदेश के अनुयायी थे कि स्थायी विजय धमम्म के द्वारा ही प्राप्त की जा सकती है। उन्होंने 
विद्यालयों तथा विश्वविद्यालयों में घामिक शिक्षा देने का समर्थन किया [/ 


20 मदनमोहन मालवीय, 2#6 उामाद्राधा८८ शी 004 (गोरखपुर, गाता प्रेस, 936) । 

2] मालवीयजी का भारतीय सनातन घर्म सभा को स्थापना में हाथ था । 

22. $#66406 द्वाव रशमााहु, पृष्ठ 79 । 

23 वे महाभारत के इस उपदेश के अनुयायी वै--घर्मेण मिधन श्रेय ने जय: पापकर्मण:--लाहौर कांग्रेस में दिया 
गया अध्यक्षीय भाषण, 5/2८८78 674 ॥777785, पृष्ठ (04 उन्होंने इस श्लोक को भो उद्धृत्त क्रिया--- 
“अयुध्यमानस्य बधों निःश्षेषकरणं स्मृतम्‌ ।* 

24. ##९टटीह ब्रा विंगतह5, पृष्ठ 26-57 तथा 273-74॥ 
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मालवीय को स्वतन्त्रता तथा सांविधानिक कार्यप्रणाली में विश्वास था । उन्होंने निःसंकोच 
स्वीकार किया कि शिक्षित भारतवासियों द्वारा स्वराज्य की जो माँग की जा रही थी वह अंग्रेजी 
साहित्य तथा ब्रिटेन के लोकतांतिक दर्शन का प्रत्यक्ष परिणाम थी।* 887 की कांग्रेस में मापण 
देते हुए उन्होंने कहा था : “जब हम यह माँग करते हैं कि राज्य की परिषदों में जनता के प्रतिनिधि 
जायें तो हम केवल उसी चीज की माँग कर रहे हैं जिसे यूरोप हो नहीं, अपितु अमेरिका, आस्ट्रेलिया 
तथा लगभग सम्पूर्ण जगत ने एक स्वर से किसी देश के सुशासन के लिए अत्यन्त आवश्यक घोषित 
किया है; क्योंकि जहाँ जनता के प्रतिनिधियों को प्रशासन में भाग लेने दिया जाता है वहीं जनता 
की आवश्यकताओं, इच्छाओं, आकांक्षाओं और शिकायतों को उचित ढंग से प्रस्तुत किया जा सकता 
है, सही ढंग से समझा और पूरा किया जा सकता है ।” प्रशासकों के उद्देश्य कितने ही उदार एवं 
कल्याणकारी क्‍यों न हों फिर भी परिषदों में मारतीय प्रतिनिधियों का होना अत्यन्त आवश्यक है । 
मालवीयजी अंग्रेज प्रशासकों को इस बात का स्मरण दिलाना चाहते थे कि वास्तव में उनके कर्तव्य 
और उद्देश्य का तकाजा क्या था। 89 की कांग्रेस के अधिवेशन में उन्होंने कहा था : “हम अंग्रेजों 
से जो कि हमारे बन्धु-बान्धव हैं यह अपील करते हैं कि वे इस देश के प्रशासन को बुद्धि, न्याय तथा 
सामान्य समभश्बुक के अनुकूल बनायें, उन श्रेष्ठ सिद्धान्तों के अनुरूप ढालें जिन पर उन्हें सदैव गव॑ रहा 
है और जिनके कारण वे संसार में इस उच्च स्थिति को प्राप्त करने में सफल हुए हैं ।” मालवीयजी 
में 99 में भारतीय विधान परिषद में रौलट विधेयक को पारित करने के विरुद्ध जो ऐतिहासिक 
भाषण दिया उससे स्पष्ट है कि वे वैयक्तिक स्वतन्त्रता के उत्कट समर्थक और पोषक थे । 

तिलक की भाँति मालवीय भी उस गम्मीर और व्यापक राजनीतिक हलचल से भलीमांति 
अवगत थे जो रूस-जापान युद्ध के उपरान्त समस्त एशिया में उत्पन्न हो गयी थी। उन्होंने ब्रिटिश 
सरकार पर इस बात के लिए जोर डाला कि वह समय की गति को समझे ओर उससे सबक सीखे । 
उन्होंने कहा : “इस देश की सरकार तथा जनता दोनों का हित इसी में है कि सरकार इस वात को 
समझ ले कि समय बदल गया है और जनता के मन पर एक नयी भावना ने आधिपत्य जमा लिया 
है ।*“जापान ने, जो कुछ वर्ष पहले तक अनेक चीजों में भारत से भी अधिक पिछड़ा हुआ था, अब 
विश्व के राष्ट्रों के बीच प्रमुख स्थान प्राप्त कर लिया है। चीन: भी अपना प्रमाद और निष्क्रियता त्याग 
कर उठ बैठा है । ईरान अपनी दी निद्रा से जाग गया है। “क्या भारतवासियों के लिए उन अधिकारों 
और, शक्तियों की माँग करना पाप है जिनका उपभोग ब्रिटिश साम्राज्य के अन्य भागों में बसने वाले 
हमारे साथी प्रजाजन कर रहे हैं ? यदि यह पाप नहीं है तो वया इसकी कल्पना की जा सकती है 
कि उनकी आकांक्षाएँ उनकी युक्तिसंगत माँगों को उदारतापूर्वक स्वीकार किये बिना सन्तुष्ट की जा 
सकेंगी ?”“* गलतफहमी से बचने ओर उभड़ते हुए लोकमत को सही दिशा में मोड़ने के लिए आवदयक 
है कि वाइसराय तथा गवनेरों की परिषदों में मारतीय प्रतिनिधियों को समुचित स्थान दिया जाय । 
भारतवासियों के अधिकारों की रक्षा करना दो कारणों से अनिवार्य है | प्रथम, रानी विक्टोरिया की 
घोषणा में इन अधिकारों का वचन दिया गया था । हितीय, मारतवासी इस “घरती की सन्तान होने 
के नाते” इन अधिकारों के हकदार हैं | 907-90 में मालवीयजी दादामाई नोरोजी से इस 
बात में सहमत थे कि स्वराज्य ही उन बुराइयों को दूर करने का मुख्य उपाय है जिनके शिकार 
भारतवासी दीर्घकाल से बने हुए हैं। 

मालवीयजी ने स्वदेशी आन्दोलन का समर्थन किया ।7 906 में कलकत्ता में अपने एक 
भाषण में उन्होंने कहा था : “मैं इसको (स्वदेशी को) अपने देशवासियों के प्रति अपने धामिक कर्तव्य 
का ही एक अंग समभता हूँ । मैं इसे मानव जाति का घर्मं और हम सबका विशिष्ट धर्म मानता गा 
मानव जाति के धर्म की माँग है कि आप यथासामर्थ्य स्वदेशी आन्दोलन को बढ़ावा दें । अपने किस 





25 लाहौर कांग्रेस में दिया गया अध्यक्षीय भाषण (909)॥ 

26. 7.प्रृ ८74 $5८८८॥८5, पृष्ठ 07 ॥ 5 हे हर 4 ३०2 

27 मालवीयजी ने कुछ उद्योगों को संरक्षण देने का समर्थन किया । अपने मत की पुष्टि करने ४ लिए उन्होंने जॉन 
स्टुअर्ट मिल, विस्मार्क तथा रूस के वित्तमन्त्री काउंट डेविट को उद्धृत किया | देखियें 2.८ दा।4॑ 59८८८८5, 
पृष्ठ 4[4-25 ॥ 
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देशवासी द्वारा निर्मित वस्त्र को खरीदने में मुझे ऐसा लगा है और अभी भी लग रहा है कि मैं उसे 
जीवित रहने के लिए कम से कम एक कौर भोजन प्राप्त करने में सहायता दे रहा हूँ । हो सकता 
है कि सूत किसी बाहरी देश से आया हो किन्तु उसमें उसने अपना जो श्रम लगाया है उससे उसे 
लाभ का आधा, तिहाई अथवा कोई अंश अवश्य मिल जायगा जिससे वह अपना और अपने अश्रितों 
का पेट मर सकेगा । जब आप देख रहे हैं कि आपके आसपास लोग इतना कष्ट भोग रहे हैं, देश 
का धन भारी राशि में बाहर जा रहा है, लोगों की आय इतनी कम और साधन इतने अल्प हैं, तो 
मैं कहुँगा कि प्रत्येक उदार भावनाओं वाले व्यक्ति का यह धामिक कर्तव्य है कि वह जहाँ कहीं भी 
देश में निर्मित वस्तुएँ मिल सकें उन्हें विदेशी चीज़ों की तुलता में तरजीह देकर भारतीय उत्पादन 
को बढ़ावा दे, चाहे ऐसा करने में उसे कुछ त्याग भी करता पड़े ।/ मालवीयजी का कहना था कि 
स्वदेशी आन्दोलन को बल प्रदान करता भारतवासियों का धा्भिक कर्तव्य है। चूंकि इंगलैण्ड ने मुक्त 
व्यापार के सिद्धान्त को अंगीकार कर लिया है इसलिए उसे भारतीय उद्योगों को संरक्षण देने के 
लिए राजी नहीं किया जा सकता । स्वदेशी ही देश के आथिक!स्लंकटों के निवारण का एकमात्र 
साधन है । इसके मूल में दुर्मावना अथवा घृणा नहीं है और न इसमें किसीः प्रकार का राजनीतिक 
विद्ेष है।देश की दरिद्गता को कम करने तथा देशवासियों को रोजगार और भोजन देने के लिए 
स्वदेशी को अंगीकार करता भारतवासियों का धामिक कतंव्य है । 
मालवीय ने राष्ट्रीय पुनननिर्माण के लिए एक व्यापक सिद्धान्त का प्रतिपादन क्रिया । उनका 
कहना था कि देश के नैतिक वौद्धिक और आथिक साधनों का परिवर्धन करने के लिए राजनीतिक 
सुधारों के आन्दोलन के अतिरिक्त लोगों में लोक-कल्याण और लोक-सेवा की भावना उत्पन्न करना भी 
नितान्त आवश्यक है । उनका विचार था कि देश के विकास के लिए शैक्षिक तथा औद्योगिक कार्ये- 
कलाप भी जरूरी हैं ।” उन्होंने औद्योगिक आयोग (9]6-8) के लिए जोःस्मरणपच्च तैयार किया 
था उसमें उन्होंने इस बात पड़ बल दिया था कि; देश में य्रथो ज्रित आधार पर उद्योगों का विकास किया 
जाय । उतका विश्वास था कि उद्योगों के लिए आवश्यक पूँजी प्रयत्न करते पर देझ्ष में ही एकत्र की 
जा सकती है। मालवीयजी ने शारीरिक विकास के कार्यों पर भी बल दिया । वे चाहते थे कि देश के 
राजतीतिक पुतर्ति्माण और प्रगति के लिए धामिक उत्साह क्षौर समर्पण की भावना से काम करना 
आवश्यक है । गुरु गोविन्दर्सिह ने जिस भक्ति-भमावना से अपना काम किया और अपने भनुयायियों के 
साथ समानता का जो व्यवहार किया उससे मालवीयजी बहुत प्रज्नावित थे ।" 908 में लखनऊ 
में हुए द्वितीय उत्तर प्रदेशीय सम्मेलन में अपने अध्यक्षीय भाषण में उन्होंने कहा था : “मैं आपसे 
हादिक प्रार्थना करता हूँ कि आप ऐसे संगठनों का निर्माण करें जो वर्ष भर राजनीतिक कार्य चलाते 
रहें और सावंजतिक हित की समस्याओं पर लोकमत को शिक्षित करने का प्रयत्त करते रहें | आप 
सफाई, शिक्षा तथा औद्योगिक विकास के लिए संगठन बनायें और ऐसी संस्थाओं का निर्माण करें 
जो सहकारी आन्दोलन, पंचनिर्णय और शारीरिक शिक्षा को प्रोत्साहन दें। अन्त में, मैं आपसे यह 
स्मरण रखने की प्रार्थना करता हूँ कि जनता को वास्तविक सुख केवल भौतिक लाश्ों से ही प्राप्त 
नहीं हो सकता, और वे सभी भौतिक लाभ जो प्राप्त करने ध्योग हैं, मनुष्य के प्रति उन झाइ्वत 
कर्तव्यों का पालन करके उपलब्ध किये जा सकते हैं जो धर्म ने हमारे लिए निर्धारित किये हैं । यदि 
हम 'घामिक कर्तव्य की भावना से प्रेरित होकर कार्य नहीं करते तो हम जो भी काम करेंगे उसमें 
हमारी रुचि स्थायी नहीं होगी ।/” सालवीयजी ने प्राविधिक शिक्षा को भी अत्यावश्यक बतलाया । 
मालवीयजी को ईईैवर की सर्वव्यापकता में विश्वास था और इसी आधार पर उन्होंने आग्रह 
किया कि भारत में सर्वृत्र स्वतन्त्रता, समानता तथा न्याय के सिद्धान्तों का अनुसरण किया जाना 
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चाहिए । 98 में दिल्‍ली कांग्रेस के अपने अध्यक्षीय भाषण में उन्होंने कहा था : "मेरा निवेदन 
है कि आप अपनी पूरी शक्ति के साथ इस बात की माँग करने का संकल्प करलें कि अपने देश में 
आपको भी अपने विकास की वे ही सुविधाएँ उपलब्ध होनी चाहिए जो इंगलैण्ड में अंग्रेजों को मिली 
हुई हैं। यदि आप इतना संकल्प करलें ओर अपनी जनता में स्वतन्त्रता, समानता तथा शआतृत्व के 
सिद्धान्तों को फैलाने का प्रयत्न करें तथा हर भाई को, चाहे उसकी स्थिति कितनी ही अकिचन और 
निम्न क्यों न हो, यह अनुभव करने दें कि उसमें भी वही ईश्वरीय प्रकाश की किरण विद्यमान है 
जो उच्च से उच्च स्थिति के व्यक्ति में विराजमान है और यदि आप हर भाई को इस बात की अनु- 
भूति करादें कि उसे भी अपने साथी प्रजाजनों के समान ही व्यवहार पाने का अधिकार है तो तिएचय 
समभिए कि आपने अपने भविष्य का निर्णय स्वयं कर लिया है, और जिनके हाथों में आज देश की 
शक्ति है वे आपकी उचित माँगों का विरोध करने में कमी सफल नहीं होंगे ।” 

सालवीय आत्मनिर्णय के सिद्धान्त को मानते थे । 98 की दिल्‍ली कांग्रेस में अपने अध्य- 
क्षीय भाषण में उन्होंने यह आशा व्यक्त की थी कि आत्मनिर्णय का सिद्धान्त भारत के लिए मी 
लागू किया जायगा | उन्होंने कहा : “हमें यह जावकर प्रसन्नता है कि इंगलैण्ड और फ्रान्स की सर- 
कारों ने सीरिया तथा मेसोपोटामियाँ के सम्बन्ध में इन सिद्धान्तों को लागू करना स्वीकार कर लिया 
है । इससे हमारी यह आशा हृढ़ हो गयी है कि इन्हें मारत के'“लिए भी लागू किया जायगा। जब 
मैं इस नगर में, जो हिन्दू तथा मुसलिम दोनों ही युगों में मारत की राजघानी रहा था, खड़ा होकर 
सोचता हूँ तो मेरा हृदय अकथनीय दुःख और लज्जा से भर जाता है । हिन्दुओं ने लगमग चार 
हजार वर्ष तक इस विशाल साम्राज्य पर शासन किया था और मुसलमान मी कई सी वर्ष तक 
शासन करते रहे । किन्तु उनकी सन्तान हम अपनी प्राचीन स्थिति से इतने गिर गये है कि ह 
अपनी सीमित स्वराज की योग्यता को सिद्ध करने के लिए भी विवाद करना पढ़ रहा है। क्रिन्तु 
इस समय जिन लोगों के हाथों में देश के शासन की वागडोर है वे इतने अविज्ञ हैं कि यदि मेरे पाम 
समय होता तो मैं अवश्य ही बतलाता कि अंग्रेजों के आने से पहले हमारे लोगों में--हिन्दू तथा 
मुसलमान दोनों में--कितनी क्षमता थी ।” मालवीयजी का आग्रह था कि हमें हमारा स्वराज का 
जन्मसिद्ध अधिकार' आत्मनिर्णय के सिद्धान्त को लागू करके तुरन्त ही प्रदान किया जाय। उनका 
कहना था कि अत्तर्राष्ट्रीय सम्बन्धों की न्यायोचित व्यवस्था को कायम रखने का यही एक्रमात्र उपाय 
हैं । भारत को अधिकार है कि वह विना किसी बाहरी दवाव अथवा हस्तक्षेप के अपने राजनीतिक 
जीवन को अपनी इच्छानुसार चलाये । तभी वह अपनी 'ईदइवर-प्रदत्त प्रकृति” को साक्षात्कृत कर 
सकता है और अपनी होतव्यता को ढाल सकता है। उसके पुत्रों ने पिछले युद्ध में न्याय तथा स्व- 

न्त्रता के सिद्धान्तों की रक्षा के लिए अपना रक्त बहाया था। इन सब तकों से भारत की इस 

न्यायोचित माँग की पुष्टि होती है कि उसके राजनीतिक भाग्य का निर्णय करने के लिए राष्ट्रीय 
आत्मनिर्णय के सिद्धान्त को तुरन्त कार्यान्वित किया जाय । 

मालवीय उम्र लोकतन्त्रवादी नहीं थे । वे यह नहीं चाहते थे कि राजनीतिक क्षेत्र में जनता 
सामूहिक रूप से उमड़ पड़े । अपने लाहौर कांग्रेस के अध्यक्षीय भाषण में उन्होंने धर्म तथा अहिसा 
की धारणाओं के आधार पर आतंकवादियों तथा हिसात्मक ऋरान्तिकारियों की भत्संना की । उनकी 
आवता मौन्तेस्क्यू और जैफसन के सहश थी; वे उन उम्र और क्रान्तिकारी विचारकों से सहमत नहीं 
थे जो चाहते थे कि जनता को व्यापक रूप से राजनीति में माग लेना चाहिए | 

मालवीय को भारतीय राष्ट्रीय कांग्रेस के उन वर्गों से सहानुभूति नहीं थी जो समाजवाद 
की ओर उन्मुख थे | उनका सम्बन्ध उस गुट से था जो आर्थिक मामलों में कार्य-विमाजन के सिद्धान्त 
को मानकर चलता था ! वे हिन्दू समाज की आथिक तथा सामाजिक श्रेणियों को थोड़े-बहुत हेरफेर 
के साथ बनाये रखने के पक्ष में थे । 
4. निष्कर्ष 

पृण्डित मालवीय अपने समय के एक प्रतिष्ठित सार्वजनिक नेता थे ।” वे बुद्धिमान राज- 
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नीतिज्ञ तथा प्रकाण्ड विद्वान थे । वे अपने जीवन के अन्तिम क्षणों तक भारत की. महानता के संव- 
धत के लिए अथक परिश्रम करते रहे । उन्हें हिन्दू सम्यता तथा संस्कृति के शाइवत मुल्यों में विश्वास 
था, और उनका यह विश्वास ही उनके जीवन तथा कार्य-पद्धति का मुख्य आधार था। वे ईइवर- 
भीर थे और धर्म के प्रति उनके मन में जन्मजात प्रेम था। किन्तु सांस्कृतिक पुरातनवाद के साथ- 
साथ उनका हृदय बहुत उदार था, और अपने विरोधियों का प्रेम तथा श्रद्धा प्राप्त करने की उनमें 
अद्भुत क्षमता थी। भारतीय राष्ट्रीय कांग्रेस में, प्रान्तीय सम्मेलनों में तथा उत्तरप्रदेशीय विधान 
परिषद और साम्राज्यीय विधात परिषद में उनकी भूमिका बहुत ही प्रभावशाली थी | जब भारतीय 
राजनीति में गान्धीजी की सत्याग्रह-प्रणाली का प्रादुर्भाव हुआ तो समय की महत्वपूर्ण शक्तियों के 
साथ मालवीयजी का सम्पर्क टूट गया । फिर भी वे मध्यस्थ का काये करते रहे । उन्हें न तो कांग्रेस 
की बढ़ती हुई उग्र भावना से सहानुभूति थी और न उसकी मुसलमानों के प्रति रिआयत की नीति 
से। उनके प्रसिद्ध सावंजनिक वक्तव्यों में 946 का वह वक्तव्य अन्तिम था जिसमें उन्होंने हिन्दुओं 
को देश की भयंकर रूप से विल्लुव्ध साम्प्रदायिक स्थिति में एक होने के लिए ललकारा था । 

भारतीय राजनीतिक विचारों के इतिहास में मालवीयजी का मुख्य योगदान उनका व्यापक 
राष्ट्रवाद का सिद्धान्त है । स्टाइन, हार्डेनवुर्ग, गेट और फिस्टे की भाँति मालवीयजी भी संस्कृति 
को राष्ट्रवाद का आधार मानते थे | प्राचीन भारत की सांस्कृतिक उपलब्धियों के लिए उनके मन 
में गहरी श्रद्धा थी; साथ ही साथ उन्हें देश की भावी प्रगति और सृजवात्मक शाक्तियों में भी 
विश्वास था । वे शुद्ध भौतिकवादी अथवा ऐहिकवादी राष्ट्रवाद का समर्थन नहीं कर सकते थे | वे 
हिन्दू संस्कृति पर आधारित राष्ट्रवाद के सिद्धान्त को मानते थे, किन्तु साथ ही साथ वे देश के भव्य 
सम्प्रदायों के प्रति निरपेक्षतः उदार तथा न्यायोचित व्यवहार करने के पक्ष में थे । 

प्रकरण 4 
भाई परमानन्‍्द 

भाई परमानन्द पंजाब के निवासी थे । उन्होंने लाहोर के डी. ए. बी. कॉलिज में अध्यापन 
कार्य किया और लाला हंसराज के आदश्शवाद से उन्हें गहरी प्रेरणा मिली ॥ वे धामिक उपदेश 
देने के उद्देश्य से दक्षिण अफ्रीका गये थे, वहीं उनकी गान्धीजी से भेंट हुई | उन दिनों का उल्लेख 
करते हुए गान्धीजी ने “यंग इण्डिया' में लिखा था : “भेरे मत पर इस बात की गहरी छाप पड़ी 
कि वह एक सत्यपरायण तथा उदात्त व्यक्ति हैं ।/ दक्षिण अफ्रीका से भाई परमानन्द इंगरलण्ड 
गये । वहाँ उनका श्यामजी क्वृष्ण वर्मा से सम्पर्क हुआ जो उस समय यूरोप में भारतीय क्रान्ति- 
कारियों के नेता तथा पथप्रदर्शक थे; और वर्माजी का उन पर गहरा प्रभाव पड़ा। उन्होंने हिन्दी 
तथा उर्दू में कुछ पुस्तकें भी लिखीं । उन्होंने एक यूरोप का इतिहास भी लिखा । 95 में उन्हें 
निर्वासित करके अंडमन भेज दिया गया; 920 में दो मास की भूख हड़ताल के उपरान्त उन्हें 
मुक्त कर दिया गया ।* स्वदेश लौटने पर वे हिन्दू महासभा में सम्मिलित हो गये । वे कुछ समय 
तक भारतीय विधान सभा के सदस्य भी रहे । 

परमातन्द अच्छे वक्ता थे | अपने भाषणों में वे सदेव हिन्दू संस्कृति की श्रेष्ठता की चर्चा 
किया करते थे । उन्होंने लिखा था : "हिन्दू भूमण्डल का सबसे पुराना राष्ट्र है। उनके धर्मग्रन्थ 
विश्व के प्राचीनतम ग्रन्थ हैं। आधुनिक यूरोपीय राष्ट्र प्राचीव हिन्दुओं अथवा आर्यों के ही वंशज 
हैं। प्राचीन काल के सभी बड़े राष्ट्र अपनी सभ्यत्ता तथा विशिष्ट राष्ट्रीय चरित्र को खो बैठे हैं ।''' 


किन्तु विश्व के प्रारम्भ से हमारा ही राष्ट्र केवल ऐसा है जो इस विषय में अपवाद सिद्ध हुआ है, 





नामक लेख में लिखा था : “मेरे लिए देश में महात्मा गान्धी तथा मालवीयजी दो महामतम विभूतियाँ हैं। 
मैं उनसे जितना श्रेम ओर उनकी जितनी श्रद्धा करता हूँ उतनी निजी अथवा सावंजनिक जीवन में किसी की 
नहीं करता । 

33 लाला हंसराज (9 जअप्रेल, ! 864 5 नवम्बर, 933) भांय॑ समाज में कालिज शिक्षा के महान्‌ समर्थक्र 
थे । वे पंजाव के सामाजिक नेता भी थे । 

34. एम, के, गान्धी, मित्र शिक्षभाय्ाब्ातेत्र, 20278 2ग्दांव, नवम्बर 9, ]99 । 

35. क्लाई परमानन्द, ७/0) ० 04) ८०. 
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क्योंकि वह अब भी जीवित है ।”“निःसन्देह किसी रहस्यमयी शक्ति ने अथवा किसी अन्य क्स्तु ने 
हमें नष्ट होने से बचा लिया है ।/““यातनाएँ, सामूहिक हत्याएँ, भयंकर नरसंहार तथा रक्तपात, 
भयावह युद्ध--हमने क्या-क्या सहन नहीं किया है ? और फिर भी हम जीवित हैं ।/० 

परमानन्द हिन्दू राष्ट्रवाद के समर्थक थे | उनका कहना था कि वहुसंख्यक होते के नाते 
हिन्दुओं का क॒तंव्य हैं कि वे अपने को सामाजिक तथा नैतिक वुराइयों से मुक्त करें और स्वराज 
प्राप्त करते में जो कष्ट और यातनाएँ सामने आयें उनके मुख्य आघात को स्वयं अपने ऊपर लें। 
उन्होंने हिन्दुओं की अतिशय व्यक्तिवादी भावना की भरत्सना की क्‍योंकि उससे तुच्छ और अहकार- 
मूलक प्रतिस्पर्धाओं का प्रादुर्भाव होता है। उन्होंने बतलाया कि समय की अत्यावश्यक माँग यह है 
कि हम संघ और संगठन की भावना का विकास करें | वे हिन्दुओं की एकता के कार्य को संकीर्ण 
साम्प्रदायिकता मानने के लिए तैयार नहीं थे । उन्होंने लिखा था : “जो भावना किसी राष्ट्र को 
एकता के सूत्र में बाँधने का काम करती है वह उसका विशिष्ट राप्ट्रीय चरित्र है। किन्तु हमारे 
सामने प्रइन बहुत ही भिन्न है। यदि राष्ट्रवाद की भावना है ही नहीं अथवा मर चुकी है तो उसे 
उत्पन्न कैसे किया जाय ?/०४४४: इसके अतिरिक्त आन्तरिक तथा बाह्य दोनों ही प्रकार की कुछ ऐसी 
शक्तियाँ होती हैं जो इस भावना के विकास में बाधा डालती हैं और उसे जाग्रत नहीं होने देवीं । 
सामान्यतः यह बात उन राष्ट्रों के सम्बन्ध में चरितार्थ होती है जो अपनी स्वाधीनता को खो बैठते 
हैं ।'“लोगों को सलाह दी जाती है कि वे एक दृसरे के प्रति प्रेम तथा सहानुभूति का व्यवहार करें, 
किन्तु सब निरर्थक सिद्ध होता है । इसके विपरीत सर्व॑च्र मनुष्य को मनुप्य से और पार्टी को पार्टी 
से पृथक करने वाली पारस्परिक ईर्ष्या और बिद्वेप के अतिरिक्त और कुछ हृष्टिगोचर नहीं होता । 
राजनीति का एक गम्भीर सत्य है, जिसे लोग प्रारम्भ में समझ नहीं पाते, और न उसका सही 
मूल्यांकन कर पाते हैं । सत्य यह है कि पूर्वोक्त परिस्थितियों में महान नेता ही ऐसी शक्ति देता है 
जो परस्पर विरोधी तत्वों को वश में कर सकता और सच्चे राष्ट्रवाद की नींव डाल सकता है, अतः 
उसके आदेशों का पालन करना और उनका अनुगसन करना आवश्यक है । सर्वप्रथम सम्पूर्ण 
राष्ट्र को एक व्यक्ति के आदेशों का पालन करना सीखना चाहिए। यह अनुशासन, आज्ञापालन तथा 
सम्माव सब प्रकार की तुच्छ वासनाओं और विघटन की शक्तियों को मस्मसात कर देता है । इनके 
विनाह से राष्ट्रवाद के विकास के लिए नयी भूमि तैयार हो जाती है | यूरोप के इतिहास से प्रमा- 
णित होता है कि राष्ट्रीय महानता के संघ में एक ऐसा समय आता है जब कोई बाक्तिशाली 
व्यक्ति अथवा राज्य आगे आकर भारी उत्तरदायित्व अपने कन्धे पर ले लेता है ॥/४ 

भाई परमानन्द हिन्दू संगठन के समर्थक थे । वे लिखते हैं : “हिन्दुओं को संगठित करने के 
लिए विभिन्न स्थानों पर हिन्दू सभाएँ स्थापित की जानी चाहिए | हिन्दुओं में प्रचलित बुराइयों 
का, अर्थात्‌ उन कुरीतियों का जो उन्हें दुर्वल वनाती हैं, उन्मूलन किया जाय । शारीरिक व्यायाम मा 
रुचि उत्पन्न की जाय और युवकों को ऐसे व्यवसाय अपनाने के लिए प्रोत्साहित किया जाय जिनसे 
मस्तिष्क तथा शरीर दोनों का विकास हो । हिन्दुओं को चाहिए कि वे अपने उन भाइयों के साथ 
समानता का व्यवहार करें जिनकी समाज में निम्न स्थिति है । ओर सबसे अधिक महत्व की वात 
यह है कि वे हृदय से शुद्धि-आन्दोलन प्रारम्भ करें जिससे हिन्दुओं का अन्य धर्मों में परिवर्तित होना 
रोका जा सके । ये योजनाएँ हिन्दुओं को संगठित करके अर्थात संगठन के द्वारा ही सफल बनायी जा 
सकती हैं ।/* भाई परमानन्द आर्यसमाजी थे, किन्तु वे समाज को एक सार्वभोम वर्मसंघ अथवा 
पृथक पंथ के रूप में संगठित करने के विरुद्ध थे। वे चाहते थे कि आये समाज भी हिन्दू संगठन का 
काम अपने हाथों में ले । 

रेम्जे मैकडोनल्ड के साम्प्रदायिक निर्णय की घोषणा से हिन्दू समाज में उथल-पुथल मच 





36. मसागवंध $काएद/धा (लालचन्द धावन द्वारा हिन्दी में मनुदित, लाहीर, द सेन्ट्रल युवक सभा, 936)। 
37 सम्भवतः परमानन्द शक्तिशाली अधिनायकतन्त्न के समयंक ये । 

38. माग्रबंध ढका84/#/47॥, पृष्ठ 233-34 ॥ 

39. उाहब॑ंध् 5काइ2/%॥, पृष्ठ 490-9] 
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गयी । हिन्दू महासभा भी बहुत विक्षुब्ध हुई और उसके लिए यह स्वाभाविक भी था। माई परमा- 
तन्‍्द ने 7933 के अजमेर अधिवेशन का समापतित्व किया। उन्होंने कहा : “मेरा अन्तःकरण 
कहता है कि हिन्दू ब्रिटेन के साथ स्वेच्छा से सहयोग करेंगे, यदि नये भारत की राजनीतिक संस्थाओं 
में उतकी उस हैसियत और उत्तरदायित्व की स्थिति को स्वीकार कर लिया जाय जिसके वे देश का 
प्रमुख समुदाय होने के नाते हकदार हैं ।” प्रान्तीय स्वायत्तता के लागू होने पर हिन्दुओं तथा मुसल- 
भानों के बीच की खाई चौड़ी होती गयी । देश में सत्र पारस्परिक सन्देह और अविश्वास की लहर 
दौड़ गयी । भाई परमानन्द चाहते थे कि हिन्दुओं को अपने इतिहास के इस संकट काल में एक हो 
जाना चाहिए | 5 अक्टूबर, 937 को सिन्ध हिन्दू सम्मेलन में अपने अध्यक्षीय भाषण में उन्होंने 
कहा : “मुसलिम मत्त्रिमण्डल कांग्रेस अथवा हिन्दुओं की परवा किये विना अपनी जाति के हितों 
की रक्षा करते के लिए स्वतन्त्र हैं, किन्तु कांग्रेसी मन्त्रिमण्डल कांग्रेस के मुसलमानों के प्रति पक्षपात 
के कार्यक्रम को क्रियान्वित करने के लिए प्रतिज्ञाबद्ध हैं, और इसलिए वे मुसलमानों की कभी सन्तुष्ट 
न होने वाली साम्प्रदायिक भूख को तृप्त करने के लिए सदेव सचेत रहते हैं। हर निष्पक्ष पर्यवेक्षक 
जानता है कि मुसलिम प्रान्‍्तों के हिन्दू यदि अपने हितों की रक्षा करना चाहते हैं और प्रतिष्ठा तथा 
आत्मसम्मान के साथ जीवित रहना चाहते हैं तो उन्हें हिन्दू दल के भण्डे के नीचे संगठित होता 
पड़ेगा । 
प्रकरण 5 
विनायक दासमोदर सावरकर 

. प्रस्तावता 

वितायक दामोदर सावरकर (जन्म 28 मई, 883) उम्र राष्ट्रवादी तथा वीर कान्तिकारी 
और आतंकवादी थे | बीसवीं शताब्दी के प्रारम्भिक दशक में उन्होंने साहुसिक राजतीतिक कार्यों के 
द्वारा अमर ख्याति प्राप्त कर ली ।” उन्होंने 906 से 90 तक इंगलैण्ड में अध्ययत किया और 
साथ ही साथ क्रान्तिकारी कार्यकलाप में भी संलग्न रहे । उन्हें यूरोप में भारतीय क्रान्तिकारियों के 
नेता इ्यामजी कृष्ण वर्मा द्वारा प्रदत्त एक छात्रवृत्ति मिल गयी थी। तिलक ने सावरकर की सिफारिश 
करते हुए ध्यामजी को एक पत्र लिख दिया था। इंगलैण्ड में सावरकर की श्रीमती कामा, लाला 
हरदयाल, मदनलाल धींगरा आदि अन्य कान्तिकारियों से भेंट हुई । उन्हें पचास वर्ष के कारावास 
का दण्ड देकर अंडमन भेज दिया गया था, जहाँ उन्होंने अनेक वर्ष बिताये । 923 में उन्हें अंडमन 
से लाकर रत्नागिरि की जेल में बन्द कर दिया गया था ।/ 0 मई, 937 को उन्हें कारागार 
से मुक्त कर दिया गया । तब वे तिलक के लोकतात्त्रिक स्वराज दल में सम्मिलित हो गये और बाद 
में हिन्दू महासभा की सदस्यता अंगीकार कर ली । वे महासभा को अपने क्रान्तिकारी उत्साह तथा 
दुर्देभनीय इच्छाशक्ति से अनुप्राणित कर देना चाहते थे । 

सावरकर को हिन्दुओं की सांस्कृतिक तथा दाशेनिक उपलब्धियों पर बड़ा गये था। अपनी 
पुस्तक 'हिन्दुत्व' में उन्होंने दावा किया है कि हिन्दू चिस्तन ते “अज्ञात की प्रकृति के सम्बन्ध में 
मानव-चिन्तन की सम्मावताओं को ही निःशेष कर दिया है । 
2. सावरकर की भारतीय इतिहास को व्याख्या 

अपनी 'हिन्दू-पद-पादशाही' नामक पुस्तक में सावरकर ने मराठा शक्ति के उदय की राष्ट्र- 
वादी व्याख्या की है ।* उन्होंने लिखा हैं कि मुसलमान विजय, आक्रमण, घृणा तथा धर्मान्ध अस- 
हिष्णुता की नीति का अनुसरण कर रहे थे । उनकी उस नीति को रोकने तथा देश की रक्षा करने 
के लिए ही मराठों ने राजनीतिक शक्ति को सफलतापूर्वक धारण किया था, और उनके लिए ऐसा 





40. वी. डी. सावरकर, 249 77676 ए/' 7.८ (रत्तागिरि में नजरवन्दी काल में लिखित)। इसके 
अतिरिक्त देखिये धनंजय कोर द्वारा रचित 36एवाईवदा दा ध5 4765 (वम्बई, 77 भागेश्वर भुवन, लेडी 
हालिज रोड, 950) तथा एम. एल, करम्दीकर रचित २॥४ /4क74#7 2708/4/#9 उदणदावा, 

4].. एम. के, गान्धी, '58एश7527 97069, 2708 /ादां०, मई 26, 920 | 

42. दी. डी. सावरकर, सींएवं४-टी4८-2०४५४०/१ (लाहोर, राजपाल एण्ड सन्‍्स) । 
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करना स्वाभाविक भी था ।/ सावरकर का कहना है कि मराठे हर्षवर्धन तथा पुलकेशी से भी 
अधिक उच्चकोटि के आदशेवाद से अनुप्राणित थे ।# उन्होंने सिद्ध करने का प्रयत्न किया है कि 
मराठों का राजनीतिक सत्ता का सिद्धान्त स्वधर्म और स्वराज के आद्झों से अनुप्रेरित था | सावर- 
कर ने मराठा राज्यतन्त्र में लोकतान्निक तत्वों को भी ढूंढ़ निकाला है ।* 

सावरकर उन लेखकों में थे जिन्‍्होंते सवसे पहले इस मत का प्रतिपादन किया था कि 857 
का तथाकथित सिपाही विद्रोह वास्तव में भारतीय स्वतन्त्रता का प्रथम संग्राम था। उनके मन में 


उस संघर्ष के थोद्धाओं के लिए अतिशय श्रद्धा और प्रशंसा की भावना थी ।#* 
3, सावरकर का हिन्दुत्व का सिद्धान्त 


सावरकर निरपेक्ष अहिंसा के पंथ के कटु आलोचक थे और उसे मिखारियों का पंथ मानते 

थे | उनका कहना था कि सन्‍्तों और देबदूतों की दुनिया में सचमुच हिंसा को अपनाने की आब- 
इयकता नहीं रहेगी । किन्तु अन्तविरोधों और बुराइयों से परिपूर्ण इस जगत में न्यायार्थ की गयी 
हिंसा सर्वथा उचित है ।” यदि सतयुग, जिसका धर्मग्रन्थों में गुणगान किया गया है, आ जाय और 
ईंदवर का राज्य पृथ्वी पर साक्षात्कृत हो जाय तो उस समय हिसा को घृणित अपराध ओर घोर 
पाप अवश्य ही मानना चाहिए । किन्तु “जब तक ईइ्वरीय युग नहीं आ जाता, जब तक निःश्रेयस 
सन्त कवियों की कविताओं और ईइ्वर-अनुप्रेरित महात्माओं की भविष्यवाणियों तक ही सीमित 
रहता है, जब तक मनुष्य का मन पापमय तथा आक्रामक वृत्तियों का शमन करने में लगा हुआ है 
तब तक विद्रोह, रक्तपात और प्रतिशोध को शुद्ध दुष्कर्म नहीं कहा जा सकता है ।४ इसलिए 
सावरकर उन नेताओं ओर महापुरुषों के कामों को उचित ठहराते हैं जिन्होंने न्याय के रक्षार्थ हिसा 
का मार्ग अपनाया है। उन्होंने लिखा है : “इसलिए ब्रूट्स की तलवार पवित्र है । इसलिए शिवाजी 
का वधनखा पुनीत है । इसलिए इटली की क्रान्तियों का रक्तपात निष्कलंक यज्ञ का भागी है। 
इसलिए चाल्स प्रथम का शिरोच्छेद न्यायोचित कार्य है और घिलियम टेल का वाण ईइवरीय है ।”* 
सावरकर ने हिन्दू राष्ट्र की सांस्कृतिक तथा अवयवी एकता को स्वीकार किया । वे हिन्दू 
पुनरुत्थान के आदर्श के भक्त थे और हिन्दुत्व की सांस्क्ृतिक श्रेष्ठता में विध्वास करते थे। उन्होंने 
हिन्दू समाज के नैतिक तथा सामाजिक पुनरुत्यान पर वल दिया। उन्होंने कहा : “यदि हिन्दुत्व 
मृत्योपरान्त मोक्ष की समस्याओं में तथा ईद्वर और विश्व सम्बन्धी धारणाओं में व्यस्त है तो उसे 
रहने दीजिए! । किन्तु जहाँ तक भौतिक और ऐहिक जीवन का सम्बन्ध है, हिन्दू सामान्य 
संस्क्ृति, सामान्य इतिहास, सामान्य भाषा, सामान्य देश और सामान्य धर्म के द्वारा परस्पर आवद्ध 
होने के कारण एक राष्ट्र हैं। हिन्दुओं का वास्तविक विकास त़्मी हो सकता है जब उनके हितों 
और उनके उत्तरदायित्वों का एकीकरण हो जाय । अतः आवश्यकता इस बात की है कि हिन्दुओं 
में व्याप्त पृथकत्व की भावना के स्थान पर उनमें साहचर्य भौर सामुदायिक भावना का विकास हो । 
सावरकर का हिन्दुत्व" ]923 में प्रकाशित हुआ था। वह आधुनिक हिन्दू राजनीतिक 
विचारधारा की प्रसिद्ध पुस्तक है । इस पुस्तक में उन्होंने हिन्दू की निम्नलिखित परिभाषा की है : 

आसिच्धु - सिन्धु - पर्यन्ता यस्य भारतभूमिका 
पितृभ्र: परुण्यभुश्चेच स वे हिन्दुरिति स्मृतः । 


83. एम. एन. राय ने अपनी पुस्तक सबंध है 77द5780॥ में पृष्ठ (5]-52 पर मराठों की शक्ति के उदय की 
मार्क्सवादी व्याख्या प्रस्तुत की है। उनका कथन है कि मराठों, राजपू्तों और सिक्‍खों का उत्थान मुग्रलों के 
राज्य सामन्तवाद के विरुद्ध देशी सामन्तवाद को बचाने का प्रयत्न था ) 

44. सवावंपनरीदर्ब-26457477, पृष्ठ 230 | 

45 वही, पृष्ठ 208 । 

86 दी. डी, सावरकर, 4#6 खादखा शिक्षा ण॒ सारं०थार्रधा८० थी 857, 

47 वी. डी. सावरकर का मराठो नाटक 'सन्यस्तनखड्ग' ॥ 

48 दी. डी. सावरकर, 4#6 76 री राबादा मावेधादंध८८ ण 857, पृष्ठ 273 | 

49 वही, पृष्ठ 274॥ 

50 वी, डी, सावरकर, 77८ं४7००, द्वितीय संस्करण (पुना, 924, सदाशिव पेठ, 942) । 
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[हिन्दू वह है जो सिन्धु नदी से समुद्र तक सम्पूर्ण भारतवर्ष को अपनी पितृभ्रूमि और पुण्य- 
भूमि मातता है।| 
हिन्दुत्व अथवा हिन्दू होने के तीत लक्षण हैं । राष्ट्र अथवा प्रादेशिक एकता पहला तत्व है । 
हिन्दू वह है जिसके मन में सिन्धु से ब्रह्मपुत्र तक और हिमालय से कन्याकुमारी तक के समस्त 
भौगोलिक प्रदेश के प्रति अनुराग है | जाति अथवा रक्त-सम्बन्ध दूसरा तत्व है । हिन्दू वह है जिसकी 
धमतियों में उत लोगों का रक्त बहता है जिनका मूल स्रोत स्पष्टतः वैदिक सप्तसिन्धव के हिमालय 
प्रदेश में बसने वाली जाति थी। यह कोई जातिगत (नस्लगत) श्रेष्ठता का सिद्धान्त नहीं है । इसमें 
केवल इस तथ्य पर बल दिया गया है कि दाताब्दियों के ऐतिहासिक जीवन के परिणामस्वरूप 
हिन्दुओं में ऐसी जातिगत विशेषताएँ विकसित हो गयी हैं जो जमेनों, चीनियों अथवा इथियोपियाइयों 
से भिन्न है। सावरकर लिखते हैं : “संसार में कोई ऐसा जनसमुदाय नहीं है जिसका पृथक जाति के 
रूप में मान्यता प्राप्त करने का दावा हिन्दुओं और यहूदियों के दावे से अधिक न्‍्यायसंग्त हो । किसी 
हिन्दू से विवाह करने वाला हिन्दू अपनी जाति से च्युत हो सकता है, किन्तु उसका हिन्दुत्व नहीं छीता 
जा सकता । कोई हिन्दू किसी भी सैद्धान्तिक, दाशंनिक अथवा सामाजिक व्यवस्था में विश्वास करे 
और उसकी वह व्यवस्था चाहे शुद्ध धामिक हो अथवा धमं-विरोधी, किन्तु वह यदि तिविवाद रूप से 
देशज है और उसका संस्थापक कोई हिन्दू है तो वह व्यक्ति अपने पंथ अथवा सम्प्रदाय से भले ही 
च्युत हो जाय किन्तु उसे हिन्दुत्व--हिन्दूपत--से वंचित वहीं किया जा सकता । क्यों कि हिन्दुत्व को 
निर्धारित करने वाला सर्वाधिक महत्वपूर्ण तत्व हिन्दू रक्त है। अतः वे सब लोग जो सिन्धु नदी से 
समुद्र तक फैले हुए भूखण्ड को अपनी पितृभूमि मानते तथा उससे प्रेम करते हैं और परिणामत: 
जिन्होंने उस जाति का रक्त विरासत में प्राप्त किया है जो सम्मिश्रण और रूपान्तरण की क्रक्रिया 
द्वारा प्राचीन सप्तसिन्धव के तिवासियों से विकसित हुई है---उन सब लोगों के विषय में कहा जा 
सकता है कि उनमें हिन्दृत्व के दो सर्वाधिक महत्वपूर्ण तत्व विद्यमान हैं |” हिन्दू होने की तीसरी 
कसौटी संस्कृति है । जिस व्यक्ति को हिन्दू सभ्यता और संस्कृत पर गवे है वह हिन्दू है। हिन्दू 
संस्कृति उपलब्धियों और असफलताओं की सामान्य स्मृतियों, सामान्य कलात्मक, साहित्यिक तथा 
विधिक रचनाओं और सामान्य अनुष्ठानों, त्योहारों तथा सामुदायिक अभिव्यक्ति के अन्य साधतों में 
व्यक्त हुई है । इसलिए जो लोग हिन्दू धर्म को त्यागकर मुसलमान और ईसाई बन गये हैं वे हिन्दू 
होने का दावा नहीं कर सकते क्योंकि वे हिन्दू संस्क्ृति को अंगीकार नहीं करते | इस प्रकार हिन्दुत्व 
के तीन बन्धन हैं--राष्ट्र, जाति तथा संस्कृति | सावरकर के अनुसार हिन्दुत्व की धारणा हिद्दवाद 
(हिन्दूइज्म) की धारणा से अधिक व्यापक है । हिन्दूवाद हिन्दुओं की धर्म विद्या तथा धामिक अनु- 
प्ठानों का द्योतक है । हिन्दुत्व में हिन्दुओं के धामिक क्रियाकलाप तो सम्मिलित हैं ही, किन्तु वह 
उनसे भी परे की वस्तु है। जीवन के सामाजिक, नैतिक, राजनीतिक, आथिक आदि सभी पहलू 
हिन्दुत्व के अन्तगंत आ जाते हैं । हिन्दुत्व वस्तुत: एक अवयवी सामाजिक-राजनीतिक व्यवस्था का 
द्योतक है, और उस व्यवस्था को एकता प्रदान करते वाले तीन मुख्य तत्व हैं--भूमि, रक्त-स्म्बन्ध 
तथा संस्क्ृति । 
सावरकर को हिन्दुत्व अर्थात हिन्दू एकता में पूर्ण विश्वास है। उनका कहना है कि इस 
प्रतियोगितामूलक जगत में जहाँ तनाव और श्ञान्ति के लिए संघर्ष जीवत के अपरिहाये तत्व बने 
हुए हैं, शक्ति का संघटन जीवित रहने का एकमात्र साधन है। सावरकर ने जिस हिन्दुत्व की 
व्याख्या की है वह केवल अवयवी सामाजिक-राजनीतिक एकता की धारणा नहीं है, वल्कि उसमें 
राष्ट्रवाद के मुख्य तत्व भी सम्मिलित हैं । वह एक कार्यक्रम भी है। उसमें हिन्दुओं को एक दूसरे से 
पृथक करने वाली सभी दीवारें ध्वस्त करनी हैं| सावरकर इस पक्ष में थे कि हिन्दुओं की सभी 
जातियों और उपजातियों में पारस्परिक विवाह सम्बन्ध हों। वे जैनियों, सिक्‍खों, आर्यसमाजियों 
तथा ब्रह्मसमाजियों को भी हिन्दू समाज का अंग मानते थे। उन्होंने लिखा है: “““हिन्दू 
राष्ट्र को संघटित करता और शक्तिशाली बनाना, किसी अहिन्दू भाई को, वल्कि संसार में किसी 





5] वही, पृष्ठ 72-73॥ 
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को भी, तब तक न सताना जब तक कि अपनी भूमि और जाति की न्यायोचित और तात्कालिक 
आत्मरक्षा का प्रश्न न उठ खड़ा हो; तथा उन लोगों के प्रयत्नों को असम्मव बना देना जो देश के 
साथ विश्वासघात करना चाहते हैं अथवा उसे उन आन्दोलनों के आक्रमणों का शिकार वनाना चाहते 
हैं जिनका उद्देश्य विश्वमर के सजातीय अथवा सघर्मी तत्वों को संघटित करना है और जो आज 
एक महाद्वीप से दूसरे में फैलने के लिए संघर्ष कर रहे हैं ।” सावरकर को तुप्टीकरण की नीति में 
विश्वास नहीं था । उनकी हृढ़ भास्था थी कि स्वराज मुसलमानों के सहयोग के बिता भी प्राप्त 
किया जा सकता है । उन्होंने मुसलमानों से स्पष्ट रूप से कहा : “हिन्दू अपनी राष्ट्रीय स्वाधीनता 
के लिए यथासामथ्ये संघर्ष करते रहेंगे । यदि तुम साथ देते हो तो तुम से मिलकर संघर्ष करेंगे, यदि 
तुम साथ नहीं देते तो तुम्हारे बिना ही लड़ते रहेंगे और यदि तुम विरोध करोगे तो उस विरोध के 
बावजूद युद्ध जारी रखेंगे ।” सावरकर समभते थे कि देश के लिए निरपेक्ष स्वराज की तत्काल 
आवश्यकता है । 

सावरकर का कहना था कि हिन्दुत्व तथा राष्ट्रवाद के वीच परस्पर विरोध नहीं है । उन्होंने 
लिखा है : “हिन्दू भक्त भारतभक्त हुए बिना अपना नाम सार्थक नहीं कर सकता । हिन्दुओं के लिए 
हिन्दुस्तान पितृभूमि तथा पुण्यभूमि है, इसलिए हिन्दुस्तान के लिए उनका प्रेम असीम है। यही 
कारण है कि ब्रिटिश शासन के जुए को उतार फेंकने के लिए जो राष्ट्रीय संघ चल रहा है उसमें 
उन्हीं की प्रधानता है। अंडमान की भूमि में गढ़ी हुई हड्िडियाँ भी इस तथ्य की पुष्टि करेंगी |” 

सावरकर का हिन्दुत्व कोई संकीर्ण पंथ नहीं है । वह वुद्धिवादी तथा वैज्ञानिक है। वह 
मानवतावाद तथा सा्वभौमवाद के भी विरुद्ध नहीं है । सावरकर ने तुकाराम के इस वाक्य को 
उद्धुत किया है : “मेरा देश ! सम्पूर्ण विश्व ही मेरा देश है ।/“ “द वल्ड' के सम्पादक गा ए. 
आल्फ्रैड को सावरकर ने लिखा था : “मेरा विश्वास है कि यद्यपि मानव जाति को राष्ट्रवाद और 
संघवाद के द्वारा अर्थात्‌ बड़े-बड़े राज्यीय संगठनों के द्वारा अपने लक्ष्य की ओर अग्रसर होना है, 
किन्तु वह्‌ लक्ष्य राष्ट्रवाद नहीं हो सकता । अन्तिम लक्ष्य तो मानवताबाद है, उससे न्‍यून अथवा 
अधिक कुछ नहीं । सम्पूर्ण राजतीतिक विज्ञान तथा कला का आदर्श मानव राज्य होना चाहिए । 
पृथ्वी हमारी जन्मभूमि है, मानव जाति हमारा राप्ट्र है और अधिकारों तथा कर्तव्यों की समानता 
पर आधारित मानव सरकार हमारा अन्तिम राजनीतिक लक्ष्य होना चाहिए ।” 
4. निष्कर्ष 

तरुणाई के आरम्भिक वर्षों में सावरकर का पालन-पोषण एक निर्मकि आतंकवादी एवं ऋरान्ति- 
कारी के रूप में ही नहीं, वल्कि एक कट्टर हिन्दू एकतावादी के रूप में भी हुआ था । इसीलिए 
यद्यपि उनके ह्रदय में देश के लिए अगाध प्रेम था, फिर भी वे जीवन को हिन्दू दृष्टिकोण सेही 
देखते रहे। 956 में स्वेज संकट के समय भारत ने मित्र की जो सहायता की उसका विरोध करके 
सावरकर ने राजनीतिक क्षेत्रों में एक सनसनी उत्पन्न कर दी थी। उनका कहना था कि पदिचमी 
एशिया के मामलों में सारत को अरबों का नहीं वल्कि इजरायल का पक्ष लेना चाहिए। 

सावरकर की बुद्धि बहुत ही कुशाग्न थी। उनमें इतनी दुरहप्टि थी कि 857 के तथाकथित 
सिपाही विद्रोह में राष्ट्रीय मुक्ति संग्राम के जो बीज थे उन्हें उन्होंने मलीमाँति परख लिया था। लाला 
लाजपत राय ने भी अपनी पुस्तक “यंग इण्डिया' में उस महान विप्लव के राजनीतिक तथा राष्ट्रीय 
स्वरूप के सम्बन्ध में इसी प्रकार का मत प्रकट किया है। देश के स्वाघीन होने के उपरान्त भारतीय 
इतिहास की व्याख्या के सम्बन्ध में नये सिद्धान्त तथा कसौटियाँ अपनायी जा रही हैं और सावर- 
कर को यह जानकर प्रसन्नता हुई होगी कि इतिहासकारों का एक सम्प्रदाय 857 के आन्दोलन 
की व्याख्या के सम्बन्ध में धीरे-धीरे उन्हीं के दृष्टिकोण की ओर भुकता जा रहा है । 

सावरकर ने हिन्दुत्व तथा हिन्दूवाद में जो भेद किया है वह राजनीतिक सिद्धान्त की हष्टि 
से अत्यन्त महत्वपूर्ण है | हिन्दूवाद का सम्बन्ध मुख्यतः घर्म तथा घमंविद्या से हैं | हिन्दुत्व एक राज- 


52. प्रधधएव, पृष्ठ ([7 | तुकाराम ने कहा था, “बामुचा स्वदेश | भुवनत्नयामध्ये वास ।* 
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नीतिक धारणा है और उसके अन्तर्गत सामाजिक शैक्षिक, आर्थिक, राजनीतिक और सांस्कृतिक 
सभी पहलू आ जाते हैं। सावरकर ने जो भेद किया है उसकी सूक्ष्मता को मैं मानता हूँ, किन्तु 
उसकी यह धारणा कि हिन्दू एक 'समांग' जाति” है, ऐतिहासिक कसौटी पर खरी नहीं उतरती। 
जातीय समांगता का सिद्धान्त जाति-विज्ञान की ऐसी धारणा है जिसका खोखलापन बहुत पहले स्पष्ट 
हो चुका है। सावरकर ने हिन्दुत्व की परिभाषा करने में विशेष चतुराई का परिचय दिया है, किन्तु 
उन्होंने इस बात पर गम्भीरता से विचार नहीं किया कि अपने अर्ध विकसित देझ्ष में हिन्दुत्व का 
लोकतान्त्रिक सिद्धान्त तथा व्यवहार के साथ क्या सम्बन्ध होना चाहिए । 
प्रकरण 6 
लाला हरदयाल 
लाला हरदयाल (884-938) क्रान्तिकारी राष्ट्रवाद के एक प्रमुख प्रव्तेक थे। पंजाब 
विश्वविद्यालय में उन्होंने छात्र के रूप में अद्भुत प्रतिभा का परिचय दिया, और फिर 905 में 
भारत सरकार की एक छात्रवृत्ति प्राप्त करके ऑक्सफड के लिए रवाना हो गये । वहाँ उन्होंने सेंट 
जॉन्स कॉलिज में प्रवेश लिया । इंगलेण्ड में रहकर वे दयामजी कृष्ण वर्मा के प्रभाव में आये । 
इंगलैण्ड में लाला हरदयाल विरोधी संस्कृति के सम्पर्क में आने के कारण हिन्दू धर्म के उग्र 
समर्थक बन गये । उत्तका विचार था कि भारत में ब्रिटिश साम्राज्यवाद की नीति अराष्ट्रीयकरण 
की तीति है, इसलिए उसके विरुद्ध उन्होंने खुले आम विद्रोह का भण्डा उठाया | 907 में वे स्वदेश 
लौटे, और कुछ समय बाद वापस चले गये । जुलाई 908 में उन्होंने भारत को सदैव के लिए 
त्याग दिया । उस समय वे हिन्दू संत्यासियों का एक ऐसा मण्डल बनाना चाहते थे जो हिन्दुत्व की 
श्रेष्ठता का प्रतिपादन कर सके । 
यूरोप तथा अमेरिका में रहकर लाला हरदयाल ने भारत की स्वाधीनता के लिए क्रान्तिकारी 
कार्यवाहियों का संगठन किया । 9व| में वे सेन फ्रांसिस्को में बस गये । वे देश की स्वाधीनता के 
लिए हिंसा का समर्थन करने लगे। उन्होंने कैलीफोतिया में गदर पार्टी की स्थापता की और उसके 
प्रमुख नेता वन गये । कुछ समय के लिए उन्होंने स्टैनफर्ड विश्वविद्यालय में प्राध्यापक का भी कार्य 
किया | 94 में जब उन्हें अमेरिका से निष्कासित करने की धमकी दी गयी तो वे स्विट्जरलैण्ड 
चले गये । युद्ध प्रारम्भ होने पर वे बलिन की भारतीय समिति में सम्मिलित हो गये। 95 से 
]9]7 तक वे बलिन स्थित भारतीय स्वाधीनता समिति के प्रमुख थे । युद्ध के दौरान उन्होंने अपना 
समय जम॑नी तथा तुर्की में बिताया ।” किन्तु शीघ्र ही जर्मती के सम्बन्ध में उनका भ्रम दूर हो 
गया । फरवरी 9व6 से नवम्बर 97 तक उन्हें जर्मन सरकार के प्रतिबन्ध के अन्तर्गत रहना 
पड़ा । 98 में वे स्वीडन चले गये । 20 फरवरी, 99 को उन्होंने जमंन सरकार से अपने 
सभी सम्बन्ध तोड़ लिये। उन्हें भारतीय क्रान्ति में जो आशा थी वह भी निराधार सिद्ध हुईं। अतः 
920 में उनके विचारों में बड़ा परिवर्तेत आ गया, और वे इस बात का समर्थव करते लगे कि 
भारतवासियों को ब्रिटिश साम्राज्य के अन्तर्गत बना रहना चाहिए । बाद में वे इंगलैण्ड चले गये 
और अपना समय बौद्धिक कार्यकलाप में बिताया । मध्य अमेरिका में उनकी मृत्यु हुई । 
लाला हरदयाल की मातृभूमि के प्रति प्रगाढ़ भक्ति थी, और देश की मुक्ति के लिए उन्होंने 
क्रान्तिकारी कार्यप्रणाली का समर्थन किया । किन्तु यूरोप में दीर्घधकाल तक रहने तथा जर्मनी और 
भारतीय कान्तिकारियों के सम्बन्ध में उनका जो भ्रम था उसके दूर हो जाने के कारण उनके विचार 
बदल गये । इसलिए अन्त में वे इस बात का समर्थन करने लगे कि भारत को ब्रिटेन के साथ अपने 
सम्बन्ध वनाये रखना चाहिए। 


53. वी. डा. तावरकर, उप्रक्ा्ं/०६, पृष्ठ []] । 

54 हरदयाल ने 903 में अंग्रेजी विषय में एम. ए. को परीक्षा प्रथम श्रेणी में पास का थी । दूसरे वर्ष उन्होंने 
इतिहांस में भी एम. ए. को उपाधि प्राप्त करली । 

55 रणघीरसिह, 2/#6 0०६ंवा 76०४5 (वम्बई, पीपुल्स पब्लिशिग हाउस, ]845) । 

56 लाला हरदयाव, #09-विप्था री4वशाधताड ॥? 0शपादा) दाव॑ 70४69 (लन्दन, पी. एस, किंग एण्ड सम, 
920) ! 
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यूरोप में रहकर लाला हरदयाल पाइचात्य विज्ञानों के महत्व का समर्थन करने लगे। उन्होंने 
लिखा : ““““आज के वेद रसायनश्ञास्त्र, भौतिकी, जैविकी, मनोविज्ञान तथा समाजजशास्त्र, ये पाँच 
आधारभूत विज्ञान हैं, और ज्योतिष, भृशास्त्र, इतिहास, अर्थशास्त्र, राजनीति आदि इन विज्ञानों के 
अंग और उपांग हैं |: पद्चिम आज की कलाओं और विज्ञानों की जन्मभूमि है। आओ और 
इसके दहन करो। अपनी कार्यप्रणाली में प्राचीन ऋषियों के चरण-चिह्दों पर चलने का प्रयत्न मत 
करो, वल्कि भविष्य के ऋषित्व के नये आदर्शो का प्रतिपादन करो ।* उन्होंने लिखा था कि 
पावचात्य शिक्षा का प्रसार सववेत्र व्याप्त असहिष्णुता का अन्त कर देगा और उस काम को पूरा कर 
दिखायेगा जिसके लिए अकवर ने अपने समय में इतना प्रयत्त किया था ।* राजा राममोहन राय का 
स्मरण दिलाने वाली शैली में हरदयाल ने लिखा था : “इस मब्ययुगीनता का तव तक अन्त नहीं हो 
सकता जब तक हमारे युवक और युवतियाँ सड़ी-गली हिन्दू और मुसलिम धर्म विद्या और समाजश्ञास्त्र 
के गन्दे वातावरण से निकलकर पेरिस तथा जिनेवा से निसुत बौद्धिक परिवेप में रहने तथा विचरण 
करने नहीं लगते । यूरोपीय चिन्तन का अध्ययन भारत के लिए एक जक्तिवर्धक औपधि का काम 
करेगा। वह हमारी प्राणशक्ति को क्षीण करने वाले प्रमाद, मूर्खता, निराशा और अकुशलता के विप 
का कारगर प्रतिकारक है । भारत भी आधुनिक चिन्तन के योग्य नेताओं को उत्पन्न करेगा, किन्तु 
यह तभी हो सकेगा जब उसकी सन्तानें पाइचात्य विद्या को आत्मसात करलें । जब तक हमारे सर्वो- 
त्तम व्यक्ति प्राचीन ग्रन्थों के संकुचित एवं मृत जगत में रहने में ही सन्तुप्ट हैं तव तक आधुनिक भारत 
में महात॑ विचारक कैसे उत्पन्न हो सकते हैं ?'“'यूरोप जी रहा है। भारत अधमरा है। चलो, हम 
यूरोप का अमृत लेकर भारत को पूर्ण प्राणशक्ति पुनः प्रदान करदें । 'ऋते युछूपन न मुक्ति: |” 

राष्ट्र के पु्नीवन की समस्या अनेक दशकों से बहुत ही महत्वपूर्ण रही है। विवेकातन्द 
और रामतीर्थ की भाँति हरदयाल ने भी भारतीय चरित्र के सुधार की आवश्यकता पर बल दिया | 
उन्होंने कहा कि यदि राष्ट्र घरेलू तथा आर्थिक मामलों में भ्रप्ट है तो हम देश को महान बनाने की 
आशा नहीं कर सकते । यदि भारत महान राष्ट्रों के समकक्ष स्थान प्राप्त करना चाहता है तो देश्ष- 
वासियों को सत्यपरायणता, आत्मत्याग, सामाजिक मेलजोल तथा पारस्परिक तालमेल का सबक 
सीखना पड़ेगा। चरित्र का पतन ही वास्तव में राष्ट्र के पराभव के लिए उत्तरदायी है। जिस राष्ट्र 
के सदस्य स्वार्थी, कायर तथा प्रमादी हैं वह जीवन के संघर्ष में अन्य राप्ट्रों का सफलतापूर्वक मुकाबला 
नहीं कर सकता । राष्ट्र के समग्र अवयवी जीवन के कक में नयी चेतना का संचार करना है। 
लाला हरदयाल ने अनुप्रेरित शब्दों में लिखा था : “कोरे राजनीतिक आन्दोलन से अथवा राजनीतिक 
सूत्रों का ज्ञापन करने से किसी राष्ट्र को महान नहीं बनाया जा सकता, क्योंकि राजनीति किसी टाप्ट्र 
के जीवन का केवल एक अंग है ।'“““राजनीतिक कार्यवाही फल है, नैतिकता मूल है। राजनीतिक 
कार्य द्वारा हम राष्ट्र की नैतिक शक्ति का महान उद्देश्यों के लिए प्रयोग कर सकते हैं। किन्तु वह 
नैतिक द्क्ति अन्य विभिन्न तत्वों से उत्पन्न होती है ।'"' राजनीति स्वयं कोई रचनात्मक तत्व नहीं है; 
राजनीति नैतिकता पर निर्मर होती है, और नैतिक कुशलता का प्रसार राष्ट्रीय जीवन के अन्य क्षेत्रों 
में भी आवश्यक है ।'“अतः नैतिकता राष्ट्रों की आत्मा होती है और व्यापार, राजनीति, साहित्य 
तथा पारिवारिक जीवन उसका शरीर है । नैतिकता समाज की सामूहिक इच्छा की विविध अभि- 
व्यक्तियों को संगति प्रदान करती है । यदि हमने नैतिकता से झूत्य राजनीति को महत्व दिया तो 
समभ लीजिए कि हम सारवस्तु को त्यागकर छाया के पीछे दौड़ रहे हैं। उच्चकोटि की नैतिकता 
से विहीन राजनीति एक दिखावा भाजत्र है, और जिन राजनीतिज्नों का दैनिक जीवन शुद्ध नहीं हैं हि 
बजते हुए पीतल के वाजों और भनभनाते हुए मजीरों के अतिरिक्त कुछ नहीं हैं । राजनीति राष्ट्र के 
कर्म का एक अंग है, और नैतिकता उसका समग्र जीवन है ।/ लाला हरदयाल की राजनीतिक 
शिक्षाओं में हमारे वैयक्तिक तथा सार्वजनिक जीवन को नैतिक बनाने पर जो बल दिया गया है वही 
गान्धीजी के राजनीतिक दर्शन की मुख्य विपय-वस्तु है । 
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925 में लाला हरदयाल ने अपने राजनीतिक इच्छापात्र की घोषणा की ।“वे लिखते हैं : 
“मैं घोषणा करता हूँ कि हिन्दू जाति, हिन्दुस्तान तथा पंजाब का भविष्य इन चार स्तम्भों पर आधा- 
रित है : (4) हिन्दू संगठत, (2) हिन्दू राज, (3) मुसलमानों की शुद्धि, और (4) अफगानिस्तान 
तथा सीमात्त प्रदेशों की विजय तथा शुद्धि । जब तक हिन्दू जाति इन चार कामों को पूरा नहीं कर 
लेती तब तक हमारी सन्‍्तानों के लिए और हमारी सन्‍तानों की सन्‍्तानों के लिए सदेव खतरा बना 
रहेगा और हिन्दू जाति की सुरक्षा असम्मव होगी । हिन्दू जाति का इतिहास एक है और उसकी 
संस्थाएँ एकसी हैं । किन्तु मुसलमान और ईसाई हिन्दुत्व से वहुत दूर हैं, क्योंकि उनके धर्म विदेशी 
हैं और वे ईरानी, अरबी तथा यूरोपीय संस्थाओं से प्रेम करते हैं। अतः जिस प्रकार हम अपनी आँखों 
से विजातीय पदार्थ निकाल फेंकते हैं वैसे ही हमें इन दो धर्मों की शुद्धि करनी हैं । अफगानिस्तान 
तथा सीमान्‍्त के पव॑तीय प्रदेश प्राचीन काल में भारत के ही अंग थे किन्तु अब वे इस्लाम के आधि- 
पत्य में हैं ।'''जिस प्रकार नैपाल में हिन्दू धर्म प्रचलित है उसी प्रकार अफगानिस्तान और सीमान्त 
प्रदेश में हिन्दू संस्थाएँ होनी चाहिए अन्यथा स्वराज्य प्राप्त करना निरर्थक होगा, क्योंकि पहाड़ी 
जातियाँ सदैव युद्धप्रय और भूखी हुआ करती हैं । यदि वे हमारी शत्रु बन जाती हैं तो नादिरशाह 
और जमानशाह का युग आरम्म हो जायेगा । वर्तमान समय में अंग्रेज हमारी सीमाओं की रक्षा कर 
रहे हैं, किन्तु यह स्थिति सदेव नहीं बनी रहेगी ।'”''यदि हिन्दू अपनी रक्षा करना चाहते हैं तो उन्हें 
अफगानिस्तान तथा सीमान्‍्त प्रदेश को जीतना होगा और सब पहाड़ी जातियों का धर्मपरिवर्तत करना 
होगा । 
लाला हरदयाल गम्भीर आदर्शवादी, भारतीय स्वाधीनता के निर्भीक समर्थक तथा ओजस्वी 
लेखक थे । वे हिन्दू तथा बौद्ध दशंत के प्रकाण्ड पण्डित थे | प्रचण्ड तथा निर्भमीक देशभक्ति उनके 
जीवन की पथ-प्रदर्शक थी | उनकी ईमानदारी, सत्यनिष्ठा और सदाशयता निविवाद है। भारत 
की महानता का साक्षात्कृत करना उनके जीवन को सर्वोच्च आकांक्षा थी । कभी-कभी ऐसा लगता 
था कि लाला हरदयाल के विचारों में भारी परिवर्तन हो गया है। प्रारम्भ में वे पश्चिमी सभ्यता 
के कटु आलोचक थे, बाद में वे उसके प्रशंसक बन गये । इतिहास के गम्भीर विद्वान से वे क्रान्ति के 
समर्थक हो गये । किन्तु हिन्दुओं के तथा भारत के राजनीतिक हितों के प्रति उनकी भक्ति सदैव 
तिष्कलंक रही । उनमें पैगम्बर की-सी दूरदशिता थी और वे सदैव देश के पक्ष का समर्थन करते 
रहे । इसी रूप में उनका सदैव स्मरण किया जायगा । 
प्रकरण 7 
केशव वलिराम हैडगेवार 
. प्रस्तावना 
डॉ. केशव वलिराम हैडगेवार (890-940) राजनीतिक तकंशास्त्री नहीं थे, किन्तु उनमें 
अद्भुत संगठन-शक्ति तथा प्रचण्ड कर्मनिष्ठा थी ।7 9]0 में वे नेशनल मेडीकल' कॉलिज कलकत्ता 
में चिकित्सा-शास्त्र के विद्यार्थी थे और एल. एम. एस. की उपाधि के लिए तैयारी कर रहे थे। 
उसी समय से वे भारत की राजनीतिक स्थिति का विश्लेषण करते आये थे । उन्त दिनों उतका 
सम्बन्ध अतिवादी दल से था। कलकत्ता में उनका सम्पर्क ध्यामसुन्दर चक्रवर्ती और मोतीलाल घोष 
से हुआ। 922 में वे इस निष्कर्ष पर पहुँचे कि मारतीय राष्ट्रीय कांग्रेस तेजी से मुसलमानों की 
ओर इतनी अधिक भुकती जा रही है कि उसकी नीति से हिन्दू समाज के लिए खतरा उत्न्न हो 
गया है | इसलिए 925 में विजयदशमी के दिन उन्होंने राष्ट्रीय स्वयंसेवक संघ की स्थापना की । 
हैडगेवार अनेक वर्षों तक हिन्दू महासभा के सदस्य रहे; 930 में उन्होंने उस दल से अपना सम्बन्ध 
तोड़ लिया । वे सावरकर के घतिष्ठ मित्र थे। उन्होंने नागपुर से स्वातन्थ्य/ नामक एक दैनिक 
पत्र भी प्रारम्म किया था, कित्तु सरकारी दमन के कारण उसका प्रकाशन बन्द करना पड़ा। 930 
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में उन्होंने असहयोग आन्दोलन में भी माग लिया और वे कारागार में डाल दिये गये। 940 में 
उनका देहावसान हो गया । तबसे उनके शिष्य तथा अनुयायी राष्ट्रीय स्वयंसेवक संघ का कार्य 
चलाते आये हैं । 
2. हैडगेवार के राजनीतिक विचार 

डॉ. हैडगेवार पर शिवाजी तथा अन्य मराठा नेताओं के कार्यकलाप का गहरा प्रमाव पढ़ा 
था ।” उन्हें पेशवा बाजीराव प्रथम द्वारा प्रतिपादित “हिन्दू-पद-पादझ्ाही” के आदर्श से गम्भीर प्रेरणा 
मिली थी । 

हैडगेवार ने 925 में राष्ट्रीय स्वयंसेवक संघ की स्थापना की ।* उसका मुख्य उद्देश्य 
हिन्दुओं में सैनिक अनुशासन की भावना जाग्रत करना, और उनकी सांस्कृतिक चेतना को बल प्रदान 
करना था। वह पारिभाषिक अर्थ में राजनीतिक संघ नहीं था । हैडगेवार को शक्ति में विश्वास था, 
और वे हिन्दू जनता में शारीरिक तथा सांस्कृतिक स्फूर्ति उत्पन्न करना चाहते थे। दयानन्द और 
विवेकानन्द की भाँति उन्होंने शारीरिक तथा नैतिक शक्ति को परमावश्यक माना । किन्तु व्यक्तिगत 
शक्ति के अतिरिक्त वे हिन्दुओं को संघ की भावना से उत्प्रेरित करना चाहते थे। सामाजिक एकता 
और सुदृढ़ता का उनकी शिक्षाओं में मुख्य स्थान था, क्योंकि शक्ति एकता से उत्पन्न होती है और 
अनुशासन शक्ति का आधार है । 

हैडगेवार हिन्दू समाज का विनाशकारी विघटन देखकर वहुत दुःखी हुआ करते थे। हिन्दू 
समाज विभिन्न जातियों, पन्‍थों और सम्प्रदायों में विभक्त हां गया था । भाषा, धर्म, जाति आदि के 
भेदों ने विघटनकारी तत्वों को पराकाष्ठा पर पहुँचा दिया था । इसने हिन्दुओं को राजनीतिक हृष्टि 
से बहुत दुर्बल बना दिया था | हैडगेवार का कहना था कि आन्तरिक क्षय के कारण हिन्दुओं को 
अनेक राजनीतिक आपदाओं का सामना करना है | अतः: आवश्यक है कि ऐसे सामुदायिक जीवन 
का निर्माण किया जाय जिससे हिन्दुओं में पारस्परिक एकता और सुहृढ़ता का विकास हो। गहरे 
सामुदायिक सम्बन्धों की रचना अतीत के गौरव ओर महानता की चेतना के द्वारा ही की 48 सकती 
है। प्राचीन ऋषियों, सामाजिक तथा धामिक नेताओं और राजनीतिक वीरों की उपलब्धियों की 
स्मृतियाँ निश्चय ही इस प्रकार की चेतना के मजबूत वन्धनों का निर्माण कर सकती हैं । इसलिए 
प्रत्येक हिन्दू के हृदय में हिन्दू संस्कृति के महान नेताओं का स्मरण करके भावनात्मक उमंग की अनु- 
भूति होनी चाहिए। केवल प्रादेशिक एकता राष्ट्रीयता का सार नहीं है, वल्कि परम्पराओं द्वारा 
विकसित कुछ सांस्क्वषतिक मूल्यों के प्रति निष्ठा भी आवश्यक है । श् 

हैडगेवार ने राजनीति की प्रचलित विचारधाराओं और कायंप्रणालियों को अंगीकार नहीं 
किया । इसके विपरीत उन्होंने संस्कृति पर अधिक बल दिया । उनके अनुसार संस्कृति में जीवन के 
सभी पहलू समाविष्ट हैं। धर्म, राजनीति तथा अर्थतन्त्र मी संस्कृति के अंग हैं। अत: राष्ट्र के बहु- 
मुखी विकास के लिए जिस गतिशील उत्साह की आवश्यकता है उसको तमी उत्पन्न किया जा सकता 
है जब सांस्कृतिक एकता के लिए सभी सम्मव उपाय किये जायें । हैडगेवार यह नहीं चाहते थे कि 
राष्ट्रीय स्वयंसेवक संघ का संगठित राजनीति से कोई सम्बन्ध हो । इस विपय में वे निरपेक्षत: 
अडिग थे। उनका विद्वास था कि समस्या का मुल सांस्कृतिक पुनर्जागरण और नवीन स्फूर्ति हैं । 
हिन्दुओं का नैतिक तथा सामाजिक पुनरुद्धार तमी हो सकता हैं जब हिन्दू समाज की जो कि ऐति- 
हासिक उथल-पुथल के बावजूद जीवित रहा है, समर्पण की भावना तथा पवित्र निप्ठा से सेवा की 
जाय । 

डॉ. हैडगेवार मानते थे कि हिन्दुस्तान हिन्दुओं का है । हिन्दुओं में हीनता की जो मनोंवैज्ञा- 
निक ग्रन्थि पड़ गयी थी उसके लिए हैडगेवार उन्हें वुरा-मला कहा करते थे। वे इस बात की निर्मीक 
घोषणा चाहते थे कि हिन्दुस्तान हिन्दुओं का है । 
62 शिवाजी ने जयसिंह को जो पत्च लिखा था उससे उन्हें गहरी प्रेरणा मिली थी । 


63. जे. ए. मुरियन कनिष्ठ, शै48/द्षा। /स]वीध से सावोधा रीगा#ंदह : 4 धिदुं) थी ॥7४ है. $, ४. 
(न्यूयार्क, इन्ह्टीट्यूट आव पेसिफिक रिलेशन्स, 95])॥ 
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पुनरुत्थानवादी प्रवृत्तियाँ राष्ट्रीय स्वयंसेवक संघ की विचारधारा में ही नहीं अपितु उसकी 
कार्यप्रणाली में भी देखने को मिलती थीं। भगवा घ्वज के प्रति जो सम्मान प्रकट किया जाता था 
वह शुद्धता और त्याग के उत आदर्शों के साथ एकात्म्थ का प्रतीक था जिनकी शिक्षा हिन्दू धर्म सेव 
से देता आया है। संघ ने अपने संगठन के निर्माण में चुनाव की लोकतान्त्रिक श्रणाली को नहीं अप- 
ताया । संघ का प्रमुख, जो सरसंघचालक कहलाता है, लोकतान्त्रिक ढंग से निर्वाचित नहीं किया 
जाता । सरसंघचालक स्वयं अपने उत्तराधिकारी को वामनिर्देशित करता है। संघ के प्रमुख को नाम- 
निर्देशित करने की यह परिपाटी उस पुरानी हिन्दू परम्परा के अनुकूल है जिसके अन्तर्गत आध्या- 
त्मिक प्रमुख अपने उत्तराधिकारी को नामनिर्देशित किया करता था | संघ के नेतृत्व का गठन श्रेणी- 
मूलक है, न कि लोकतान्त्रिक पद्धति द्वारा निर्वाचित । लोकतान्त्रिक प्रणाली के इस अभाव को देख 
कर ही कभी-कभी लोग कह देते हैं कि संघ में फासीवादी तत्व विद्यमान हैं | कित्तु 949 के संवि- 
धान के अनुसार संघ की संरचना में कुछ अंशों में लोकतान्त्रिक सिद्धान्त को अंगीकार कर लिया 
गया है। अब कहा जा रहा है कि संघ की वास्तविक कार्यपालिका अखिल भारतीय प्रतिनिधि सभा 
है | सरकार्यवाह इसी सभा के द्वारा चुना जाता है, और वह अपनी सम्पूर्ण कार्यपालिका को नियुक्त 
करता है जो के. के. एम. कहलाती है। संघ के संविधान के अनुसार सरसंघचालक उस समय को 
के. के. एम. की सम्मति से अपने उत्तराधिकारी को नामनिर्देशित करेगा । इस प्रकार सरसंघचालक 
दाशंनिक और पथ-प्रदर्शक' है, जबकि संघ का संवैधानिक प्रमुख सरकार्यवाह है। किन्तु संगठन- 
कर्ता अभी भी निर्वाचित निकायों के बाहर से चुने जाते हैं ॥ 948-49 में संघ के कुछ आलोचकों 
ने आरोप लगाया था कि वह एक सेना का निर्माण कर रहा है, हिन्दू साम्प्रदायिकता का विष फैला 
रहा है और वह हिंसा द्वारा सरकार को उलट देने का विचार कर रहा है। किन्तु ये आरोप कोरे 
काल्पनिक और वे-सिर-पैर के सिद्ध हुए । 
3. निष्कर्ष 

हैडगेवार की राजनीतिक विचारधारा गम्भीर पुनरुत्थानवादी प्रवृत्तियों से अनुप्राणित है । 
उसमें मौलिक राजतीतिक विचार नहीं हैं । उसमें हिन्दुओं की सांस्कृतिक और सामाजिक एकता पर 
जो बल दिया गया है वही उसकी शक्ति का स्रोत है। वह हिन्दू संगठन को विस्तृत पारिवारिक जीवन 
के आदर्श पर आधारित करने का दावा करता है । उसे हिन्दू संस्कृति की श्रेष्ठता में विश्वास है, 
और वह हिन्दू समाज में इस्लामी, ईसाई तथा पाइचात्य तत्वों को समाविष्ट करते के विरुद्ध है। उसके 
अनुसार शात्तिपूर्वक और दीर्घ काल तक संगठन का काम करके ही राष्ट्रीय पु्ननिर्माण का मार्य 
प्रशस्त किया जा सकता है । उसका उद्देश्य ऐसे सुदृढ़ चरित्र का निर्माण करना है जो आगे चलकर 
देशभक्तिपूर्ण जीवन की कठिनाइयों को सहन कर सके । राष्ट्रीय स्वयंसेवक संघ का दावा है कि 
उसका राजनीतिक उद्देश्य कभी नहीं रहा | 

प्रकरण 8 
श्यामाप्रसाद मुकर्जी 

. पश्रस्तावना 

डा. श्यामाप्रसाद मुकर्जी (90-]953) प्रतिभाशाली व्यक्ति थे, और उन्होंने जीवन के 
अनेक क्षेत्रों में महत्वपूर्ण उपलब्धियाँ प्राप्त कीं । वे सफल बैरिस्टर और वक्ता थे। 934 से 938 
तक वे कलकत्ता विश्वविद्यालय के कुलपति रहे, और हिन्दू महासभा के अध्यक्ष पद पर भी उन्होंने 
कार्य किया । उनका जन्म 6 जुलाई, 90] को हुआ था, और 23 जूत, 953 को उन्होंने इह- 
लीला समाप्त की । 947 से अप्रैल 953 तक वे केन्द्रीय मन्त्रिमण्डल के सदस्य रहे ४ उन्होंने 
भारत तथा पाकिस्तान के वोच हुए दिल्‍ली समझौते के प्रश्न पर नेहरू मन्चत्रिमण्डल से त्याग्रपत्र दे 
दिया । जून 953 में कश्मीर के एक कारागार में उनकी दुःखद मृत्यु हुई जिसने उनके व्यक्तित्व 
को एक त्रासद आभा प्रदान करदी है । 





64 बलराज मघोक ; 207. ७/7क्ाद 24546 2400/2(०८, 6 270872//7 (नई दिल्‍ली, दीपक प्रकाशन, 
954) । 
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सुकर्जी 937 में बंगाल विधान सभा के सदस्य चुने गये थे । उन्हें वी. डी. सावरकर के 
व्यक्तित्व से विद्येष प्रेरणा मिली, अतः 939 में वे हिन्दू महासभा के सदस्य वन गये । 94] से 
945 तक वे हिन्दू महासभा के अध्यक्ष रहे । 943 में उन्होंने हिन्दू महासभा के अमृतसर अधि- 
वेशन का सभापतित्व किया । 94 में वे बंगाल के मन्त्रिमण्डल में, जिसके मुख्यमन्त्री फजलुल 
हक थे, सम्मिलित हो गये । प्रान्त का गवर्नर और नौकरशाही मन्त्रिमण्डल के पुलिस तथा सामान्य 
प्रशासन सम्बन्धी मामलों में हस्तक्षेप किया करते थे, इसलिए 943 में मुकर्जी ने मन्त्रिमण्डल से 
त्यागपत्र दे दिया । उस अवसर पर समाचारपत्रों को एक वक्तव्य देते हुए उन्होंने कहा कि प्रान्तीय 
स्वायत्तता, जिसका इतना ढोल पीटा जा रहा है, एक मखौल है। 946 में मुकर्जी संविधान सभा 
के सदस्य चुन लिये गये । 

30 जनवरी, 948 के दिन महात्मा गान्धी की हत्या कर दी गयी । उसके बाद मुकर्जी के 
आदेश से हिन्दू महासभा ने अपनी राजनीतिक कार्यवाहियाँ तुरत्त वन्द कर दीं | किन्तु 24 तवम्बर, 
948 को मुकर्जी ने स्वयं महासभा की कार्यसमिति से त्यागपत्र दे दिया । 29 दिसम्बर, 948 
को महासभा ने राजनीतिक मामलों में पुनः भाग लेता प्रारम्भ कर दिया । 

मुकर्जी कर्मवीर थे, व कि निरपेक्ष सिद्धान्तवादी | 95 में उन्होंने भारतीय जनसंध की 
स्थापना की जो दक्षिणपंथी हिन्दू राजनीतिक विचारों और आाकांक्षाओं का प्रतिनिधित्व करता है । 
संघ ने पाकिस्तान के प्रति 'कठोर' नीति अपनाने का समर्थन किया और रिआयतें देने की प्रवृत्ति की 
भत्संत्रा की । आर्थिक मामलों में संघ का दृष्टिकोण अनुदार था। निर्वाचन आयोग ने जनसंघ को 
चार अखिल भारतीय दलों में स्थान दिया है । 957 के चुनाव में संघ ने लोकसमा में चार और 
राज्यों की विधान सभाओं में छियालीस स्थान प्राप्त किये । 

2. श्यामाप्रसाद सुकर्जी के राजनीतिक विचार 

मुकर्जी भारत के विभाजन को कभी अंगीकार नहीं कर सके ।” वे विभाजन को एक गम्भीर 
भूल और भारी दुर्भाग्य मानते थे । वे चाहते थे कि भारत और पाकिस्तान का शान्तिमय तरीकों से 
पुन: एकीकरण किया जाय । वे पुनः एकीकृत भारत के लक्ष्य पर निष्ठापूर्वक दृढ़ रहे । 

मुकर्जी को हिन्दू संस्कृति की श्रेष्ठता में विश्वास था। 30 नवम्बर, 952 को उन्होंने 
साँची में एक भाषण दिया । उसमें उन्होंने बुद्ध के शान्तिपूर्ण मार्ग की प्रशंसा की और एशिया के 
राष्ट्रों के बीच एकता तथा अनुशासव की आवश्यकता पर वल दिया । एक राजनीतिक विचारक के 
रूप में मुकर्जी हिन्दुओं की एकता को अधिक महत्व दिया करते थे । 944 में भुकर्जी ने दिल्‍ली 
में हुए पाँचवें आये सम्मेलन की अध्यक्षता की । उस अवसर पर अपने अध्यक्षीय भाषण में उन्होंने 
इस बात का समर्थन किया कि जो व्यक्ति, समृह तथा दल भारत की स्वाधीनता के लिए प्रतिज्ञावद्ध 
हैं और मुसलिम लीग की पाकिस्तान की माँग के विरुद्ध हैं वे सत॒ मिलकर एक देशव्यापी मजबूत 
संयुक्त मोर्चा बनालें। किस्तु उनका मार्ग कोरा काल्पनिक और अव्यवहारय सिद्ध हुआ | सुकर्जी को 
इस वात में गहरी आस्था थी कि हिन्दू संस्कृति के मूल्य नैतिक तथा बौद्धिक दृष्टि से बहुत ही 
प्रभावशाली और कल्याणकारी हैं ।” वे चाहते थे कि देश की शिक्षा नीतियाँ इस ढंग से निरूपित 
की जाये जिससे भारत के प्रमुख सांस्कृतिक मुल्यों की रक्षा हो सके | 3 दिसम्बर, 952 को 
दिल्‍ली विश्वविद्यालय में अपने दीक्षान्त भाषण में उन्होंने भारतीय विश्वविद्यालयों की स्वायत्तता का 
समर्थत किया । 

परमानन्द की भाँति मुकर्जी भी पंजाव और बंगाल की राजनीति में मुसलमानों के बढ़ते 
हुए प्रभाव से व्यग्न थे । इसलिए यद्यपि वे देशभक्ति में किसी से कम नहीं थे, फिर मी उन्हें कांग्रेस 


65. श्यामाप्रसाद मुकर्जी, 479 ##ढ/98 उद्या 5८॥€॥ ? (दिल्ली, भारतीय मुद्रणालय, 95) । 

66. श्यामाप्रसाद मुकर्जी, 2॥/८28274/2 :25/977 (लखनऊ, डी. उपाध्याय, 953) | 

67 डा. मुखर्जी का 937 में पटना विश्वविद्यालय में दिया गया दीक्षान्त भाषण । उन्होंने वतलावा कि उदारता 
तथा सार्वभोम सहानुभूति भारतीय संस्कृति के आदर्श हैं। उन्होंने कहा, “भारत की सस्क्ृति भारत की दासता 
के लिए उत्तरदायी नहीं है । उस संस्क्ृति का हिमालय के प्रदेश में तथा हिमालय के उस पार प्रसार हुआ है, 

किन्तु उससे मंगोल जातियों की सेनिक प्रवृत्ति कुण्ठित नहों हुईं है । 
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की मुसलमानों के प्रति रिआयतों की नीति से कोई सहानुभूति नहीं थी । 944 में महात्मा गान्धी 
के साथ वार्तालाप में उन्होंने राजाजी के प्रस्ताव-का विरोध किया । 945 में उन्होंने बैवेल योजना 
का भी विरोध किया । है 
मुकर्जी चाहते थे कि देश के लिए एक व्यापक औद्योगिक तीति अपनायी जाय जिससे बड़े, 
मध्यम, तथा लघु उद्योगों का समुचित विकास हो सके। अखिल मारतीय जनसंघ के उद्घाटन समा- 
रोह के अवसर पर अपने अध्यक्षीय भाषण में उन्होंने इस बात पर बल दिया कि व्यक्तिगत सम्पत्ति 
को अलंघनीय और पवित्र माना जाय । 
प्रकरण 9 
कृष्णचन्द्र भट्टाचार्य 
, प्रस्तावना ह 
कृष्णचन्द्र भट्टाचाय (875-949) बहुत ही दुरूह प्रकार के नैयायिक और वेदान्ती तक 
पद्धति के प्रकाण्ड पण्डित थे । उन्हें हिन्दू जीवनदर्शन में गहरी आस्था थी | उन्होंने बेदान्त, सांख्य 
तथा योग पर भाष्य तथा समीक्षात्मक निवन्ध लिखे हैं। उन्होंने जैनियों के 'अनेकान्तवाद' सिद्धान्त 
पर एक निवन्ध लिखा किन्तु बौद्ध धर्म और दशेन पर उन्होंने कुछ भी प्रकाशित नहीं किया । उन्हें 
एक सूक्ष्मदर्शी दार्शनिक के रूप में जो उच्च पद प्राप्त है और उत्होंने हिन्दुओं के नैतिक, धामिक 
तथा सामाजिक सूल्यों का जो समर्थव किया है उसी के कारण वे भारतीय राजनीतिक सिद्धान्त के 
इतिहास में स्थान पाने के अधिकारी हैं । यद्यपि उन्होंने राजनीतिक सिद्धान्त की शास्त्रीय समस्याओं 
का विवेचन नहीं किया है, किन्तु उन्होंने (विचारों में स्व॒राज' की धारणा का समर्थत किया है | 
उनकी स्वतन्त्रता सम्बन्धी व्यापक धारणा का राजनीतिक महत्व भी है । 
जीवन के सस्वन्ध में भट्टाचाये ने वेदान्ती हष्टिकोण अपनाया । उनके अनुसार वेदान्त कोई 
धर्म विद्या अथवा कल्पनात्मक तत्वश्ास्त्र का कोई कट्टर सम्प्रदाय नहीं है, बल्कि एक जीवन दर्शन है 
जिसका भारत के लिए ही नहीं अपितु सम्पूर्ण विश्व के लिए गम्भीर महत्व है। उन्होंने लिखा है : 
“अब वह समय नहीं है जब वेदान्त जैसे दर्शन का एक धर्मशास्त्री के उत्साह के साथ समर्थन किया 
जाय; कदाचित ऐसा करते की आवश्यकता भी नहीं है। हाँ, कभी-कभी उत्त लोगों को चुप करने के 
लिए भले ही ऐसा करने की आवश्यकता हो जो उसके विषय में पूर्णतः अनभिज्ञ होने पर भी उत्साह- 
पूर्वक उसका खण्डन करते हैं। जिन लोगों को वेदान्त में पूर्ण आस्था है उन्हें भी उसके समर्थन में 
धर्मशास्त्रीय कट्टरता का परिचय नहीं देना चाहिए । इस सम्बन्ध में मैं कम से कम इतना कह सकता 
हूँ कि ऐसा करता बुद्धिमात्ती नहीं है, क्योंकि वेदान्त को धर्मविद्या के अखाड़े में घसीटने का फल 
यह होगा कि खुले दिमाग के सभी लोग उससे विदककर भाग खड़े होंगे, और वह सदेव के लिए 
विस्मृति के गते में डूब जायगा । सच्चे दशनश्ञास्त्र को परिकल्पनाओं का निर्जीव मोड़ मात्र समभना 
उचित नहीं है । वह एक ग्राणवान व्यवस्था है, और वह वस्तुगत होने का कितना ही प्रयत्न क्‍यों त॑ 
करे, उसका अपना सुनिश्चित विशिष्टत्व है । अतः यह नहीं समझना चाहिए कि दर्शन सिद्धान्तवादी 
दर्शन-विक्रेताओं की विशिष्ट सम्पत्ति है जिसे वे इच्छानुसार काटकूटकर शास्त्रीय मतों के रूप में 
प्रस्तुत कर सकते हैं; वह वास्तव में जीवन का ही एक रूप है, इसीलिए उसे साहित्य की एक ऐसी 
विषयवस्तु समझना चाहिए जो मनुष्य जाति को अपरिमित आनन्द प्रदान कर सकती है ।” 
2, भट्टाचायय का तत्वशास्त्र 
भट्टाचाय ब्रह्म के सम्बन्ध में वेदान्ती धारणा को स्वीकार करते थे। ब्रह्म शाश्वत सत्ता है 
और भावात्मक तथा अभावात्मक विकल्पों से परे है । उन्होंने प्रपंच जगत की सत्ता से इनकार नहीं 
किया, वल्कि हेगेल की भाँति उन्होंने स्वीकार किया कि परब्रह्म में विषयी तथा विपय दोनों का 
समन्वय हो जाता है। परब्रह्म सभी प्रकार के निपेधों और परस्पर-विरोधी विनाशकारी प्रक्रियाओं 
का आधार हैं, अथवा साहित्यिक भाषा में कहा जा सकता है कि वह इन सवकों चलने देता है। 
उसको अनिद्य आत्मनिर्भरता ही सत्य है। निषेध की दन्द्वात्मक प्रक्रिया से परे परव्रह्म का जो स्व- 
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रूप है वही निरपेक्ष स्वतन्त्रता है। वे लिखते हैं, “इस कथन में कोई सार नहीं है कि ब्रह्म सत्य, 
स्वतन्त्रता और मूल्य की एकता है। वह इनमें से प्रत्येक वस्तु है, इनका पृथक-पृथक उल्लेख किया 
जाता है, किन्तु न वे पृथक हैं ओर न एक । सत्य की सैद्धान्तिक चेतना उस सत्य की चेतना है जो 
स्वतन्त्रता के रूप में स्वयं से भिन्न है और जो रूपरहित आत्मनिर्णय अथवा मूल्य से भिन्न है । धर्मा- 
नुभृति से प्राप्त सत्‌ से परे परम सत्‌ एक भावात्मक सत्ता (सत्य) है अथवा मावात्मक असत्‌ (स्व- 
तन्त्रता) अथवा वह इनकी (सत्य और स्वतन्त्रता की) भावात्मक निविकल्पता (मुल्य) है। अद्वेत 
वेदान्त में परम सत्‌ का आग्रहपूर्वक सत्य के रूप में कल्पित किया गया है । जिसे शिथिल भाषा में 
शृत्यवादी बोद्धदर्शन कहा जाता है वह प्रकट रूप में परम सत्‌ को स्वतन्त्रता मानता है । हेगेल का 
परम सत्‌ निविकल्पता का द्योतक है, जिसे अ्रमवश सत्य और स्वतन्त्रता का, जो कि मूल्य है, 
तादात्म्य कहा जाता है। ये सब विचार दर्शन के अनुभवातीत स्तर से सम्बन्ध रखते हैं ।“* ब्रह्म 
को उच्चतर कोट्टि का परमेश्वर और ईश्वर को निम्नकोटि का देवता मानता भ्रामक है, यद्यपि 
यौगिक सिद्धि की दृष्टि से यह कहना उचित है कि ईश्वर की अनुभूति सविकल्प समाधि में और 
ब्रह्म की अनुभूति निविकल्प समाधि में होती है ।" अपनी परवर्ती रचनाओं में से एक में भद्ठाचार्य 
ने कहा था कि परम सत्‌ “चेतना तथा अन्‍्तर्व॑स्तु की निहितात्मक द्वैधता से मुक्त है ।” 

भट्टाचार्य ते कांट के अज्ञेयतावाद का खण्डन किया । उनके अनुसार परम सत्‌ ज्ञेय है, यद्यपि 
उस चिन्तन के प्रत्ययात्मक प्रवर्गों में नहीं वाँचधा जा सकता । वे चेतना की चार श्रेणियाँ स्वीकार 
करते हैं, और उनके अनुरूप चेतना की चार अन्तर्वस्तुओं को मानते हैं। ये अन्तवेस्तुएँ ही विज्ञान 
और दर्शन की विषयवस्तु हैं । उन्हें इस प्रकार व्यक्त किया जा सकता है : 
(क्) सेद्धान्तिक चेतना की श्रेणियाँ (ख) चेतना की अन्तरवस्तुएं (ग) विज्ञान तथा दर्शन 


() आनुभाविक विचार () अतुभवमूलक वस्तु () विज्ञान 
(2) शुद्ध वस्तुगत विचार (2) आत्म-अवस्थित शुद्ध वस्तु (2) वस्तु-दर्शन 
(अथवा चिन्तनांत्मक 
विचार) 
(3) आध्यात्मिक विचार (3) वास्तविक वैयक्तिक विषय (3) आत्मा का दर्शन 
(अथवा भोगमूलक विचार) 
(4) विकल्पातीत विचार (4) परम विकल्पातीत सत्‌ (4) सत्य का दर्शन 


अनुभवमूलक वस्तु और आत्म-अवस्थित शुद्ध वस्तु में लगभग वही भेद है जो कांट ने साक्षात 
विषय (हृष्टिगत वस्तु) और वस्तु स्वयं के वीच माना है । आध्यात्मिक और विकल्पातीत के बीच 
भेद आध्यात्मिक जीवन की कोटियों के भेद की स्वीकृति पर आधारित है। हेगेल के अनुसार आत्मा 
अन्तिम समनन्‍्वयात्मक तत्व है, प्रकृति तथा हेतु विद्या का समन्वय है। भट्टाचार्य ने आध्यात्मिक 
तथा विकल्पातीत के बीच जो भेद किया है वह अरविन्द के आध्यात्मिक तथा परा मानसिक के बीच 
भेद के सहश है | 

भट्टाचार्य का विश्वास है कि परब्रह्म की अनन्तता में नैतिक विधि तथा प्राकृतिक विधि का 
समत्वय हो जाता है । इससे वेदान्त के इस परम्परागत सिद्धान्त का खण्डन होता है कि ब्रह्म नैति- 
क॒ता से परे है। परम सत्‌ (परब्रह्म) में नैतिक विधि का विनाश नहीं होता वल्कि वह (नैतिक 
विधि) पूर्णत्व को प्राप्त कर लेती है। भट्टाचाय लिखते हैं : “ईश्वर नैतिक चेतना का सर्वोच्च रूप 
है, वह सभी वुद्धिगम्य तत्वों की एकता है ॥'7"7**** वह केवल आत्माओं का ही अवयवी नहीं हैं, 
बल्कि प्रकृति का भी अवयवी है, वह सवको उनके कर्मो के अनुरूप अनुभव प्रदान करता है। वह 
नैतिक विधि तथा प्राकृतिक विधि का संयुक्त अवयवी है। प्राकृतिक विधि नैतिक विधि का मुख 
भाग है। वे दोनों अपराप्रकृति के, जिसमें पराप्रकृति अन्तर्व्याप्त है, सात्विक और तामसिक दो 
भेंद हैं ]+ 
69 एस. राघाकृष्णन्‌ (सम्पादक), (:0/शथाफ्रगदा)' रीवा 2॥7/00//77, पृष्ठ [24 ] 


70. कृष्णचन्द्र भट्टाचाय, ७(घढाह मे 2/7/००/४/9, जिल्‍द , पृष्ठ 49॥ 
7]. कृष्णचन्द्र भद्टाचार्य, 3४425 ऐ। रिथ्व॑धाह57, पृष्ठ 37 (कलकत्ता विश्वविद्यालय, [909) | 
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3. स्वतन्त्रता का सिद्धान्त 


भट्टाचाये ते स्वतन्त्रता की अत्यधिक गम्भीर और समन्वयात्मक धारणा प्रस्तुत की है।” 
वेदान्त से उन्होंने यह विचार ग्रहण किया है कि हृश्य जगत्‌ की अगणित बाह्य विशेषताओं और 
निर्णीत कारकों से अपने को मुक्त करना और आत्मा की आन्तरिक शक्तियों पर अपने को केन्द्रित 
करना ही स्वतन्त्रता का सार है। वेदान्त का जोर इस बात पर है कि मनुष्य को परामानसिक 
साधना और अनुशासन की गम्भीर अन्तर्मुखी तथा उदात्तकारी प्रक्रिया के द्वारा मायाजनित बाह्य 
वस्तुओं को निरस्त करके आत्म-साक्षात्कार करने का प्रयत्न करता चाहिए । अनुभवजनित विभिन्न- 
ताओं से जानवुककर सम्बन्ध विच्छेद करना ही स्वतन्त्रता के रूप में आत्मा का साक्षात्कार करने 
का एकमात्र मार्ग है। भट्टाचार्य स्वतन्त्रता के रूप में आत्मा को साक्षात्कृत करने की क्रमिक पद्धति 
की सम्भावता को स्वीकार करते हैं। उनके अनुसार यह सम्भव है कि वाह्य जगत्‌ की बहुलता के सम्बन्ध 
में अनुभूत भावात्मक स्वतन्त्रता को समेटकर आत्मा की झुद्ध और अलौकिक अन्तहं ष्टि में विलीन 
कर लिया जाय ।* कांठ से भट्टाचाय ने नैतिक स्वायत्तता तथा स्वत:प्रवृत्ति की धारणा को अंगी- 
कार किया है। उन्हें हेगेल की इस धारणा से भी प्रेरणा मिली थी कि आत्म-केन्द्रित स्वतन्त्रता ही 
आत्मा है । इसलिए वे परमात्मा का स्वतन्त्रता के रूप में भी उल्लेख करते हैं । स्वतन्त्रता आत्मा 
का विशेषण नहीं है, वल्कि उसका अन्तस्तम तत्व है । अद्वैत वेदान्त स्वतन्त्रता को सभी प्रकार की 
सापेक्षता से परे मानता है । वैयक्तिक साधता का अन्तिम उद्देश्य स्वतन्त्रता ही है। किन्तु इस 
स्वतन्त्रता का अर्थ जगत से विमुख अथवा पृथक होना नहीं है । व्यक्ति की स्वन्त्रतता का इस बात से 
कोई विरोध नहीं है कि वह अपने नैतिक तथा आध्यात्मिक दायित्वों को निष्काम भाव से पूरा करे 
और अपने अहंकारमुलक व्यक्तित्व को वस्तुगत अथवा संस्थागत आध्यात्मिक जीवन में, जो 
वास्तविक यज्ञ है, लीन कर दे । बल्कि इस प्रकार अपने दायित्वों को पूरा करके और इस प्रकार 
यज्ञ का सस्पादव करके ही वह वास्तविक स्वतन्त्रता प्राप्त कर सकता है ।” इस प्रकार तिलक और 
गान्धी की भाँति भट्टाचार्य भी निष्काम कर्मयोग का समर्थन करते हैं। वेदान्त सम्प्रदाय के दाशनिक 
प्रत्ययवादी होने के नाते भट्टाचाये ने आत्म-साक्षात्कार के विचारों का समर्थंत किया किन्तु उन्होंने 
कर्म के परित्याग की अनुमति नहीं दी । वे चाहते थे कि कर्म दूसरों की शिक्षा के लिए तथा सामा- 
जिक व्यवस्था को बनाये रखने के उद्देश्य से किया जाता चाहिए।* 
भट्टाचार्य ने स्वतन्त्रता की समन्‍्वयवादी धारणा में निहित राजनीतिक निष्कर्षों को स्वीकार 
किया । वे वौद्धिक मुक्ति के समर्थक थे । राममोहन राय और टैगोर की भाँति भट्टाचार्य मनुष्य के 
मन को सब प्रकार के अन्धविश्वासों और दाशनिक छडढ़ियों से मुक्त करना चाहते थे । उनका कहना 
था कि मानसिक स्वराज आधारभूत आवश्यकता है । विचारों के इस' स्वराज के लिए आवश्यक है 
कि भारतीय बुद्धिजीवी मिथ्या सार्वभौमवाद तथा संकीर्ण पक्षानुराग से मुक्त हों । 
हेगेल की भाँति भट्टाचायय भी स्वीकार करते हैं कि दाईनिक प्रत्यय तथा प्रस्थापनाएँ सांस्क्र- 
तिक सन्दर्भ में प्रादुर्भूत होती हैं । यह विचारधारात्मक सापेक्षतावाद इस कट्टरपंथी दृष्टिकोण का 
खण्डत करता है कि कोई एक श्रेष्ठ संस्कृति अन्य जातियों के लिए आदर्श प्रस्तुत करने का ध्येय 
लेकर उत्पन्न हुई । अतः भट्टाचार्य का कथन है कि सिथ्या सावभौमवाद के ताम पर विभिन्न विचारों 
का समुचित रूप से परिपाचन किये बिता उत सबका एक साथ सम्मिश्रण करना निरर्थक है । आव- 
श्यकता इस बात की है कि भारतीय दर्शन को यथार्थ रूप में समभने का प्रयत्न किया जाय और 
भारतीय चिन्तन के दृष्टिकोण से पश्चिम के दार्शनिक योगदान का मूल्यांकन किया जाय । वे लिखते 
हैं : “हम पश्चिम तथा पूर्व के आद्शों के समन्वय की तुरन्त माँय करने लगते हैं। किन्तु प्रत्येक 
विषय में यह आवश्यक नहीं है कि समन्वय किया जाय । किसी समाज के आदर्श उसके अतीत के 





72. हकृष्णचन्द्र भट्टाचार्य, 3/7४० 7 स्‍॥70०5०887, जिल्द 2, पृष्ठ 340-49 (कलकत्ता, प्रोग्रेसिव पब्लिशर्स) । 
73. क्ृष्णचन्द्र भट्टाचाये, 26 ४;0८६/ 45 /7८८4४॥7.पृष्ठ 43 (इण्डियन इन्स्टीट्यूट आव फिलॉसफी, अमलनेर) । 
74. क्ृष्णचद्र भट्टाचार्य, 3/ए८८४ था 267/05०//0', जिल्द , पृष्ठ 720 । 

75 वबहो, पृष्ठ 722-23 । 
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इतिहास तथा उसकी भूमि से उत्पन्न होते हैं । यह अनिवार्य नहीं है कि उन्हें सार्वभौम रूप से लागू 
किया जा सके, और यह भी सदैव देखने में नहीं आता कि वे जन्य समाजों के लिए स्वयं-प्रकाशित 
तथा स्पष्ट हों । पश्चिम के कुछ ऐसे आदर्श हैं जिनमें हमारे लिए कोई आकर्षण नहीं होता, फिर 
भी दूर से हम उनका सम्मान कर सकते हैं | इसके अतिरिक्त ऐसे भी आदर्श हैं जो हमें आंशिक 
रूप से आक्रृष्ट करते हैं क्योंकि उनका हमारे अपने आदर्शों से साम्य है, यद्यपि वे अभी विदेशी रंग 
में रँगे हुए हैं। वे हमारे लिए जिन वातों का विधान करते हैं उनका हमें अपने ढंग से और अपने 
रीतिरिवाज के अनुसार परिपालन करना चाहिए | व्यावहारिक जीवन के जिस हढप में हमें किसी 
आदर्श को साक्षात्कृत करना है उसे हमे स्वयं अपने समाज की सहज प्रकृति के अनुसार निर्धारित 
करना है । प्रत्येक विषय में पद्चिम तथा पूर्व के आदर्शों का समन्वय करना आवश्यक नहीं है। 
और यदि आवश्यक हो तो हमें विदेशी आदर्शों को अपने आदर्शों में अन्तर्मुक्त कर लेना चाहिए, 
इसके विपरीत करना हितकर नहीं है। हमारे लिए अपने व्यक्तित्व का समपंण करना क्रिसी भी 
दशा में आवश्यक नहीं है : स्वधर्मे निधन श्रेयः परधर्मो भयावह: (अपने धर्म में मरना भी श्रेयस्कर 
है । दूसरों का धर्म भयावह होता है) |” 

भट्टाचार्य उन भारतीय बुद्धिजीबियों के पृथकत्ववादी विचारों के विरुद्ध थे जो अपनी अलग 
खिचड़ी पकाया करते हैं । वे चाहते थे कि वुद्धिजीवी भारतीय जनता से सम्पर्क स्थापित करें, 
“एक ऐसी संस्कृति का विकास करें जो समय तथा देश की सहज प्रकृति के अनुरूप हो ।” 


4. भट्टाचार्य का सामाजिक दर्शन 


यद्यपि क्ृष्णचन्द भट्टाचार्य ने व्यवस्थित रूप में हिन्दू पुनरुत्थातवाद की व्याख्या नहीं की है, 
किन्तु उनके व्यक्तित्व तथा रचनाओं ने अप्रत्यक्ष रूप से उसका समर्थन अवश्य किया है । 905 से 
उन्होंने अतिवादी राष्ट्रवाद के बंगाली सम्प्रदाय का पक्षपोपण किया जिसके नेता विपिनचन्द्र पाल, 
अरविन्द और चत्रवर्ती थे | चूँकि परम्परागत हिन्दू आदर्शो और जोवन प्रणाली में उनका अडिग 
विश्वास था, इसलिए उन्होंने केशवचन्द्र सेन के सम्प्रदाय का विरोध किया, जो समाज-सुधार का 
पक्षपाती था । यद्यपि वे राजनीतिक विचारक नहीं थे, फिर भी उन्होंने अपनी उन रचनाओं के 
द्वारा जिनमें वेदान्त की शिक्षाओं का गुणगान किया गया है हिन्दू पुनरुत्यान के आन्दोलन को 
शक्तिशाली बनाने में सहायता दी । 

चूंकि भट्टाचार्य वेदान्ती प्रत्यववादी थे इसलिए उनकी हृ्टि में आत्म-साक्षात्कार की समस्या 
ही आधारभूत समस्या थी । वे यह स्वीकार करते थे कि वेदान्ती विश्व-दन के अनुसार सामाजिक 
परिवर्तत तथा राजनीतिक क्रान्ति की समस्याएँ गौण महत्व की हैं । वेदान्त सामाजिक उथल-पुथल 
और राजनीतिक विप्लवों के ध्वंसकारी प्रयत्नों के विरुद्ध है । फिर भी वह इस वात की अनुमति 
नहीं देता कि जो संस्थाएँ तथा परिपाटियाँ अपने आन्तरिक उद्देश्यों तथा औचित्य को खो बैठी हैं 
उन्हें जीवित रखने का जानबूभकर प्रयत्न किया जाय । परम्पराग्रत वेदान्त तथा भगवद्गीता की 
शिक्षाओं के अनुरूप भट्टाचार्य सामाजिक कार्यकलाप को विराट यज्ञ का ही एक अंग मानते हैं। 
किन्तु रामकृष्ण और अरविन्द की भाँति भट्टाचार्य भी यह मानने को तैयार नहीं हैं कि सामाजिक 
आदरदंवाद और मानवतावाद, तथा वेदान्ती आत्म-साक्षात्कार एक ही वस्तु हैं। फिर भी वे निप्काम 
कर्म का समर्थन करते हैं । 

भट्टाचाये परम्परावादी वेदान्ती थे, किन्तु वे संकीर्ण राष्ट्रवादी नहीं थे। उन्होंने मानव 

बन्धुत्व के आदर्श का समर्थन किया । उनके अनुसार वेदान्त उन आत्माओं का बन्युत्व हैं जो स्ववर्म 

का पालन करने में संलग्न हैं । 


76 ऋछष्णचन्द्र भट्टाचार्य, “5 छशाशु था [0635, 376 स्रकरए४2/67 (४६7/४/, शरदकालीन अंक 954, 
पृष्ठ ]09-]0 
पर कृष्णचन्द्र भट्टाचायं, 5/ध6६65 एा 27/0508/9, जिल्‍्द , पृष्ठ 723, “अद्वेतवादी हृदय से परम्परागत पूजा- 
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पाठ में सम्मिलित होता है, यदि वह उससे घृणा करता हे तो वह अपने को ही घोखा देता है “* 
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प्रकरण 0 
सर्वेपलली राधाकृष्णन्‌ 

. प्रस्तावना 

सर्वपल्ली राधांकृष्णन्‌ (जन्म 888) एक सर्वाधिक विख्यात भारतीय हैं। वे एक उच्च- 
कोटि के दाशनिक, वक्ता तथा धर्म और धमंविद्या के आचार्य हैं। वे आन्ध्र तथा बनारस विश्वविद्या- 
लयों के कुलपति रहे । बाद में उन्होंने भारत के उपराष्ट्रपति पद पर कार्य किया और अन्त में भारतीय 
गणतनत्र के राष्ट्रपति पद को सुशोभित किया । भारत के बुद्धिजी वियों में राधाकृष्णन का प्रमुख स्थान 
है । वे शुद्ध शास्त्रीय अर्थ में सामाजिक तथा राजनीतिक सिद्धान्तकार नहीं हैं। वे उच्चकोटि के 
दाशंनिक हैं जिन्होंने सामाजिक तथा राजनीतिक विषयों में भी अपने विचार व्यक्त किये हैं। उनके 
सामाजिक एवं राजनीतिक विचार 'रिलीजन एण्ड सोसाइटी” (धर्म तथा समाज), 'एजुकेशन पौलि- 
टिक्‍्स एण्ड वार' (शिक्षा, राजनीति तथा युद्ध), 'कल्की एण्ड द फ्यूचर आव सिविलाइजेशत' (कल्की 
तथा सम्यता का भविष्य), “इण्डिया एण्ड चाइना' (मारत तथा चीन), “इज दिस पीस ?” (क्या 
यह शान्ति है ?) नामक ग्रस्थों में तथा ईस्टर्न रिलीजन्स एण्ड वेस्ट थॉट' (पौर्वात्य धर्म तथा 
पाइ्चात्य चिन्तन) के अन्तिम अध्याय में मिलते हैं । 

राधाकृष्णन्‌ का व्यक्तित्व तिरपेक्ष आध्यात्मिक आदशवाद की परम्पराओं से ओतप्रोत है। 
उन्हें उपनिषदों, शंकर, रामानुज ([055-37) टैगोर, गान्धी, प्लेटो, प्लौटीनस, वर्गसाँ और 
ब्रेडले से प्रेरणा मिली है। शंकर का उन पर अत्यधिक गहरा प्रभाव है। 
2. राधाहक्ृष्णन्‌ के राजनीतिक चिन्तन का तत्वशास्त्रीय आधार 

(क) हिन्दू जीवन दर्शन--राधाक्ृष्णन्‌ ने नैतिक जीवन के औचित्य की हिन्दुत्व के अनुसार 
व्याख्या करने का स्पष्ट संकल्प करके अपना बौद्धिक जीवन प्रारम्भ किया था। उन्होंने इस आरोप 
का खण्डत किया है कि हिन्दुत्व तत्वशास्त्रीय स्तर पर अन्तविरोधों से ओतप्रोत है। साथ ही साथ 
उन्होंने यह भी दिखाने का प्रयत्न किया है कि हिन्दुत्व की रहस्यवादी अनुभूतियाँ और कल्पनाएँ 
निश्चित रूप से विश्व तथा जीवन का निषेध करने वाली नहीं हैं। हिन्दुत्व के संस्थात्मक रूपों ने 
राजनीतिक तथा सामाजिक उतार-चढ़ाव के बीच अद्भुत जीवन-शक्ति का तथा अपना कायाकल्प 
करने की महान क्षमता का परिचय दिया है। हिन्दुत्व ने एक श्रेष्ठ जीवन दर्शन का प्रतिपादन किया 
है। जिस चिल्तनधारा ने बुद्ध, शंकर और रामानुज जैसे पराक्रमी कर्मंयोगियों तथा इस युग में 
गान्धी जैसी सृजनात्मक प्रतिभा को उत्पन्न किया है उसके विरुद्ध निस्तेजता का आरोप लगाना उप- 
हासास्पद है । हिन्दुत्व ने श्रेय तथा प्रेय दोनों को ही महत्व दिया है । फिर भी उसने यह स्वीकार 
किया है कि भौतिक जगत की आवश्यकताओं को ही पवित्र मान लेना जीवन का अन्तिम लक्ष्य नहीं 
है, बल्कि इस पृथ्वी पर आत्मा के आध्यात्मिक राज्य की स्थापना करना असली उद्देश्य है। पिछड़ी 
हुई जनजातियों को आत्मसात करने तथा उन्हें उठाने की व्यापक क्षमता हिन्दू सभ्यता की एक 
विशेषता है । हिन्दुत्व ने विदेशी तथा असंगत तत्वों का नाश करने की अनुमति कभी नहीं दी है । 
उसने सर्देव आचरण की शुद्धता और साधुता का उपदेश दिया है। उसने कभी इस बात पर बल 
नहीं दिया कि लोग कुछ आदर्शीक्रत धर्मशास्त्रीय मतवादों को अनन्य भाव से अंगीकार कर लें । 
राधाकृष्णन्‌ को हिन्दू जीवन दर्शन” में विश्वास है, जो मनुष्य को अपने उच्चत्तर व्यक्तित्व का 
साक्षात्कार करने की प्रेरणा देता है । एक ऐतिहासिक धर्म के रूप में हिन्दुत्व को अन्तिम और निर- 
पेक्ष नहीं माना जा सकता, वह तो एक विकासशील परम्परा है। राधाक्षष्णन्‌ लिखते हैं : “हिन्दुत्व 
गति है, न कि स्थिति; प्रक्रिया है, न कि परिणाम; एक विकासशील परम्परा है, न कि निश्चित 
ईश्वरीय ज्ञान | उसका गत इतिहास हमें यह विश्वास करने के लिए प्रोत्साहित करता है कि मविष्य 
में चिन्तन अथवा इतिहास के क्षेत्र में जव कमी कोई संकट की घड़ी आयगी तब वह उसका सामना 


78 एस, राधाकृष्णन, ४४८ मरावं४ 76% ० 2०, पृष्ठ 79 । 
79 सी. ई. एम. जोड, (0क/श-4[वर्दा ीणा ।#८ /०र्घ, पृष्ठ 43-45 तथा 70-72 (लन्दन, जाज॑ एलन 
एण्ड अनविन, 933)। जोड के बनुसार राधाक्ृप्णन्‌ “नवीन हिन्दुत्व में विश्वास करते हैं । 
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करने में समर्थ होगा ।/" हिन्दुत्व ने निष्काम संन्यास का जो आदर्श प्रस्तुत किया है, उससे राघा- 
कृष्णन्‌ बहुत प्रभावित हुए हैं। उन्होंने हिन्दुत्व में निहित भारत के आध्यात्मिक आदर्शों और 
आकांक्षाओं का ओजस्वी शब्दों में वर्णन किया है। वहुलता और विविधता के बीच एकता का पाठ 
सिखाना हिन्दुत्व की मुख्य विषयवस्तु है ।/ उसका स्वरूप व्यापक है, क्योंकि वह यह मानकर 
चलता है कि सत्‌ की विविध व्याख्याएँ सम्भव हैं और वह हर प्रकार की साम्प्रदायिक दुर्भावनाओं 
और कट्टरपन्थी असहिष्णुता का विरोध करता है | धामिक दर्शन में हिन्दुत्व का हृष्टिकोण लोक- 
तान्त्रिक है। हिन्दुत्व के आधारभूत तत्वों की प्रकृति आध्यात्मिक है। वे अत्यधिक अ्थैगमित है 
और भारतीय जनता को शक्ति तथा जीवन प्रदान करने में उनका स्थायी महत्व है। किन्तु राधा- 
कृष्णन्‌ संकीर्ण सम्प्रदायवादी नहीं हैं | उनका मानस बहुत ही उदार और सहिष्णु है। उन्होने हिन्दुत्व 
तथा संसार के धर्मों के वीच आध्यात्मिक तथा नैतिक सिद्धान्तों की एकरूपता ढूंड़ निक्राली है । 
(ख) परब्रह्म तथा ईश्वर--राधाकृष्णन्‌ एक आदि आध्यात्मिक शाइवत तथा पूर्ण सत्‌ की 
सत्ता को स्वीकार करते हैं । वे ईइवर तथा ब्रह्म के प्रत्ययात्मक मेद को भी मानते हैं। निर्गण तथा 
सगुण ईव्वर का भेद प्राचीन वेदान्त ने स्वीकार किया है और उसका वीज हमें उपनिपदों में नी 
मिलता है। किन्तु आध्यात्मिक क्षेत्र में 'उच्च' तथा “निम्न! के सामान्य भेद की कल्पना करना इस 
बात का द्योतक है कि मनुष्य की बुद्धि अनुभवातीत सत्ता के सम्बन्ध में भी सामन्‍्ती तथा निरंकुण- 
वादी समाज की धारणाओं का प्रयोग करने का दयनीय प्रयत्न कर रही हैं। यह कहना उपहासा- 
स्पद होगा कि ईइवर निम्नकोटि का और ब्रह्म उच्चकोटि का है। यद्यपि राधाकृष्णन का यह मत 
अधिक युक्ति-संगत जान पड़ता है कि “विश्व के मृल्यों के सन्दर्भ में ब्रह्म का रूप निश्चित करना ही 
ईश्वर है,” किन्तु आस्तिक लोगों को यह दृष्टिकोण भीं वुरा लगेगा । परम सत्‌ परम मूल्य भी है ॥| 
राधाकृष्णन्‌ को आध्यात्मिक अनुभूतियों की वास्तविकता और प्रामाणिकता में भी विश्वास है। उन्हे 
आध्यात्मिक भनुभूतियों की वास्तविकता का प्रमाण उद्दालक, बुद्ध, शंकर, सुकरात, प्लेटो, मुहम्मद, 
सन्त पाल, प्लौटीनस, पौर्फीरी, अगस्ताइन, दान्ते, एकहार्ट, क्लेयरफौक्स के सन्त वर्नाई, सन्त जॉन, 
स्पिनोजा, ब्लेक रुईसन्नोक तथा अन्य ऋषियों और सन्‍तों के जीवन में मिलता है रे ये महापुरुष 
भिन्न-भिन्न देझ्ों और कालों में उत्पन्न हुए थे, फिर भी उत सबने एक स्वर से प्रमाणित किया है 
कि आध्यात्मिक अनुभूति जैसी वस्तु होती है भौर उस अनुभूति में हृदय को भ्रदीप्त करने तथा 
चरित्र को रूपान्तरित करने की अद्भुत शक्ति विद्यमान रहती है। इन महापुरुषों का यह साक्ष्य 
इतना विशाल है कि इसकी उपेक्षा नहीं की जा सकती, बल्कि इससे प्रतीत होता है कि आव्यात्मिक 
ति एक वस्तुगत तथ्य है । 
दि (ग) विश्व का ॥ न तल का विश्वास है कि चूंकि यह विश्व परत्रद्म की 
शाइवत सर्जनशीलता में निहित अगणित सम्मावनाओं में से एक का साक्षात्करण है, इसलिए पी) 
जो कुछ हो रहा है उसके मूल में एक देदीप्यमान आध्यात्मिक अयोजन विद्यमान है । विश्व ब्रह्म की 
स्वतन्च्र संकल्पशक्ति की अभिव्यक्ति है। विश्व के घटनाचक्र में निरन्तर वृद्धिमान पूर्णता की ओर 
बढ़ने की प्रवत्ति स्पष्टतः दृष्टिगोचर होती है। विश्व को हम एक भ्रमोत्पादक मृगमरी चिका अबबा 
व्यामोह कहकर नहीं टाल सकते, और न उसे अनन्त शून्य ही मानकर सन्ताप कर सकते है। वस्तुतः 
विश्व के मूल में तथा उसकी प्रक्रिया में ईश्वर की सत्ता निहित है । विद्यव में जीवन, मन, चैतना 
तथा मूल्य-मीमांसा की क्षमता का जो उत्तरोत्तर विकास हुआ है उससे स्पप्ट हैं कि विद्व की 
यान्त्रिक व्याख्या स्वीकार्य नहीं हो सकती । विश्व की प्रक्रिया के द्वारा एक मर्दव्यापी आव्यात्मिक 
प्रयोजन का निरन्तर साक्षात्कार हो रहा हैं। मौतिकवादी तथा जड़वादी दृष्टिकोण विच्व की वास्तोन 
विक प्रकृति का उद्घाटन नहीं कर सकता । आधुनिक भौतिक विज्ञान के दार्धनिक एडिगटन, जीन्स, 








80. एस, राधाकृष्णनू, 7#6 उप्द४ 2८८० ० 7.8०, पृष्ठ] 29-30 (लन्दन, जॉर्ज एलन एण्ड अनविन, ] 928 )। 
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आइंस्टाइन आदि भी अब कठोर, घनत्वपूर्ण तथा जटिल तत्वों के प्रत्यय में विश्वास नहीं करते । 
वौल्तेयर और कांट ने ईश्वरवाद के पक्ष में दिये गये तत्वशास्त्रीय और प्रयोजनवादी तकों का जो 
मखौल उड़ाया है उसके बावजूद विश्व की प्रक्रिया में अन्तःसम्बन्ध, प्रयोजन, योजना और यहाँ तक 
कि नैतिक प्रवृत्ति भी देखने को मिलती है। द्वाइटहैड द्वारा निरूपित सर्जनशीलता, शाश्वत तत्वों 
और अवयबी की धारणाओं ने तथा एलेक्जांडर और लॉयड मौर्गन के निर्गत विकास के सिद्धान्त ने 
भौतिकीय ब्रह्माण्डविद्या की कमियों को स्पष्ट कर दिया है। टौमसन, औलीवर लौज और स्मट्त 
भी यान्त्रिक भौतिकी की कमियों का उद्घाटन करते हैं। राधाक्ृष्णन्‌ आध्यात्मिक प्रत्ययवादी 
होते हुए भी विश्व को वास्तविकता से इनकार नहीं करते । वे विश्व को ईइवर का तिवास-स्थान 
मानते हैं। इसलिए उत्तकी दृष्टि में विविध प्रकार की सभी वस्तुएँ और प्राणी उसी मूल आत्मा की 
अभिव्यक्ति हैं। विश्व के सभी पदार्थ उसी एक चेतना के विविध रूप हैं | इस परिवर्तमान जगत से 
परे जो आध्यात्मिक जगत है उसी से ऐतिहासिक प्रक्रिया साथंक होती है। विश्व न तो वस्तुओं 
का पुंज मात्र है और न कोई मायाजाल है । वह एक गतिशील स्पन्दनयुक्त आध्यात्मिक प्रवाह है। 
आध्यात्मिक जगत ही मनुष्य के नैतिक प्रयत्तों और आदशंवादी योजनाओं की सफलता की ग्रारण्टी 
है। अतः राधाकृष्णन के अनुसार ब्रह्माण्ड के घटनाचक्र की सांगोपांग व्याख्या करने के लिए एक 
अनुभवातीत शक्ति की वास्तविकता को स्वीकार करता आवश्यक है । उसी के सन्दर्भ में इस ब्रह्माण्ड 
को समझा जा सकता है । 

राधाक्ृष्णन्‌ महायात सम्प्रदाय के सर्वमुक्ति (सामूहिक निर्वाण) के आदर्श को स्वीकार करते 
हैं ।* जब सम्पूर्ण विश्व की पाप तथा माया से मुक्ति हो जाती है तो उस समय प्रपंच जगत, उसकी 
सम्पूर्ण गतिशीलता विरोधी तत्व तथा सब प्रकार के अन्तविरोध स्वतः समाप्त हो जाते हैं। ब्रह्म 
की सत्ता की पूर्ण अभिव्यक्ति का अर्थ होता है समग्र ऐतिहासिक प्रक्रिया का अन्त हो जाना ।** जब 
ब्रह्माण्ड का चक्र सावंभौम मुक्ति के द्वारा अपनी चरम स्थिति पर पहुँच जायगा तो सम्भव है कि 
उस समय परब्रह्म अपते को किसी अन्य रूप में व्यक्त करने की इच्छा करे |” इस प्रकार ब्रह्म की 
अनन्त सृजनशक्ति सर्वेमुक्ति के उपरान्त भी शाइवत घटनाचक्र को पुन: उत्पन्न कर सकती है । सावे- 
भौम मुक्ति के सिद्धान्त के वीज हमें सन्‍्तपाल के विचारों तथा हिन्दू पुराणों में भी मिलते हैं। इससे 
राधाकृष्णन्‌ के दर्शन में परम्परावादी तथा पुनरुत्थानवादी तत्वों की विद्यमानता निरविवाद रूप से 
सिद्ध हो जाती है । यह सिद्धान्त वस्तुतः विज्ञात तथा तकंबुद्धि को परिधि से परे है, और सतयुग 
तथा पारलौकिक होतव्यता की उस धारणा का पुन:प्रतिपादन है जो हमें प्राचीन हिन्दुओं और यहू- 
दियों के चिन्तन में तथा रूसियों के विश्वदर्शन में देखने को मिलती है ।** 

(घ)* अच्तःप्रज्ञा तथा बुद्धि---प्लौटीनस तथा बर्गेसाँ की भाँति राधाकृष्णन भी अन्तःप्रज्ञा 
को बुद्धि से ऊँची शक्ति मानते हैं । अन्तःप्रज्ञा वास्तविकता को प्रकट करने का माध्यम है। वह 
सम्पूर्ण आध्यात्मिक तत्वज्ञास्त्र तथा परामनोविज्ञान का आधार है। दार्शनिक, कलाकार, रहस्यवादी 
और यहाँ तक कि वैज्ञानिक भी अपनी-अपनी परिकल्पनाओं की खोज करते समय इसका सहारा 
लेते हैं, चाहे वे उसे स्पष्ट शब्दों में स्वीकार भले ही त करें। अन्त:प्रज्ञा की क्रिया प्रत्यक्ष तथा 
तात्कालिक होती है । वह किसी वस्तु पर बाहर से आक्रमण करने की अपेक्षा उसके भीतर, मानो, 
सहानुभूतिपूर्वक प्रवेश कर जाती है । अन्त:भ्रज्ञा सम्पूर्ण प्राणशक्ति को दीबंकाल तक किसी वस्तु पर 
केन्द्रित करने से उत्पन्न होती है । किन्तु वह बुद्धि का विरोध नहीं करती । अपितु यह भी कहा जा 
सकता है कि अन्तःप्रज्ञा बुद्धिहीनता नहीं वल्कि बुद्धि की चरम अवस्था है। यही नहीं, अन्तःप्रज्ञा के 
साक्ष्य पर आधारित निष्कर्पों की वौद्धिक तकों द्वारा पुष्टि भी की जा सकती है । इसलिए हम यह 
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नहीं कह सकते कि अन्त:भ्रज्ञा का प्रदशन नहीं किया जा सकता । किन्तु अवोद्धिक न होने पर भी 
वह अग्रत्यात्मक अवश्य है । वह चिन्तन की प्रकृति में ही निहित है, धलिकि उसका आधार तथा 
पूर्वानुमान है। किन्तु बुद्धि विश्लेषणात्मक तथा वहुमुखी होती है, उसके विपरीत अन्‍्तः:प्रज्ञा संश्ले 
पणात्मक तथा अविशाज्य हुआ करती है। किन्तु अन्त:प्रज्ञा न तो भावनात्मक उद्देक है और न 
संवेग्ात्मक अन्तःयृष्टि । और न उसे सहजवृत्यात्मक (मूलग्रवृत्यात्मक) प्रत्यक्ष ज्ञान ही कहा जा 
सकता है । वह वास्तव में बुद्धि की पूर्णता है। राधाकृष्णन ने उस प्रचलित दृष्टिकोण का खण्डन 
करने का भरसक ग्रयत्त किया है जिसके अनुसार अन्त:प्रज्ञा तथा बुद्धि को परस्पर विरोधी माना 
गया है । उनकी दृष्टि में अन्तःप्रज्ञा का बुद्धि से वही सम्बन्ध है जो अंशी तथा अंश के बीच हुआ करता 
हैं । उनका कहना है कि अन्तःप्रज्ञा का चिन्तन के साथ गतिशील तथा अविच्छिन्त सम्बन्ध है।* 
उनका यह भी कथन है कि अन्त:प्रज्ञा स्वाध्याय तथा विश्लेषण की लम्बी तथा अविश्वान्त प्रक्रिया का 
परिणाम होती है ।” किन्तु मुर्भ इसमें सन्देह प्रतीत होता है कि कबीर, मीरावाई, टेरेसा आदि उन 
सन्‍्तों ने, जिन्हें अन्तःप्रज्ञा की सिद्धि प्राप्त थी, कभी स्वाष्याय और विश्लेषण की दीघेकालीन साधना 
की थी । मेरी समर में घामिक तत्वशास्त्र की दृष्टि से अन्त:प्रजा के दो प्रकारों में भेद करना लाभ- 
दायक होगा । बौद्धिक शक्तियों की परिपकक्‍्वता अच्तःप्रजञा का एक प्रकार है, और परम सत्‌ का 
साक्षात्कार करने की शवित दूसरा । ये दोनों एक ही वस्तु नहीं हैं। राधाकृप्णन्‌ की धारणा है कि 
'मन की समग्रता (अखण्डता)' ही आत्मा” है और मन्र की क्रिया मनुप्य को अन्तःप्रज्ञा के सत्य तक 
पहुँचा सकती है तथा उस शक्ति को बुद्धि की भाषा में व्यक्त क्रिया जा सकता है ।४आुझे इस बात 
में सन्देह है कि राधाकृष्णन्‌ की ये धारणाएँ मनुष्य के आध्यात्मिक पुनर्जागरण के उस उद्देश्य की पृत्ति 
में सहायक हो सकती हैं जिसका वे समर्थन करते हैं । 
3. राधाक्ृष्णन्‌ का सभ्यता सम्बन्धी दर्शन 
रवीच््नाथ की भाँति राधाकृष्णन्‌ का भी विश्वास है कि सभ्यता की रक्षा के लिए नैतिक 
शक्ति की आवश्यकता है। भयंकर चुनोौतियाँ आधुनिक सभ्यता के ढाँचे को क्षतविक्षत कर रही हैं, 
एक आध्यात्मिक मानवतावादी नैतिकता ही उसे सर्वंताश से बचा सकती है। वे लिखते हैं : विश्व 
ने अनेक ऐसी सम्यताओं को देखा है जिन पर युगों की घूल जम चुकी है । हमते मान लिया था कि 
कैसे ही परिवर्तत और विकास क्यों न हों, पाइचात्य सम्यता का ठोस ढाँचा स्वयं में दिकाऊ तथा 
स्थायी है, किन्तु अब हम देख रहे हैं कि वह कितने भयावह रूप में अरक्षित है )'/ अनैतिक हीना 
तिरापद नहीं है । बुरी व्यवस्थाएँ अपने लोभ और अहंकार के कारण अपना विनाश कर लेती हैं 
जो विजेता और शोषक नैतिक नियम की चट्टान से टकराते हैं वे अन्ततोगत्वा अपने ही बविनाथ के 
खड्ड में जा गिरते हैं । अमी जब तक समय है--वैसे अव अधिक समय नहीं रह गया है--हमें 


चाहिए कि मनुष्य को, जो असहाय की भाँति अपने सर्वताश की ओर दौड़ा जा रहा है, रोकने का 
पत्न करें |” इस समय जब धर्म का सूर्य अस्ताचल की ओर जा रहा है ओर नैतिक मूल्य संकट में 
हैं, यह नितान्त आवश्यक है कि आधुनिक सम्यता को नये सिरे से आध्यात्मिक उद्देश्य आर तेतिक 
नियमों से अनुप्राणित करता है । कप हिल 
राधाकृष्णन का स्वप्त है कि भविष्य में एक ऐसी मातव सम्यता का उदय होगा जो संबात्म- 
भाव की प्रवुत्ति पर आधारित होगी। आधुनिक जगत में ओद्योगिकीय और आशिक लेत्रों में वार- 
स्परिक निर्भरता इतनी बढ़ गयी है और पूर्ण विनाश के साधन इतने अधिक बातक हो गये हैं कि 
अब क्षेत्रीय सम्यताओं का ग्रुणमान करता आत्मबाती होगा । जातिगत (नसलगत) बहुंकार, पतन 
की और ले जाने वाला अधिनायकत्व का सिद्धान्त, सैनिक शक्ति की बर्बस्तापूर्णं आराधवा, और 
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पूँजी का संचय आदि संकीर्ण भक्ति के हीं कलुषित परिणाम हैं। जिस प्रकार आधुनिक युग के प्रारम्भ 
में टौलमी के भूकेन्द्रिक सिद्धान्त को त्यागकर कोपरननीकस के सूर्यकेन्द्रिक सिद्धान्त को अंगीकार किया 
गया वैसे ही आज सभ्यता के सम्बन्ध में जातिकेन्द्रिक देशभक्ति के दृष्टिकोण को त्यागकर सार्वभौम 
दृष्टिकोण को अपनाना होगा । सावंभौमवाद भविष्य की आदर्श सम्यतता का आधार होगा ।”* किन्तु 
सार्वभौमवादी दृष्टिकोण के विकास के लिए कोरा बौद्धिक मार्ग पर्याप्त नहीं है । अतः भविष्य को 
इस सभ्यता का निर्माण निरपेक्ष बौद्धिक उदारता अथवा सारसंग्रहवाद और उत्पादन के साधनों 
के अभिनवीकरण के आधार पर नहीं किया जा सकता । उसके लिए आवश्यक है कि हम अपनी 
सभ्यता की सीमाओं को समझें और परायी सभ्यताओं के मूल्यों तथा गुणों को अधिक सचेत रूप 
से स्वीकार करें । अपनी सभ्यता के मापदण्डों को दूसरों पर लादने के लिए संघर्ष करना फासीवादी 
मनोवृत्ति का द्योतक है और उसकी विफलता निश्चित है । आवश्यकता इस बात की है कि हम एवं 
तथा पश्चिम के आधारभूत आध्यात्मिक तथा नैतिक मूल्यों को अधिक गहराई के साथ समभने का 
यत्न करें | मानव जाति घोर कष्ट में है। इतिहास संकट में होकर गुजर रहा है । सभ्यता ने जिन 
विकट समस्थाओं को जन्म दिया है उतका एकमात्र हल यह है कि विश्व को अजन्मी आत्मा 
प्रस्फुटित होकर स्पष्ट नैतिक तथा आध्यात्मिक चेतना को प्राप्त करले । राधाकृष्णन्‌ का कथन है 
कि भगवद्गीता भी मानव अ्रातृत्व पर बल देती है। उन्होंने गीता की लोकसंग्रहू की धारणा का 
अर्थ विश्व की एकता लगाया है ।” 

4. राधाकृष्णन का राजतीति दर्शन 


गोपाल कृष्ण गोखले का आदर्श 'राजतीति का आध्यात्मीकरण' करना था। महात्मा 
गान्‍्धी ने, जो गोखले को अपना गुरु मानते थे, राजनीति में नैतिक धर्म के मूल्यों को समाविष्ट 
करने का प्रयत्त किया । राधाकृष्णन्‌ के राजनीतिक विचारों पर गान्धीवाद का बहुत अधिक प्रभाव 
पड़ा है और जीवन के प्रति उनका हष्टिकोण भी धासिक है । इसलिए वे लिखते हैं : “राजनीति 
केवल व्यावहारिक धर्म है ।” आधुनिक जीवन जटिल और संकटापूर्ण परिस्थितियों में उलमा हुआ 
है । मनुष्य विविध प्रकार की मानसिक चिन्ताओं, इन्दों, मनस्तापों और भयंकर अरक्षा की परि- 
स्थितियों का शिकार है। धर्म विक्लुब्ध जीवन में पुतः सन्तुलन स्थापित करने का सबसे शक्तिशाली 
साधन है । धर्म का अर्थ है सत्य की खोज करना और सभी विद्यमान वस्तुओं में एकता का दर्शन 
करना । वह यांत्रिक पूजापाठ, कर्मकाण्डी परम्परावाद और तिकड़मबाज पुरोहित वर्ग से एकदम दूर 
है। राधाकृष्णन्‌ का आग्रह है कि मनुष्य को धर्मशास्त्रियों के काल्पनिक तक॑-वितर्क और कट्टरता- 
पूर्ण धामिक बारीकियों को छोड़कर अपने में धर्मपरायणता तथा निवृत्ति की भाववा का विकास करना 
चाहिए । जीवन के सभी क्षेत्रों में सहिष्णुता की धामिक भावना, प्रेम तथा उदारता का आचरण 
करना अत्यन्त आवश्यक है । धर्म का अर्थ यह नहीं है कि पुरातन सामाजिक रूढ़ियों और मुखखेता- 
पूर्ण सामाजिक अत्याचारों को कायम रखा जाय, जैसा कि भारतीय समाज के अनेक क्षेत्रों में मान 
लिया गया है। राधाक्ृष्णन्‌ की दृष्टि में धर्म एक अत्यन्त गम्मीर और वैयक्तिक वस्तु है। धारमिक 
अनुभूति स्वभावतः समन्वयात्मक होती हैं । वह एक प्रकार का आध्यात्मिक प्रकाश है जो दीरघ॑ 
काल की एकान्त साधना और चिन्तन से उपलब्ध होता है। सन्‍्तों तथा महात आचार्यों के रूपा- 
न्वरित पवित्र जीवन से उसकी प्रामाणिकता सिद्ध होती है। उससे सम्पूर्ण आत्मा इस प्रकार प्रका- 
शित हो उठती है कि चेतन और अचेतन का सामान्य भेद ही समाप्त हो जाता है । दूसरे शब्दों में 
धामिक अनुभूति संवेदतशील आत्मा की उस समग्र वास्तविकता के प्रति प्रतिक्तिया है जिसकी अभि- 
व्यक्ति सत्य, पविन्नता और सौन्दर्य में होती है | धर्म इस वात पर वल देता है कि वाह्य प्रकृति 
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तथा नैतिक और आध्यात्मिक मूल्यों की दुनिया के बीच पारस्परिक सम्बन्ध स्थापित किया जाय। 
तब मनुष्य भलीभाँति समझ लेगा कि मानव चेतना आध्यात्मिक सत्ता के साथ अवयवी रूप में 
शृंखलाबद्ध है; और फिर वह एकाकीपन, निराशा और विफलता की भावना से मृक्ति प्राप्त कर 
लेगा ।” परोपकारमूलक सेवा से भी धामिक चेतना की वृद्धि होती है। राधाक्ृंप्णन्‌ का कहना है : 
“धर्म कोरी संतक नहीं है, और न वह कोई ऐतिहासिक दैवयोग, मनोवैज्ञानिक युक्ति अथवा पला- 
यन की क्रियाविधि है। वह मानव सम्बन्धों को स्तिग्ध करने का कोई ऐसा आर्थिक साधन भी नहीं 
है जिसे उदासीन दुनिया ने उत्पन्न कर दिया हो । वह मानव प्रकृति का अभिन्न अंग है, मनुष्य 
की होतव्यता का सन्देश है, व्यक्ति के मूल्य का प्रत्यक्ष ज्ञान है, और इस बात की चेतनता है कि 
विश्व के भविष्य के लिए मनुष्य का निर्णय बहुत महत्वपूर्ण है। वह मनुष्य की आत्मा का परिमा- 
जन है, विश्व के रहस्य के विषय में संवेदनशीलता है, अपने साथी मनुष्यों तथा निम्नकोटि के 
प्राणियों के प्रति प्रेम और करुणा की भावता है | जिस समाज के घटक धामिक व्यक्ति होते हैं उत्तके 
जीवन में सारी अन्तर आ जाता है ।? धर्म मूल्यों का समन्वय और अनुभूतियों का संघटन है। 
उसका उद्देश्य मनुष्य के सम्पूर्ण व्यक्तित्व को प्रदीप्त करना है । जड़वादी नास्तिकता और बौद्धिक 
युक्तिवाद मनुष्य की मनस्ताप और मानसिक विघटन से रक्षा नहीं कर सकते | इसके लिए समन्वय 
और एकीकरण की धामिक भावना की आवश्यकता है । धर्म “समग्र मनुष्य की समग्र वास्तविकता 
के प्रति प्रतिक्रिया” है । किन्तु राधाकृष्णन्‌ ने यह नहीं समझाया है कि मनुप्य की क्षमताओं 
और श्षक्तियों के सग्रम रूप में क्रियाशील होने की प्रक्रिया और क्रियाविधि क्या है। उनके चिन्तन के 
कट्टरपंथी तत्वों का उद्घाटन उनके इस कथन से होता है कि धामिक अनुभूति स्वयं-स्था पित्त, स्वयं- 
सिद्ध और स्वयं-प्रकाशवान है ।/४ ग्रदि उनके ये अतिशयोक्तिपूर्ण कथन सत्य मान लिये जाये तो 
यह बात बड़े आइचये की जान पड़ती है कि सभी देशों और सम्यताओं में करोड़ों लोग इस स्वयं- 
सिद्ध अनुभूति का रसास्वादत किये बिना ही इस जीवन से विदा हो गये । राधाकृष्णन के घामिक 
मानवतावबाद के पक्षपोषण में कठिनाई यह है कि उससे श्रद्धालु व्यक्ति का तो उत्साहवर्धन होता है, 
किन्तु बुद्धिवादी उतके तर्कों से सहमत नहीं हो पाता | समग्र मनुष्य के क्रियाशील होने का इसके 
अतिरिक्त और कुछ अर्थ समभ में नहीं आता कि मानव व्यक्तित्व के शारीरिक, वौद्धिक, संवेगात्मक, 
सौन्दर्यात्मक तथा नैतिक तत्व एक साथ सक्रिय हों । 

राधाकृष्णन धामिक मानवतावाद के प्रतिपादक हैं | पश्चिम में मानवतावाद का उदय बैज्ञा- 
निक प्रकृतिवाद और देवशास्त्रीय धारमिकतावाद के विरुद्ध प्रतिक्रिया के रूप में हुआ । उसने सामा- 
जिक तथा नैतिक मूल्यों को प्रतिष्ठा प्रदान की और मानव एकता का समर्थत किया । अतः उसका 
आदर्शवाद इ्लाघ्य है! किन्तु राधाकृष्णन्‌ ने मानवतावाद के पाइचात्य सम्प्रदायों में दो आधारभूत 
कमियाँ बतलायी हैं । प्रथम, वह यह मानकर चलता है कि मनुप्य के जीवन तथा स्वमाव में जो 
नैतिक तथा प्राकृतिक तत्व हैं उनके वीच परस्पर तीत्र विरोध होता है । इससे नैतिक सामजस्यथ की 
सम्यक आचारनीति असम्भव हो जाती है | नैतिक जीवन का सार इसमें है कि परस्पर संघर्परत 
स्वाभाविक प्रव॒त्तियों को नैतिक शासन के आधीन रखा जाय । मानवतावाद की दूसरी कमी यह है 
कि उसने आध्यात्मिक अन्त्य सत्ता की उपेक्षा की है । मानवतावादी आचारनीति की दो संकीर्ण 
व्यास्याएँ वैज्ञानिक भौतिकवाद तथा रहस्यात्मक राष्ट्रवाद हैं ।!? इस प्रकार पाइचात्य मानवता- 
वाद सेवा तथा आत्मत्याग के जिस आदर का उत्साह के साथ समर्थन करता है उसके लिए वह आवध्या- 
ौत्मिक आधार प्रदान नहीं करता । उसके अन्तर्गत जीवनातीत तथा जीवन को छरूपान्तरित करने 
वाली धार्मिकता के लिए स्थान नहीं है । इसके विपरीत राधाक्ृष्णन्‌ नैतिक मूल्यों को आध्यात्मिक 
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आधारों पर स्थापित करना चाहते हैं । इस प्रकार बैविट और मोर के मानवतावाद के मुकाबले 
में राधाकृष्णन आध्यात्मिक दृष्टिकोण की पुनः स्थापता करते का समर्थन करते हैं। उतका विश्वास 
है कि पूर्व के रहस्यात्मक धर्मों ने जिन निवृत्तिवादी गुणों पर बल दिया है उनसे सामाजिक स्थिरता 
को बल मिलता है | इसलिए उनका आग्रह है कि यूरोप के मानवतावादी चिन्तन तथा एशिया के 
धामिक विश्व-दर्शन के बीच समन्वय स्थापित किया जाना चाहिए ।” उनकी दृष्टि में मुलविहीन 
आधुनिक मालव को धर्म, विज्ञान तथा मानवतावाद के समन्वय की आवश्यकता है | उसी से 
उसको सास्त्वता मिल सकती है और उसी के आधार पर वह निर्दोष सामाजिक व्यवस्था की 
स्थापना कर सकता है ।”"* 

राधाकृष्णन्‌ पर गान्धीजी के अहिंसा तथा सत्याग्रह के दर्शन का गहरा प्रभाव पड़ा है । 
उन्हें शक्ति, आक्रमण तथा सातम्राज्यवाद के दानवी सिद्धान्तों से घृणा है, इसलिए वे घर्म को राज- 
नीति का आधार बनाना चाहते हैं। एक वास्तविक तथा बुद्धिमत्तापर्ण सामाजिक व्यवस्था सत्य, 
न्याय तथा समान स्वतन्त्रता के आधार पर ही कायम की जा सकती है। हिंसा शत्रुता को जन्म 
देती है, और घृणा आक्रमण को । गान्धीजी के शिष्य होने के नाते राधाक्ृष्णन्‌ को विश्वास है कि 
समूहगत तथा राष्ट्रगत तनावों को समाप्त करने का एकमात्र उपाय प्रेम की प्रक्रिया को शक्ति प्रदान 
करना है | इसका अर्थ यह हुआ कि मानव स्वभाव की विक्ृतियों और पथभ्रष्टता की रोकने के 
लिए नैतिक प्रज्ञा तथा साभाजिक प्रेम के साधतों का प्रयोग करना आवश्यक है। गान्धीवाद की 
शुद्ध भावना के अनुरूप राधाकृष्णन्‌ को हृढ़ विश्वास है कि अन्त में शक्ति, अत्याचार और आक्रमण 
की प्रवृत्तियों पर आत्मा की विजय अनिवाये है । 

राधाकृष्णन्‌ ने स्वतन्त्रता के एक व्यापक सिद्धान्त का प्रतिपादन किया है। उनके अनुसार 
स्वतन्त्रता मानव की सृजवशक्ति के विकास की कुन्जी है। मनुष्य ईश्वरीय आत्मा है इसलिए आव- 
इयक है कि शरीर, मन तथा आत्मा की शक्तियों और गुणों का विकास किया जाय जिससे आध्या- 
त्मिक व्यक्तित्व का साक्षात्कार किया जा सके । मनुष्य के अनन्त कार्यकलाप के रूप में व्यक्त होने 
वाली आध्यात्मिक सर्जनशीलता ही सांस्कृतिक महानता का आधार है । 

स्वतन्त्रता के सम्बन्ध में दो मुख्य दृष्टिकोण हैं । व्यक्तिवादियों तथा उदारबादियों के अनु- 
सार नियन्त्रण से मुक्ति ही स्वतन्त्रता है । हॉव्स ने अपनी पुस्तक 'लिवाइथन' में कहा है कि गति के 
मार्ग में वाधा का न होना ही स्वतन्त्रता है। किन्तु जर्मन प्रत्ययवादियों ने स्वतन्त्रता की अधिक 
व्यापक परिभाषा की है । हेगेल के अनुसार विश्वात्मा (ब्रह्म अथवा ईश्वर) ही स्वतन्त्रता का पूर्ण 
रूप है | राजनीतिक तथा सामाजिक स्तर पर सामाजिक विकास के लिए उपयोगी नियमों के अनु- 
सार अपने जीवन को ढाल सकने की क्षमता ही स्वतन्त्रता है। चूँकि राधाक्ृष्णन्‌ का बौद्धिक 
विकास पूर्णरूप से प्रत्ययवादी परम्पराओं के अन्तर्गत हुआ था, इसलिए वे स्वतन्त्रता के सम्बन्ध में 
हेगेल की धारणा को स्वीकार करते हैं। वे लिखते : “जिस स्वतन्त्रता की कामना मनुष्य करते हैं 
वह केवल नियन्त्रण का अभाव नहीं है, इस प्रकांर की स्वतन्त्रता तो अवास्तविक और निषेधात्मक 
होती है । अपनी जन्मजात शारीरिक तथा मानसिक शक्तियों का पूर्णरूप से प्रयोग करता भी वास्त- 
विक तथा भावात्मक स्वतन्त्रता है |? चूंकि राधाकृष्णन्‌ लोकतन्त्र के समर्थक हैं इसलिए यह्‌ 
अनुमान लगाना स्वंथा उचित था कि वे स्वतन्त्रता की व्यक्तिवादी व्याख्या को स्वीकार करेंगे । 
किन्तु उन्होंने हेगेल तथा श्रीन को भाँति स्वतन्त्रता की भावात्मक प्रत्ययवादी धारणा को अंगीकार 
किया है। एशियाई देझ्षों में सामूहिक कल्याण को साक्षात्कृत करने के लिए नियोजन की दिक्ा में 
जो प्रयति हो रही है उसके सन्दर्भ में समय की आवश्यकताओं और माँगों को ध्यान सें रखते हुए 
राधाकृष्णनत्‌ की स्वतन्त्रता सम्बन्धी भावात्मक धारणा ही अधिक समीचीन प्रतीत होती है । किन्तु 
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राधाकृष्णन्‌ पूर्ण हेगेलवादी नहीं हैं । उन्हें कांट और स्पेंसर की इस धारणा में मी विश्वास है कि 
कोई व्यक्ति अपनी स्वतन्त्रता का उपभोग तभी तक कर सकता है जब तक वह दूसरों की समान 
स्वतन्त्रता का अतिक्रमण नहीं करता । उन्होंने लिखा है : “स्वतन्त्र समाज वह है जिसमें प्रत्येक 
व्यक्ति अपनी इच्छानुसार जीवन बिताने के लिए स्वतन्त्र है, उसकी स्वतन्त्रता पर केवल इतना 
ही प्रतिबन्ध हो सकता है कि वह दूसरों की समान स्वतन्त्रता का अतिक्रमण न करे ।”7% 
लोकतन्‍्त्र राजनीतिक स्वतन्त्रता का दर्शन तथा कार्यप्रणाली है । उसका लक्ष्य ऐसी संस्थाओं 
का निर्माण करता है जितके अन्तर्गत मनुष्य की स्वतन्त्रता को साक्षात्कृत किया जा सके । किन्तु 
राजनीतिक लोकतन्‍्त्र तभी सफल हो सकता है जब मनुष्य में कुछ विशेष प्रकार की प्रवृत्तियों का 
विकास हो । लोकतन्त्र बुनियादी तौर पर एक चित्तवृत्ति है, और मानव गरिमा तथा अधिकारों की 
स्वीकृति पर आधारित है। लोकतन्‍्त्र की सफलता के लिए सहिष्णुता की भावना, विनम्रता तथा 
जीवन में अपने को दूसरों की तुलना में पिछला स्थान देने की इच्छा अत्यन्त आवश्यक है। लोक- 
प्रभुत्व के आदर्श का साक्षात्कार करके लोकतनन्‍्त्र व्यक्ति की स्वायत्तता तथा सामान्य कल्याण के 
आदर्श के बीच समन्वय स्थापित करते का प्रयत्न करता है । राधाकृष्णन्‌ को लोकततन्त्र के मूल्यों 
में विश्वास है और उनकी यह तीब्र इच्छा है कि उन सुल्यों को साक्षात्कृत किया जाय | वे लिखते 
हैं : “सही अर्थ में लोकतन्त्र समाज का स्वशासन है। सबसे कम शासित होना सबसे अच्छे ढंग से 
शासित होना है । 7४ हर शासन स्वशासन का साधन है। लोकतनन्‍्त्र के अन्तर्गत सामान्य इच्छा 
प्रभु होती है, किन्तु सामान्य इच्छा तकनीकी विषयों का निर्णय नहीं कर सकती, उदाहरण के लिए 
शुल्क-पद्धति में सुधार और मारतीय संविधान की समस्याएँ। अनेक देशों में लोकतनन्‍त्र इसलिए 
असफल रहा है कि वह सच्चा लोकतन्‍्त्र नहीं है। अभी तक वह केवल एक आदर्श है। जब हम 
लोकतन्‍्त्र को एक व्यावहारिक सिद्धान्त मान लेते हैं, तो हमारा अभिप्राय यह होता है कि प्रत्येक 
मनुष्य के कुछ अलंघनीय अधिकार हैं, जिनका हमें सब व्यक्तियों के साथ व्यवहार करते समय 
सम्मान करना चाहिए चाहे वे व्यक्ति किसी भी लिंग अथवा उद्यम के हों। व्यक्तित्व पवित्र है, 
अतः हर व्यक्ति को अपनी प्रकृति का पूर्ण विकास करने की स्वतन्त्रता होनी चाहिए ॥//* लोक- 
तन्त्र का अर्थ यह नहीं है कि हम सब समान हैं । मनुष्य शारीरिक तथा वौद्धिक दृष्टि से असमान 
उत्पन्न होते हैं । हर काल में मनुष्य असमान रहेंगे ।“यह भी सत्य है कि कोई भी सामाजिक 
व्यवस्था पूर्ण समानता प्रदान नहीं कर सकती । सुअवसर से लाम उठाना इस वात पर निर्भर होता 
है कि कोई मनुष्य किन सामाजिक परिस्थितियों में रह रहा है और उनके प्रति उसकी कया प्रति- 
क्रिया है। फिर भी अवसर की समानता एक अच्छा सामाजिक आदर्श है ।॥7/ ४ लोकतन्त्र कोई 
स्वाभाविक स्थिति नहीं है, वह एक आदर्श है जिसे उद्यम तथा शिक्षा के द्वारा ही प्राप्त किया जा 
सकता है ।*"' यदि मतदाताओं की बुद्धि विकसित हो और नेतागण ईमानदार हों तो लोकतत्त्र 
अधिक सफल हो सकता है । लोकतन्त्र पूर्ण आदशे की तुलना में कितना ही घटिया क्यों न हो, 
फिर भी वह उदार निरंकुशवाद के कुछ उदाहरणों को छोड़कर अतीत की सभी शासन प्रणालियों 
से अच्छा है ।27 लोकतन्‍्त्र विवाद, वौद्धिक तकंवितके और समभौते के द्वारा प्रभावकारी सामा- 
जिक, आर्थिक और प्रशासकीय परिवर्तेन लाने की एक कार्यविधि है । वह क्रूर ढंग से विचारों को 
थोपने की सत्तावादी प्रणाली के विरुद्ध है। लोकतन्‍्त्र विरोधियों का विनाश करने की कभी अनु- 
मति नहीं दे सकता । राज्य की वैध हिंसा के अलावा अन्य समी प्रकार के बल-प्रयोग का परित्याग 
ही लोकतन्‍्त्र का आधार है | हिसात्मक कार्यप्रणाली का लोकतान्त्रिक चित्तवृत्ति के साथ मेल नहीं 
हो सकता । अतः राधाकृष्णन्‌ उन लोकतान्त्रिक देशों की कार्यप्रणाली के विरुद्ध हैं जहाँ चिन्तन 
तथा कर्म की शैली को यान्त्रिक ढंग से एक ही साँचे में ढालने का प्रयत्न किया जाता है । 
राजनीतिक समानता आर्थिक सुविधाओं की आधारभूत समानता के बिना निरर्थक है। 
आशिक न्याय ही राजनीतिक स्वतन्त्रता तथा विधिक समानता को सार्थकता प्रदान कर सकता है । 


2९ 


]08 वही, पृष्ठ 94॥ 
]09 हद पृष्ठ 57-59 । 
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अतः धाभिक मानवतावादी होने के नाते राधाकृष्णन्‌ ने ऐसी समाज-व्यवस्था की आवश्यकता पर 
बल दिया है जिसके अच्तगंत सभी को आधारभूत आथिक न्याय”!” उपलब्ध हो सके । वे सामाजिक 
लोकतसन्‍्त्र के आदर्श को स्वीकार करते हैं ।!!! उन्होंने लिखा है : “मैं समानतावादी समाज का पूर्णतः 
समर्थत करता हूँ । मेरा विश्वास है कि इस प्रकार की व्यवस्था का श्रेष्ठतम धर्म के साथ कोई विरोध 
नहीं है, वास्तव में धर्म की माँग है कि इस प्रकार की व्यवस्था की स्थापना की जाय । सामाजिक 
लोकतन्त्र'!* की स्थापना के सब प्रयत्न और सम्पत्ति तथा सुविधाओं के अधिक समात वितरण की 
सभी योजनाएँ घामिक भावना की वास्तविक अभिव्यक्ति हैं |!” इसलिए समाजवादी न होते हुए 
भी राधाक्ृष्णन्‌ सम्पत्ति पर लोकतान्त्रिक पद्धति से सामाजिक स्वामित्व स्थापित करने के आदर 
को स्वीकार करते हैं। टॉनी और लास्की की भाँति वे भी मानते हैं कि किसी व्यक्ति का सम्पत्ति 
पर अधिकार उसके कार्य के मूल्य के आधार पर ही उचित ठहराया जा सकता है । वे लिखते हैं : 
“सम्पत्ति तथा शक्ति के बड़े साधनों के सामाजिक स्वामित्व पर आधारित अर्थ-व्यवस्था नैतिक जीवन 
के लिए कम घातक होगी, और उससे सामाजिक भाईचारे के विकास में अधिक सहायता मिलेगी | 
आश््थिक पुरस्कार सामाजिक सेवा से पृथक नहीं होना चाहिए । धन प्राप्त करते का अधिकार सामा- 
जिक दायित्वों के निवेहृत पर आधारित होना चाहिए। कुछ विशेष साधनों से होने वाला तथा 
निदिचत मात्रा से अधिक लाभ अवैध घोषित कर दिया जाय । भारी आय को करों के द्वारा सीमित 
किया जा सकता है। करारोपण लोकतान्त्रिक है, किन्तु सम्पत्ति का जब्त करना अत्याचारपूर्ण 
है ।!४४ राधाकृष्णन्‌ धन की अतिशय विषमता के उन्मूलन के पक्ष में हैं, किन्तु वे निजी सम्पत्ति के 
तात्कालिक समाजीकरण की अनुमति वहीं दे सकते । फिर भी उनका पुनरुत्थानवादी होना उनके 
इस कथन से प्रमाणित होता है कि प्राचीन भारतीय समाज में अनुपाती न्याय का सिद्धान्त प्रचलित 
था। वे लिखते हैं : “प्राचीन मारत में अनुपाती न्याय का जो आदर प्रचलित था उसके अनुसार 
श्रमिकों और कृषकों ही नहीं अपितु नाइयों, धोबियों, सफाई कर्मचारियों और पहरेदारों को भी खेत 
की उपज का भाग उपलब्ध होता था। उस आदर्श के सामान्य सिद्धान्तों में वर्तमान परिस्थितियों 
के अनुसार संशोधन किया जा सकता है ।/775 
चूँकि राधाकृष्णन्‌ आध्यात्मिक मानवतावादी हैं, इसलिए उन्हें माक्संवाद की समाज को 
प्रधानता देने वाली प्रवृत्ति से घृणा है । यही कारण है कि वे माक्सवाद के दार्शनिक आलोचक हैं । 
तताव तथा संघर्ष के सिद्धाल्त के विपरीत वे आध्यात्मिक सामंजस्य के मेल कराने वाले आदंश का 
समर्थन करते हैं |! द्वन्द्वात्मक मौतिकवाद भौतिक शक्तियों के अथे और औचित्य के विश्लेषण पर . 
अनावश्यक बल देता है । अधिक से अधिक वह भौतिक प्रक्रिया का अभिकथन है, वह उसकी व्याख्या 
नहीं करता ।?” इसके अतिरिक्त रूसी बोलशेविकवाद परम्परागत धर्मों का विरोधी होते हुए भी 
व्यवहार में एक रहस्यात्मक धर्म और पनथ बन गया है और वह भी प्रचार की परम्परागत प्रणाली 
का प्रयोग करता है ॥7* 
जाति की समस्या आधुनिक भारतीय सामाजिक तथा राजनीतिक विचारों के लिए सबसे 

अधिक उलभत और घबड़ाहट उत्पन्न करने वाली है। इस विषय में राधाकृष्णन पुरातनवादी हैं, 


]]0. (कशथाफुगबाऊ़ सावीदा 20705०//#9, पृष्ठ 504 । 


]!] बपने #7वक्लाशा5 ० ८ (०7४०7 नामक लेख में राघाकृष्णनु ने यहां तक कह दिया है कि सामाजिक 
क्रान्ति लाना हमारा कतेव्य है । दर 

]2. बंपत्बधणा, 2०65 दा ८ 'सिमाजीकृत व्यक्तिवाद! तक का समर्थन किया है । 

]]3 वही, पृष्ठ 4-]5 । 

[4 काला, रीता बाद 47, पृष्ठ 42: 

]5 एस. राधाकृष्णन, ड4४टवाए), रीएाधं८ ब॥4 ॥7क, पृष्ठ 43 (पूना, इण्टरनेशनलव॒क सबिस, ! 944) । 
यहां यह बतला देना उपयुक्त होगा कि बनुपाती न्याय (यथाभाग न्याय) के सिद्धान्त का प्रतिपादन बरस्तू ने 
किया था न कि हिन्दू वि:ध्रश्नास्त्रियों ने । 

]]6 डक्काक्षा रिलाशिंशकड दब 4800 8०787, पृष्ठ 268 ॥ 

]7 एस. राषाकृष्पनू, 'गिछ8आशाए5 06 2 एणाहिष्श्०णा, 2॥8 20०99 ग सेबदावाडऑफका, 

[]8 या खब॒ब्याँह गिंव्फ थी 2(, पृष्ठ 47॥ 
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कित्तु प्रतिक्रियावादी कभी नहीं हैं। वे वर्ण-व्यवस्था के मनोवैज्ञानिक तथा समाजशास्त्रीय आधारों 
और मान्यताओं को स्वीकार करते हैं |!” उनका कहना है कि चूँकि वर्ण-व्यवस्था मनुप्यों की आबध्या- 
त्मिक समानता को स्वीकार करती है, इसलिए वह लोकतान्त्रिक है। इसके अतिरिक्त उनका यह्‌ 
भी मत है कि चूंकि उसके अन्तर्गत व्यक्ति स्वेच्छा से अपने दायित्वों को स्वीकार करता है, इसलिए 
उससे व्यक्तित्व का परिवर्धन होता है। वर्ण॑व्यवस्था समाज की प्रकृति की परमाणविक्त धारणा के 
विझुद्ध है और अवयवी धारणा को स्वीकार करती है| वह ज्ञान, प्रशासकीय साहस, उत्पादन-क्षमता 
तथा सामाजिक सेवा के बुद्धितंगत सामंजस्य का समर्थत्त करती है |! राधाकृष्णन का कहना है कि 
चर्ण का समांजशास्त्र हर काम को सामाजिक हृष्टि से उपयोगी मानता है और सुअवसरों की व्यव- 
स्था को ही सामाजिक न्याय समझता है ।? मुझे इसमें सन्देह है कि राधाकृष्णन वर्णव्यवस्था के 
सहकारी रूप की इस हेगेलवादी व्याख्या को अब भी स्वीकार करते हैं। वर्णव्यवस्था को लोक- 
तान्त्रिक सिद्धान्तों के आधार पर समर्थन करना पुनरुत्थानवादी राजनीतिक दक्शव का एक बहुत 
रोचक रूप है। किन्तु राधाकृष्णन्‌ जाति-व्यवस्था की उस विघटनकारी प्रवृत्ति के आलोचक हैं जो 
हमें आज भारतीय समाज में देखने को मिलती है। आज वह फूट और कलह को प्रोत्साहन देती है 
और बुद्धिहीन अत्याचारों को बनाये रखने में सहायक हैं । उससे सामाजिक सहजता के मार्ग में 
बाधा पड़ती है। फिर भी वे समाज-व्यवस्था में कार्यमूलक समुदायों की उपदेयता को स्त्रीकार करते 
हैं। सामाजिक उद्देश्य अगणित तरीकों से सिद्ध होता है, अतः हर व्यक्ति सामाजिक बिकास में 
विश्विष्ट योग दे सकता है । 
आध्यात्मिक मानवतावाद का दर्शन विश्व-समाज के आदशे को जन्म देता है ।* आत्मा के 
धर्म तथा राष्ट्र-पूजा के आद्शों के बीच परस्पर उम्र विरोध है । भविष्य में उत्पन्न होते वाला 
माचव समाज विवश्व-राज्य पर आधारित होता चाहिए । तलवार के न्याय के स्थान पर विवेक, न्याय 
तथा सामूहिक सुरक्षा की स्थापना होनी चाहिए। जातीय (नस्लगत) भ्रातृभाव की उपलब्धि तथा 
विश्व संस्कृति और विश्व अन्तःकरण का विकास परमावश्यक है । राष्ट्रों का पारस्परिक व्यवहार 
अन्तरराष्ट्रीय विधि पर आधारित होना चाहिए प्रभु शक्ति को सीमित करना होगा । राधाकृप्णन्‌ 
अन्तरराष्ट्रवादी हैं । बे संयुक्त राष्ट्र संघ के आदर्शों के समर्थक हैं । अपनी पुस्तक “इज दिस पीस ?” 
में उन्होंने एक प्रकार की घिए्व सरकार का समर्थत्त किया है । वे चाहते थे कि एक संघ सरकार 
की स्थापना की जाय जो सुरक्षा तथा प्रतिरक्षा के लिए जिम्मेदार हो |! किन्तु राजनीतिक अन्त- 
राष्ट्रवाद की सफलता के लिए आवश्यक है कि धामिक मूल्यों का भी विकास हो । _ उनका विचार 
है कि धार्मिक आदर्शवाद ही वास्तविक भाईचारे तथा सहकारिता के लिए आधार तंयार कर सकता 
है। वे लिखते हैं : “विद्व के इतिहास में घारमिक आदर्शवाद ही श्ञाक्ति का सबसे शक्तिशाली और 
आश्ापूर्ण साधन सिद्ध हुआ है । जब तक हम अधिकारों और कर्तव्यों को आधार मानकर चलते 
रहँँगे तब तक हम मनुष्य के परस्पर विरोधी स्वा्यों और आश्ञाओं में सामंजस्य स्थापित नहीं कर 
सकेंगे । सन्धियाँ तथा राजनयिक समभौते हमारे आवेशों पर अंकुश लगा सकते हैं, किन्तु वे _हमाई 
भय को दूर नहीं कर सकते । विश्व में मानवजाति के लिए प्रेम का संत्रार करना है। हमें एस 
धा्िक वीरों की आवश्यकता है जो सम्पूर्ण विद्व के रूपान्तर की प्रतीक्षा तहीं करेंगे, वल्कि जो 


आवदयकता पड़ने पर अपना जीवन देकर भी एक पृथ्वी एक परिवार' के आंदर्श को सिद्ध कर 
देंगे ।!४ 


]9. 7/#४ दआद्यिव: 2०७ ० <र्थु०, पृष्ठ 427 । 

[20. टक्कादशाए स्‍खटाडुएए बाएं 4/०5/६7 | #०%६22/, पृष्ठ 356 

2] बही, १८5३366-68 । 

]22 चही, पृष्ठ 36। 

]23. बही, पृष्ठ 574 
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राधाकृष्णम्‌ ने वास्तविक विश्व-शान्ति की स्थापना के तीन उपाय बतलाये हैं : 

() सामाजिक लोकतन्‍्त्र की स्थापना; 

(2) साम्राज्यवादी आधिषत्य तथा उपनिवेशवाद का उन्मूलन; और 

(3) राष्ट्रीय राज्यों के प्रभुत्व पर अन्तरराष्ट्रीय नियन्त्रण 

अपनी इण्डिया एण्ड चाइना' पुस्तक में उन्होंने न्‍्यायपूर्ण विश्व-शान्ति के तीन आधारभूत 
सिद्धान्त निर्धारित किये हैं: (() जातिगत समानता, (2) विश्व राष्ट्रमण्डल, और (3) अच्तर- 
राष्ट्रीय पुलिस ।? 

गान्धी तथा अरविन्द की भाँति राधाकृष्णन्‌ भी मनुष्य के हृदय तथा मन में परिवर्तन के 
सिद्धान्त का प्रतिपादत करते हैं |!” रोग गम्भीर है। मानव संस्कृति लोस, लम्पटता और व्यापक 
स्वार्थपरता से उत्पन्न वेदनापूर्ण निराशा तथा मानसिक विक्ृति के दौर से गुजर रही है | संकट और 

सन्ताप के इस थुग में युद्ध स्वाभाविक घटना बन गये हैं। एक दूसरे की देखादेखी निजी वासताओं 

की अधिकाधिक तृप्ति करना ही जीवन का लक्ष्य बन गया है और यही समस्या की जड़ है। इसका 
अन्त मनुष्य की चेतना में परिवर्तत करके ही किया जा सकता है। मानव आत्मा की स्वाभाविक 
गम्भीरता को स्वीकार करना आवश्यक है, क्योंकि आत्मा की शक्ति और जीवनबल की खोज करके 
ही समस्या का हल सिकाला जा सकता है; वर्तेमात संशयवादी प्रवृत्ति तथा तात्कालिक कामचलाऊ 
उपायों की ठ्टोल से काम नहीं चल सकता ।“” इसके लिए आवश्यक है कि आध्यात्मिक स्वतन्त्रता 
के साक्षात्कार के हेतु समुचित शिक्षा की व्यवस्था की जाय | पुरुषों और स्त्रियों के जीवन का 
रूपान्तर हो और उन्हें पाप, भ्रम और अज्ञाव से मुक्ति मिले | यही मानव जाति की होतव्यता है । 
5. निष्कर्ष 


राधाकृष्णन्‌ उच्चकोटि के धर्ंशास्त्री और भारतीय दर्शन के प्रसिद्ध निर्वचनकर्ता हैं। किन्तु 
उन्हें मौलिक कोटि का रचनात्मक तत्वशास्त्री नहीं कहा जा सकता । उन्होंने एक व्यवस्थित ब्रह्माण्ड- 
विद्या की विशद रचना नहीं- की है, उनकी शक्ति उनके व्यापक और गम्भीर दाशेनिक पाण्डित्य में 
निहित है । उन्हें उच्चकोटि का सामाजिक तथा राजनीतिक दा्श निक भी नहीं कहा जा सकता। 
एक सिद्धान्तकार के रूप में उनका मुख्य प्रयोजन धर्म के प्रत्ययवादी दर्शन का निरूपण करना रहा 
है। उत्तकी रचनाओं से इस बात का साक्ष्य नहीं मिलता कि उनका आधुत्तिक राजनीतिशास्त्र, 
समाजशास्त्र और मानवशास्त्र के मुख्य समुदायों से परिचय है । इसलिए उनके पास उन सैद्धान्तिक 
उपकरणों का अभाव है जिनके द्वारा उन्नत सामाजिक और राजनीतिक चिन्तत की व्यवस्था की रचना 
की जा सकती है। फिर भी वे इस बात के अधिकारी हैं कि आधुनिक भारतीय राजनीतिक चिन्तन 
में उनकी गणना की जाय, क्‍योंकि उन्होंने लोकतन्त्र, सामाजिक न्याय तथा विश्व शान्ति के समर्थन 
में धामिक आदशंवाद के सिद्धान्त पर अधिक बल दिया हैं । 

राधाकृष्णन पश्चिम के लिए भारतीय दर्शन के प्रसिद्ध व्याख्याकार हैं | यद्यपि उनकी दाशे- 
निक रचनाएँ विवेकानन्द और रामतीर्थ की रचनाओं एवं उपदेशों की माँति उत्प्रेरित और वाक्‌चातुर्य 
से पूर्ण नहीं हैं, किन्तु उनमें पाण्डित्य अधिक देखने को मिलता है। उन्होंने भारत की बहुमूल्य 
दार्शनिक विरासत को पश्चिम की अंग्रेजी जानने वाली जनता के लिए उपलब्ध करा दिया है। अपनी 
रचनाओं में उन्होंने अनेक स्थलों पर भारतीय तथा पाइचात्य विचारकों के वीच तुलना की है, इससे 
भारतीय दाशेनिकों का तुलनात्मक दर्शन के क्षेत्र में योगदान स्पष्ट हो जाता है | 

राधाकृष्णन्‌ की विभिन्न रचताएँ जो 908 के उपरान्त लगभग आधी शताब्दी की दीर्ष- 
कालीन वौद्धिक सर्जनशीलता की उपज है, पश्चिम तथा पूर्व के वीच दार्शनिक सेतु का काम करती 
हैं। उन्होंने पाश्चात्य चिन्तन की रहस्यात्मक, धामिक तथा आदरशंवादी धारणाओं को अधिक महत्व 





]26 डबपरव्वांणि, सीमा दा 4द्वा, पृष्ठ 3] । 

]27 एस. राघाकृष्णन्‌, 7गवीव द्षाव॑ (#पा4, पृ. 94-200 (वम्बई, 954) । 
]28 एस. राधाहइ्ृप्णनु, 4८7०7, रीगा।६5 का कक, पृ. 93 ॥ 
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दिया है। रहस्यवाद तथा आध्यात्मिक चिन्तन पर पूर्व का एकाथिकार नहीं है । पूर्व तया पश्चिम 
के चिन्तन में धामिक आदर्शवाद की जो समान प्रवृत्तियाँ देखने को मिलती हैं वे मानव जाति की 
दो धाराओं के बीच निरन्तर वृद्धिमात सामंजस्य की सम्भावना की द्योतक हैं। 

राजनीतिक चिन्तन में राधाकृष्णन्‌ का योगदान यह है कि उन्होंने मनुष्य की समस्याओं को 
सुलभाने के लिए धामिक मार्ग का समर्थन किया है। उन्होंने एक नये मानवताबाद का उपदेश दिया 
है । उसका आधार यह मान्यता है कि जीवन में धार्मिक मुल्यों को प्राथमिकता दी जानी चाहिए। 
किन्तु राधाक्ृष्णन्‌ संकीणं सम्प्रदायवादी वहीं हैं । धर्म से उतका अभिष्राय है वच्चुत्व, साहचर्य, सम- 
वाय, उदारता तथा सहिष्णुता की भावना और इस वात की स्वीकृति कि मनुष्य में ईश्वरीय ज्योति 
विद्यमान है और वही उसकी आच्तरिक प्रकृति है । राधाकृष्णन्‌ उन लोगों में से हैं जिन्होंने धामिक 
चेतना की पुतःस्थापना करने का अत्यधिक ओजस्वी ढंग से समर्थन किया है। 

राधाकृष्णन के राजनीतिक चिन्तन के विषय में कहा जा सकता है कि उसने व्यक्तिवादी 
प्रत्ययवाद' की विचारधारा को पुष्ट किया है। ते मनुष्य के नैतिक तथा आध्यात्मिक सूल्यों के पुन- 
रुत्थान के लिए स्व प्रयलशील हैं, इस दृष्टि से वे व्यक्तिवादी हैं | वे इस अर्थ में भी व्यक्तिवादी 
हैं कि उन्होंने मनुष्य की आध्यात्मिक समानत्ता पर वल दिया है और आग्रहपूर्वक कहा है कि मनुष्य 
को बौद्धिक शिक्षा की प्रणाली के द्वारा इतना ऊँचा उठाया जा सकता है कि वह स्वत्तन्त्रत्ता, बुद्धि, 
प्रगति और बन्धुत्व के मूल्य को उत्तरोत्तर स्वीकार करता जाय । उनका विश्वास है कि शिक्षा के 
द्वारा समूह के आचरण में भी विवेक तथा उदारता की वृद्धि की जा सकती है। राधाकृष्णन बुद्धि, 
शिक्षा तथा बैज्ञानिक प्रगति के लिए उत्सुक हैं । इस दृष्टि से उनमें तथा दाशेनिक उद्रवादियों में 
बहुत कुछ समानता और साहर्य है। किन्तु राधाकृष्णन्‌ पर हेगेल, कांठ और बेडले कै प्रत्ययवाद 
का भी गहरा प्रभाव है । वे सामाजिक दायित्वों की प्राथमिकता को स्वीकार करते हे । उन्होंने 
समाज के सम्बन्ध में अवयवी धारणा को भी स्वीकार किया है | एक अरस्तृवादी की भाँति उनका 
भी कथन है कि राज्य का काम मनुष्य जीवल को श्रेष्ठतर बनाना है |!” इस प्रकार रावाकहृप्णन्‌ 
व्यक्तिबादी प्रत्ययवाद के सम्प्रदाय के अनुयायी हैं | आत्मा के मूल्यों की खोज करना ही उनके 
चिन्तन का सर्वाधिक महत्वपूर्ण तत्व है। वे वारवार यही कहा करते हैं कि दयनीय ओर निराधित 
मानव आत्मा का एकमात्र अवलम्ब आध्यात्मिकता ही है। राधाकृष्णन राजनीतिक विपमावस्था, 
आशिक अव्यवस्था तथा सामाजिक असन्तुलन के बीच भी आत्मा के धर्म की लोज मे रहते हें । 
इससे स्पष्ट है कि उनकी जड़ें रहस्थात्मक आदशवाद की हिन्दू दार्शनिक परम्परा में बहुत गहरा हैं। 

प्रकरण १] 
सत्यदेव परिव्राजक 

], प्रस्तावना 2 सी थाम संसद 

हिन्दू संगठन के शक्तिशाली समर्थक और एक युयुत्यु तथा निर्भीक संन्‍्यासी स्वामी सत्यदे 
परिश्राजक (879-96) का जन्म लुधियाना में हुआ था, और ज्वालापुर हरदा: का 2 
देहान्त हुआ । जब वे लाहोर की एक प्राथमिक पाठशाला में पढ़ते थे उसी समय उन्हें ने दिक पा 
म्पराओं में दीक्षित कर दिया गया था। उन्होंने 'सत्यार्थ प्रकाश तथा स्वामी दयानन्द की ए 5 हक 
आत्मकथा पढ़ी और सामाजिक विद्रोही बन गये | पण्डित लेखराम के वीरतापूर्ण मिशनरी उत्साह 


| उन्हें प्रेरणा मिली । उन्होंने 
तथा लाला लाजपत राय द्वारा रचित मत्सीनी के जीवनचरित से उन्हें भेरण मिली । उत्ह 


मैने मूल्य ० 7) जैटीकुलेयन 
लिखा है कि लालाजी की पुस्तक से मैंने राजनीतिक स्वतन्त्रता का मुल्य सीखा वा। और फिर डी. 
परीक्षा उत्तीर्ण करने के उपरान्त उन्होंने कुछ महीनों के लिए लिपिक का काम किया और हे 


हर] छ में व्ययन परी हाननन्‍द त्ष्ड से उन्होंने 
ए. वी. कॉलिज लाहोर तथा महेर्व कॉलिज पटियाला में अध्ययत्त किया । स्वामी महान में 'लब 
६ उन्होंने उत्त ००. अनेक स्थानों लब- 
संस्कृति व्याकरण पढ़ना आरम्भ किया | उसके बाद उन्होंने र भारत के जता 5 _ 


सिद्धान्त कौमुदी', 'सिद्धाल्त कौमुदी' तथा 'अष्टाध्यायी' का अध्ययन किया। वाराणता के ढक 


30.. बांधा सिवडंगाड कावे ॥68क्षत 7॥9॥ह/ँ, पृ. 360 | तिकेसन, ज्वाला $ 
]3] सत्पदेव परिव्राजक की आत्मकथा, स्वतन्त्रता की खोज में', पृ, 282 (सत्यज्ञान निकेतन, ज्वालाइए बा 


30 आधुनिक भारतीय राजनीतिक चिन्तन 


हिन्दू कॉलिज में उनका डा. एनी बेसेंट से सम्पर्क हुआ | किन्तु उस समय वे कट्टर आर्यसमाजी थे 
इसलिए श्रीमती वेसेंट से उतका सम्बन्ध अधिक दिनों तक न चल सका । वहीं आंशिक रूप में 
स्यामसुन्दरदास की प्रेरणा से उन्होंने हिन्दी में लिखना आरम्भ किया जो आगे चलकर उतके जीवन 
का सुख्य कार्य बन गया । स्वामी विवेकानन्द और स्वामी रामतीर्थ के व्यक्तित्व, रचनाओं और 
भाषणों से गम्भीर प्रेरणा तथा उत्कट उत्साह प्राप्त करके सत्यदेव ने 905 में अमेरिका को प्रस्थान 
किया । अमेरिका में वे पाँच वर्ष रहे । वहाँ उन्होंने शिकागो, ओरेगों (यूजीन) और वाशिंगटन 
(सीटल) के विश्वविद्यालयों में अध्ययन किया तथा राजनीति-शास्त्र का विशेष विषय लेकर बी. ए. 
की परीक्षा उत्तीर्ण की । कैम्ब्रिज (मैसेचुसेट्स) में उनकी लाला हरदयाल से भेंट हुई ।7४ 
9 में सत्यदेव भारत लौट आये और राष्ट्रवाद की व्याख्या तथा प्रचार करने के लिए 
बहुत ही उग्र तथा ओजस्वी भाषण देने लगे । उन्होंने भारतीयों को शुद्ध राष्ट्रवाद का सन्देश दिया 
जिसका पाठ उन्होंने अमेरिका में सीखा था । अपने ओजस्वी भाषणों द्वारा उन्होंने शारीरिक बल, 
स्वावलम्ब, श्रम की गरिमा, मानव अधिकार, हिन्दी का प्रचार, हिन्दू संस्कृति पर गर्व तथा भारती- 
यता का महत्व समझाया । वे "राजनीतिक संनन्‍्यासी' होने का दावा करते थे । उन्होंने राष्ट्रवाद का 
सन्देश दिया, किन्तु उसमें नैतिक तत्व भी जुड़ा रहता था। महात्मा गान्धी के कहने से उ्होंने 
]98 में दक्षिण में हिन्दी के प्रचार के लिए प्रारम्भिक कार्य किया। 
जब गान्धीजी ने असहयोग आन्दोलन आरम्भ किया तो सत्यदेव उनके सहायक के रूप में 
काम करते रहे और स्कूलों तथा कॉलिजों के बहिष्कार के समर्थत में अनेक स्थानों पर उन्होंने जोशीले 
भाषण दिये। किन्तु बाद में वे मोतीलाल नेहरू के स्व॒राज्य दल में सम्मिलित हो गये और 925 
के चुनावों में उस दल के प्रत्याशियों का समर्थश किया | 924 में उन्होंने अपनी 'संगठन का विगुल' 
नामक पुस्तक की रचना तथा प्रकाशन किया । 927 में वे आँखों की चिकित्सा के लिए जर्मनी 
चले गये और वहाँ भी उन्होंने हिन्दू संसक्ृति की श्रेष्ठ पर माषण दिये । 
सत्यदेव स्वभाव से आक्रामक तथा युयुत्सु प्रवृत्ति के थे। उनकी वाणी बड़ी तीक्ष्ण थी । 
अपनी बातचीत में वे पुलिस तथा सी. आई. डी. के विरुद्ध विष उगला करते थे । सत्यदेव कभी भी 
आतंकवादी अथवा कराच्तिकारी नहीं थे, यद्यपि इस सम्बन्ध में उन पर निरन्तर आग्रहपुर्वक सन्देह 
किया जाता रहा । बल्कि उन्होंने आतंकवादियों को हिसा के मार्ग से हटाने का भी प्रयत्न किया और 
उन्हें समझाया कि यत्रतत्र हिंसा करने तथा यदाकदा नौकरशाही के किसी सदस्य को मार डालने से 
कोई लाभ नहीं हो सकता । किन्तु पुलिस के अभिलेखों में उन्हें एक आतंकवादी के रूप में ही चित्रित 
किया गया था, और इसलिए जहाँ तक पुलिस का सम्बन्ध था उनके राजनीतिक जीवन में बड़ी 
कडः आहट रही । 
सत्यदेव ने पाँच बार यूरोप की यात्रा की---]9]], 923, 4927-30, 934 और 
939 में । अपनी तीसरी यात्रा में वे यूरोप में तीन वर्ष रहे। जर्मनी में रहकर वे जर्मन जीवन- 
प्रणाली तथा संस्कृति से बहुत आक्ृष्ट हुए। जब वे प्राचीन भारतीय विरासत तथा संस्कृति की : 
श्रेष्ठता के सम्बन्ध में भाषण दिया करते थे उस समय भी उन्हें नात्सियों की ड्रिल प्रणाली तथा 
अनुशासन वहुत पसन्द था। नात्सी लोग शारीरिक वल तथा राष्ट्रीय शक्ति को बहुत महत्व दिया 
करते थे । उनकी यह वात भी सत्यदेव को अच्छी लगी थी। सम्भव है कि ब्रिटिश साम्राज्य के 
प्रति उनकी घृणा उनके फासीवाद की ओर आशक्कष्ट होने का आंशिक कारण रही हो | अपनी आत्म- 
कथा में उन्होंने हिटलर को महाव कहा!” हैं और उसके असाधारण वलिदान, शुद्ध चरित्र, द्ुर्दमनीय 
साहस तथा अदूट देशभक्ति की बड़ी प्रशंसा की है !/ हिटलर ने यहूदियों और ईसाइयों की इलहाम 
(ईश्वरीय ज्ञान) की धारणा के विरुद्ध जिहाद-चला रखा था, और वह यूरोप में आर्य संस्कृति के प्रचार 





]32 स्वदेश लौटने के उपरान्त सत्यदेव ने लाला हरदयाल के लेखों का 'स्वाधीन विचार' ताम से हिन्दी अनुवाद 
प्रकाशित दरवाया । ण 

33 'स्वाघीनता की खोज में, पृष्ठ 304 | सत्यदेव लिखते हैं किनृभाषचन्द्र ने हिटलर में उत्कट राष्ट्रवाद का सूरत 
रूप देखा था । 

]34 वही, पृष्ठ 4905-06 । 


हिन्दू पुनरुत्थानवाद तथा दार्शनिक आदर्शवाद 3] 


के लिए उत्सुक था। इस सबके लिए भी सत्यदेव ने हिटलर का बहुत गुणगान किया है ।!* उनका 
विश्वास था कि ईश्वर ने हिटलर को भारतीय स्वाधीनता के लिए साधन के रूप में प्रयोग किया 
था। इसका प्रमाण यह था कि हिटलर ने इंगलैण्ड की शक्ति को जर्जरित करके भारत की स्वाबी- 
नता के संघर्ष में सहायता पहुँचायी थी !!४ सत्यदेव ने जवाहरलाल नेहरू की भी आलोचना की है, 
क्योंकि वे भावावेश के कारण हिटलर को फासीवादी मानते हैं |? 

]942 में स्वामी सत्यदेव की नेत्रहष्टि लगभग समाप्त हो गयी । उसके उपरान्त 96] 
तक उन्होंने अपना जीवन अधिकतर ज्वालापुर में स्थित अपने सत्यज्ञान निकेतन आश्रम में ही विताया। 
किन्तु इस काल में भी वे लिखने का काम करते रहे और उपदेश देते रहे । एक वर्ष तक उन्होंने 
ज्ञानधारा' नामक पन्न का सम्पादन किया। उन्होंने लगभग पच्चीस पुस्तकें और पुस्तिकाएँ लिखी 
थीं। उनकी प्रसिद्ध रचनाएं हैं : ज्ञान के उद्यान में', स्वतन्त्रता की खोज में', 'पाकिस्तान : एक 
मृगतृष्णा' ([952), अनन्त की ओर'*, 'मेरी कैलाश यात्रा', अमेरिका भ्रमण', मेरी जमंत्र वात्रा' 
इत्यादि। उनकी पुस्तिका राष्ट्रीय सन्ध्या' ने भी लोगों को बहुत प्रभावित किया | वे हिन्दी के 
ओजस्वी लेखक, तथा उत्प्रेरित और कुशल वक्ता थे। उनकी वाणी बड़ी प्रमावोत्पादक थी । उन्होंने 
अंग्रेजी में ८ गौस्पिल आव इण्डियन फ्रीडम” (भारतीय स्वतन्त्रता का शुभ सन्देश) नामक पुस्तक भी 
लिखी थी ।** 

2. राजनीतिक विचारों के दार्शनिक आधार 

सत्यदेव एक महान आस्तिक थे; उन्हें ईहबर की अनुकम्पा तथा उसके दयालुतापुर्ण विधान 
में प्री आस्था थी । उन्होंने यहाँ तक कह दिया कि भारत की स्वाधीनता ईश्वरीय इच्छा की अभि- 
व्यक्ति हैः” नहीं तो यदि 945 में एटली की जगह चचिल इंगलैण्ड का प्रधान भन्‍त्री हो जाता 
तो वह भारत की स्वाधीनता को कम से कम कुछ वर्ष के लिए टाल तो अवश्य ही देता। केभी- 
कभी ऐसा लगता है कि सत्यदेव ज्ञान को एक अनन्त आद्य सत्ता मानते थे। उनके 3 मनुष्य 
जीवन का मुख्य उद्देश्य असीम ज्ञान के अनन्त सागर में से अधिकाधिक पान करना हैं। यद्यपि वे 
आस्तिक थे, ईश्वरीय कृपा में विश्वास करते थे, और मह॒षि दयानन्द तथा आये समाज से बहुत 
प्रभावित हुए थे, फिर भी उन्होंने यह मानने से इनकार किया कि वेद ईश्वरीय ज्ञान का भण्डार है। 
वे दैवी श्रुतिप्रकाश के सिद्धान्त के विरुद्ध थे और बुद्धिवादी होने का दावा करते थे । | हि 

ऐसा प्रतीत होता है कि आर्य समाज की शिक्षाओं तथा उत्साह से प्रभावित होते हुए भी 
सत्यदेव डाविन के विकासवाद के इस सिद्धान्त को मानते थे कि मनुष्य जाति किसी प्राकूमानव पशु- 
योनि से विकसित हुई है ।!४ ५ दे 

सत्यदेव यह भी स्वीकार करते थे कि योग ईश्वर-साक्षात्कार की एक वैज्ञानिक पद्धति हैं के 
वे कहा करते थे कि प्राचीन आये ऋषियों के पास शुद्ध देवी ज्ञान का भण्डार था। वे पतंजलि के 
योगसूुत्र' के प्रशंसक थे । 
3. स्वासी सत्यदेव के राजनीतिक विचार दि 
सत्यदेव ने अपनी 'द गौस्पिल आव इण्डियन फ्रीडम' नामक पुस्तक में आव्ुनिक भारताय राष्ट्र 
वाद के विकास का वृत्तान्त प्रस्तुत किया है। वे शिवाजी तथा गुरु गोविन्दर्सिह को भारतीय याद 





435 वही, पृष्ठ 388 । 
436 वही, पृष्ठ 404 । 
37 वही, पृष्ठ 402। पे क्षय 
४ व न्ने शत किया 
38 स्वामी सत्यदेव के ग्रन्थों को सत्य ग्रन्यमाला, इलाहाबाद, और सत्य ज्ञात निकेतन, उ्वालाउर | ५2230 
कप के अतिरिक्त आशय 
-39 स्वामी सत्यदेव के ]95] में पटना आर्य समाज में दिये गये भाषण पर आवधारित | इसके जेति[सस ० 
स्वतन्त्रता की खोज में' पृष्ठ 468 । ! स्य ज्ञान निकेतन, 954 टी 
]40 तत्यदेव, 'ज्ञान के उद्यान में' द्वितीय संस्करण, पृष्ठ 3223-26 (ज्वालापुर, सत्य मेमरेदेत के हाट 
सत्यदेव पर शिकागो विश्वविद्यालय के प्रो. मुइर के 7॥8 (महा कम तथा रामनस के जता 
००70 का प्रभोव पड़ा था । 
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वाद का जनक मानते थे |! किन्तु शिवाजी को प्राचीन वर्णाश्रम की परम्पराओं में पूर्ण आस्था 
थी । इसलिए यद्यपि उन्होंने मुगल साम्राज्य पर भयंकर प्रहार किये, किन्तु वे स्वतन्त्रता के राज- 
नीतिक आन्दोलन के साथ-साथ किसी तदसुरूपी सामाजिक क्रान्ति का सन्देश न दे सके | गुरु तेग- 
बहादुर के बलिदान के फलस्वरूप “भारतीय स्वातन्त््य आन्दोलन एक शहीद के रक्त से पुनीत हो 
गया ।”४ गुरु गोविन्दर्सिह ने सिकक्‍ख समुदाय में सामाजिक लोकतंत्र का समावेश कर दिया। इसकी 
समीक्षा करते हुए सत्यदेव लिखते हैं : “मुगलों के समाज में न जाति-प्रथा थी और न अस्पृश्यता, 
इसलिए गुरु गोविन्दर्सिह ने भी हिन्दू समाज में समाजवाद के सिद्धान्तों को लाग्रू किया ।““ हिन्दू 
जतता में योद्धाओं की भावता का संचार करके उन्होंने अकाली दल का संगठन किया। यह दल लौह 
पुरुषों की एक सेना थी, और उसके सदस्य सदैव मृत्यु का सामना करने के लिए उद्यत रहते थे । 
गुरु गोविन्दर्सिह ने अकालियों में भाईचारे की भावना का भी संचार किया । यही कारण है कि हम 
उनका भारतीय राष्ट्रवाद के जनक के रूप में सम्मान करते हैं ।/7/ बन्दा बहादुर ने भी भारतीय 
राष्ट्रवाद के इतिहास में महत्वपूर्ण भूमिका अदा की ।!” रणजीतसिह ते “सिक्ख परिसंघ के विभिन्न 
वर्गों को संयुक्त किया और एक शक्तिशाली राष्ट्रीय राज्य की नींव डाली । सत्यदेव ने इस मत 
का खण्डन किया कि 857 का आन्दोलन भारत का प्रथम स्वतन्त्रता संग्राम था। वे लिखते हैं : 
“]857 में कुछ चतुर मुसलिम गुमाइतों ने असन्तुष्ट भारतीय राजाओं को संयुक्त करके और भार- 
तीय सैनिकों में अफवाहें फैलाकर कम्पनी के शासन का अन्त करने के लिए एक विद्रोह का संगठन 
कर लिया। साधारण जनता ने इस विद्रोह में कोई भाग नहीं लिया ।# सत्यदेव ने दयानन्द, 
विवेकानन्द और रामतीथ्थ के देशभक्तिपूर्ण कार्यों और उपदेशों की बड़ी प्रशंसा की है और कहा है 
कि इन्होंने भारतीय राष्ट्रवाद के विकास में महत्वपूर्ण योग दिया था। उन्होंने दयानन्द और तिलक 
को उन्नीसवीं शताब्दी में 'राष्ट्रीय आदर्शो' के संस्थापक होते का श्रेय दिया है ॥/ 

सत्यदेव वैयक्तिक तथा राष्ट्रीय स्वतन्त्रता के समर्थक थे। उन्होंने 'मनुष्य के अधिकार' नामक 
एक पुस्तिका लिखी थी जिसमें उन्होंने बतलाया था कि अत्याचार का प्रतिरोध करना ईइ्वर के 
आदेश का पालन करना है | पुस्तिका के शीर्षक से स्पष्ट है कि सत्यदेव पर टॉमस पेन के “राइट्स 
आव मैत' (मनुष्य के अधिकार) का प्रभाव पड़ा था । 

सत्यदेव ने स्वराज तथा स्वतन्त्रता में भेद किया | स्वराज का अर्थ है नैतिक स्वाधीनता ! 
वह अहं की कुत्सित वासनाओं के दमन पर आधारित होती है। इसके विपरीत स्वतन्त्रता मनुष्य के 
निम्न अहंकार तथा आत्म-प्राधान्य जताने की प्रवृत्तियों को महत्व देती है । नैतिक स्वाधीनता शुद्ध 
आत्मा के प्रतिष्ठापन पर निर्भर होती है न कि वासनाओं के तुष्टीकरण पर। स्वाधीनता भौतिक 
अथवा यांत्रिक वस्तु नहीं है । वह देवी तत्व है, और उसका आधार आत्म-साक्षात्कार है। इस 
प्रकार वास्तविक स्वाधीनता नैतिक तथा दाशनिक है । उन्होंने यह भी बतलाया कि स्वाधीनता 
एक शक्ति है और वह बुद्धि तथा चरित्र के प्रशिक्षण के द्वारा ही उपलब्ध हो सकती है। आत्म- 
साक्षात्कार तथा सावंभौमवाद के आदर्श और स्त्रियों तथा शूद्रों का उत्पीड़न, ये दोनों बातें परस्पर 
विरोधी हैं, इनका सह-अस्तित्व सम्भव नहीं है। आध्यात्मिक जागृति के लिए सामाजिक सुधार तथा 


]4] एक स्थल पर सत्यदेव ने ऐसे विचार भी व्यक्त किये थे जो किसी रूप में उक्त धारणा के विपरीत थे । देखिये 
ज्ञान के उद्यान में द्वितीय संस्करण, [954, पृष्ठ !7 । 

]42. स्वामी सत्यदेव, ४/6 605#6[ रण गवादा ०८४०४, पृ. 9 (ज्वालापुर, सत्य ज्ञान निकेतन, 938) । 

]43 वही, १. 3] । 

]44 वही, पृ. 2॥ 

]45 वही, पृ. 3। 

]46 वही, पृ. [4-5। 

]47 वही, पृ. [7। 

]48 "ज्ञान के उद्यान! में पृ. ]8 । 

49 यह क्रान्तिकारियों की प्रिय पुस्तक थी । मैनपुरी पडयंत्र केस में सरकारी वकील जगत नारायण ने कहा था कि 
क्रान्तिकारियों को इस पुस्तक से प्रेरणा मिली थी। पुस्तक के उदू तथा सिन्धी अनुवाद भी प्रकाशित किये गये 
घे--स्वाधीनता की दोज में, पृ. 74 । 
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जिन्ना भी लखनऊ कांग्रेस में अनुसमथित कांग्रेस-लीग योजना से सहमत था | 97 की कलकत्ता 
कांग्रेस में भी उसने कांग्रेस-लीग योजना का समर्थत किया । उसने स्वराज्य सम्बन्धी प्रस्ताव का भी 
अनुमोदन किया । 

जैसे ही असहयोग आन्दोलन आरम्भ हुआ और जनजागरण का ज्वार आया वैसे ही जिन्ना 
ने अनुभव किया कि अब कांग्रेस में मेरा स्थान नहीं है । 920 को नागपुर कांग्रेस में उसने असह- 
योग सम्बन्धी मुख्य प्रस्ताव का विरोध किया | एक वकील के नाते वह सांविधानिक तरीकों में 
विश्वास करता आया था । किन्तु काँग्रेस ने अब गान्धीजी के नेतृत्व में अहिसात्मक कार्यवाह 
आरम्भ कर दी थी, इसलिए वह उसकी इस उम्र नीति से सहमत न हो सका । 9 फरवरी, 92 
को पूना में एक अवसर पर भाषण देते हुए उसने कहा था कि भान्धीजी असहयोग, खादी आदि के 
कार्यक्रम के स्थान पर मैं “राजनीतिक कार्यक्रम” चाहता हूँ । 

924 में जब 99 के भारत शासन अधिनियम की कार्यान्विति की जाँच करने के लिए 
मुडीमैंन समिति नियुक्त की गयी तो जिन्ना को उसका सदस्य बनाया गया। उसने सम्रू, परांजपे 
और शिवस्वामी अय्यर के साथ उस अल्पसंख्यक प्रतिवेदन पर हस्ताक्षर किये जिसमें द्वैध शासन को 
समाप्त करने का प्रस्ताव किया गया था । वह उस स्क्रीन समिति का भी सदस्य था जिसने भारतीय 
सेना के अधिकारियों के भारतीयकरण के प्रश्त पर विचार किया था । 

जिन्ना ने 98 की नेहरू रिपोर्ट का विरोध किया, यद्यपि उसमें मुसलमातों को उनकी 
जमसंख्या के अनुपात से कहीं अधिक स्थान देने का प्रस्ताव किया गया था । नेहरू रिपोर्ट के विप- 
रीत जिन्ना में अपने चौदह सूत्र प्रस्तुत किये | 937 के चुनावों के उपरान्त जब काँग्रेस ने मुसलिम 
जनसम्पर्क की नीति अपनायी तो उससे जिन्ना बहुत घबड़ाया | 939 में उसने मुस्लिम लीग की 
ओर से दावा प्रस्तुत किया कि राजनीतिक शक्ति में 'मुसलिम भारत' तथा 'गैर-मुसलिम भारत का 
पचास-पचास प्रतिशत का साभा होना चाहिए । ढ़ 

जिन्ना हिन्दू समाज-व्यवस्था तथा कांग्रेस का सक्रिय शत्रु वन गया । 939 में जब सात 
प्रान्तों में कांग्रेस मन्त्रिमण्डलों ने त्यागपत्र दे दिया तो जिन्ना की श्रेरणा से ही मुसलमानों ने 22 
दिसम्बर को मुक्ति दिवस मनाया । उसने इस बात का विकराल हौआ खड़ा कर दिया हा यदि 
भारत में पाइचात्य ढंग का लोकतन्त्र स्थापित किया गया तो देश में सवर्ण हिन्दुओं का आधिपत्य 
स्थापित हो जायगा । उसने कहा कि लोकतन्त्र का अर्थ होगा मुसलमानों, अछूतों, यहूदियों, पार- 
सियों और ईसाइयों के ऊपर उन सवकी इच्छा के विरुद्ध हिल्दली का शाह ।, इसलिए जिन्ना नें 
'काँग्रेसी अत्याचार! और हिन्दू आधिपत्य' के उत्तेजनात्मक नाई लगा । उसने दावा सा कि 
लीग भारतीय मुसलमानों की एकमात्र प्रतिनिधि संस्था हैं। उसने का 22008 दिया कि अग्रिम 
शुद्ध हिन्दू संगठन है । मार्च 940 में मुंसलिम लीग के लाहा हा मम 
राष्टों' का सिद्धान्त निरूपित किया | 9 मार्च, 940 के टाइम एण्ड टाइड हा उसका एक लख 

प्रकाशित हुआ । उसमें उसने लिखा: “भारत का राजनीतिक भविष्य क्या हूं हे 2 5282 ५ 
प्रस्यापित (घोषित) उद्देश्य यह है कि भारत शीघ्रातिशीक्न वेस्टमिन्स्टर अ*् 2 यम 2 हे 
ओऔपनिवेशिक स्व॒राज्य का उपभोग करे । इस उद्दृब्य का हुरा रे के लिए बट उन का ० हे 
कि भारत में लोकतास्त्रिक ढंग के संविधान की स्थापना ही, कया बहू उसी अका का हक हे 
सबसे अधिक परिचित है और इसी को सर्वोत्तम समभतती है । ऐसे सा कक है। किले विटिय 
सरकार चुनावों में हारजीत के आधार पर किसी एक दल के सर कल फैला हुआ है कि अतीत 
संसद के सदस्यों तक में भारतीय परिस्थितियों के सम्बन्ध में दे व प्रकार का शासन भारत के 
के सब अनुभव के बावजूद वे अभी तक यह नहीं समझ सा हैँ ४० 28054 5 के धारणा पर 
लिए सर्वथा अनुपयुक्त है। लोकतास्तिक 288 886; बद जा हे का व । बद सीचासादा 
आधारित है, निश्चित रूप से भारत हाई पक कि पिया मे अनाज कि पराइचात्य लोगटस्त् 
तथ्य ही भारत की सांविधानिक वुराइयां का जड़ हैं । 584 3 दा लो वरिवलग कक, 
का आधार समझूपता तथा सामुदायिकता के वन्वन हैं हे का संत्र हक 
स्थापित करना असम्भव है| अतः आस्ट्रेलिया 


| 


ध्यह लिंक हे 
और कनाडा के दंग का साहस सावरवात >ऋ. हा 5 


लिया ओर के 
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अनुकूल नहीं हो सकता । उसने लिखा : “अंग्रेज लोग ईसाई होते हुए भी अपने इतिहास के धार्मिक 
युद्धों को भूल जाते हैं और धर्म को ईश्वर तथा मनुष्य के बीच का निजी तथा वैयक्तिक मामला 
स मभते हैं। किन्तु हिन्दुत्व तथा इस्लाम के सम्बन्ध में यह बात लागू नहीं हो सकती, क्योंकि ये 
दोनों धर्म निश्चित आचार संहिताएँ हैं जो मनुष्य तथा ईइवर के सम्बन्धों का उतना नियमन नहीं 
करतीं जितना कि मनुष्य तथा उसके पड़ोसी के बीच सम्बन्धों को निर्धारित करती हैं। हिन्दुत्व 
तथा इस्लाम मनुष्य की विधि तथा संस्क्ृति को ही नहीं, अपितु उसके सम्पूर्ण सामाजिक जीवन 
को ज्ञासित करते हैं । इस प्रकार के धर्म जो तत्वतः वहिष्कारवादी हैं उस अपनत्व के विलयन तथा 
चिन्तन की एकता के विरोधी हैं जिस पर पाश्चात्य लोकतन्त्र आधारित है ।” 

]944 में गान्धी-जिन्ना वार्ता के दौरान जिन्ना दृढ़ता तथा कट्टरता के साथ इस सिद्धान्त 
पर डटा रहा कि मुसलमान एक पृथक राष्ट्र हैं। 5 सितम्बर, 944 को अपने एक पत्र में उसने 
गान्धीजी को लिखा : “हमारा दावा है कि हम किसी भी परिभाषा अथवा कसौटी को क्यों ते अप- 
नायें, हिन्दू तथा मुसलमान दो बड़े राष्ट्र हैं। हमे दस करोड़ का एक राष्ट्र हैं, और उससे भी अधिक 
उल्लेखनीय यह है कि हम एक ऐसा राष्ट्र हैं जिसकी अपती विशिष्ट संसक्ृति और सभ्यता, भाषा और 
साहित्य, कला तथा स्थापत्य, नाम तथा नामव्यवस्था, मूल्यों तथा अनुपात की धारणा, विधिक काबून 
तथा नैतिक संहिताएँ, परिपाटियाँ तथा जंत्री, इतिहास तथा परम्पराएँ, प्रवृत्तियाँ तथा महत्वाकांक्षाएँ 
हैं। संक्षेप में, हमारा जीवन के प्रति अपना दृष्टिकोण तथा जीवनददन है । अन्तरराष्ट्रीय विधि के 
हर सिद्धान्त के अनुसार हम एक राष्ट्र हैं।” वह किसी भी रूप में समझौता करने के लिए तैयार 
नहीं था; और उसका आग्रह था कि देश का विभाजन ही हिन्दू-मुसलिम समस्या का एकमात्र हल है। 
मुसलमानों के अनेक संगठत जैसे जमीअत-ए-उलेमा, अहरार और दृत्तिहाद-ए-मिल्लत जिन्ना के इस 
भत से सहमत नहीं थे ।” 4 अक्टूबर, 944 को लन्दन के 'न्यूज क्रीनीकल' के एक प्रतिनिधि से 
मेंट में उसने कहा था, “मुसलमानों और हिन्दुओं के कंगड़ों को निपटाने का एक ही व्यावहारिक 
तथा यथार्थवादी तरीका है। वह यह है कि भारत को पाकिस्तान तथा हिन्दुस्तान दो प्रभुत्वसम्पन्न 
भागों में बाँट दिया जाय, और उसके लिए सम्पूर्ण उत्तर-पश्चिमी सीमान्‍्त प्रदेश, बलूचिस्तात, सिन्ध, 
पंजाब, बंगाल और आसाम को, जिस झूप में वे आज हैं, प्रभुत्वसम्पन्न सुसलिम राज्य मानव लिया 
जाय । इसके अतिरिक्त हम एक दूसरे का विश्वास करें कि पाकिस्तान में हिन्दू अल्पसंख्यकों और 
हिन्दुस्तान में मुसलिम अल्पसंख्यकों के साथ नन्‍्यायोचित व्यवहार किया जायगा ।'''तथ्य यह है कि 
हिन्दू कोई ऐसा समझौता चाहते हैं जिससे किसो न किसी रूप में उनका नियन्त्रण बवा रहे। वे 
हमारी पूर्ण स्वतन्त्रता को सहन नहीं कर सकते । 

अन्त में जिल्ना को वह वस्तु मिल गयी जो उसके लिए भी एक स्वप्त थी। दाक्ति तथा 

उत्तरदायित्व के पद पर आसीन होकर ] अगस्त, 947 को पाकिस्तान की संविधान सभा के 
सामने अपने अध्यक्षीय साषण में उसने कहा : “आप स्वतन्त्र हैं : पाकिस्तान के इस राज्य में आप 
अपने मन्दिरों में, अपनी मसजिदों में अथवा आराधना के किसी अन्य स्थान में जाने के लिए स्वतन्त्र 
हैँ । आप किसी भी धर्स, जाति अथवा पंथ के हों--उसका इस आधारभूत सिद्धान्त से कोई सम्बन्ध 
नहीं है कि हम सव एक राज्य के नागरिक और समान नागरिक हैं । मेरा विचार है कि अब हम 
इस बात को अपने सामने एक आदशे के रूप में रखें, और फिर आप देखेंगे कि कालान्तर में हिन्दू 
हिन्दू नहीं रहेंगे और मुसलमान मुसलमान नहीं रहेंगे--धार्िक अशे में नहीं क्योंकि धर्म तो हर व्यक्षित 
के निजी विश्वास की चीज है, बल्कि एक राज्य के नागरिकों के रूप में, राजनीतिक अर्थ में ।” 

जिन्ना ने पाकिस्तान में इस्लामी धर्मतंत्र की परम्परा की नींव डाली । ] जुलाई, 948 

को उसते कहा : “ पश्चिम के अर्थतंत्र ने मानव जाति के लिए ऐसी समस्याएँ उत्पन्न कर दी हैं 
जिनको हल करना लगभग असम्भव है, और हममें से अनेक लोगों को ऐसा प्रतीत होता हैं कि विश्व 
के सिर पर विनाश के जो बादल मंडरा रहे हैं उनसे उसे कोई चमत्कार ही बचा सकता है । पश्चिमी 


7 देखिये एम. आर. दुग्गल, 7! शा है40४--4267॥ (लाहीर, 5 सरक्यूलर रोड, 944) तथा अहमदहुसन, 
उफियद दावे 2.धव 8४० 20765 (लखनऊ, 940)॥ 
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अर्थतंत्र मनुष्य तथा मनुष्य के बीच न्याय स्थापित करने में, तथा अन्तरराष्ट्रीय क्षेत्र से संघर्ष का 
उन्मूलन करने में असफल रहा है, वल्कि पिछली आधी शताव्दी में जो दो विश्व युद्ध हुए हैं उनका 
उत्तरदायित्व मुख्यतः उसी पर है। यद्यपि पश्चिमी जगत को यंत्रीकरण तथा औद्योगिक कौशल का 
भारी लाभ है फिर भी वह आज जिस विषमावस्था में है वैसा इतिहास के किसी युग में नहीं रहा ! 
पद्चिम के आर्थिक सिद्धान्त तथा व्यवहार को अपनाकर हम जनता को सुखी तथा सन्तुष्ट बनाने के 
अपने उद्देश्य को प्राप्त नहीं कर सकते । हमें अपनी होतव्यता की प्राप्ति के लिए अपने ढंग से कार्य 
करना चाहिए तथा विश्व के समक्ष एक ऐसी आशिक व्यवस्था प्रस्तुत करनी चाहिए जो मानव 
जाति की समानता तथा सामाजिक न्याय के इस्लामी आदर्शो पर आधारित हो । तब हम मुसलमानों 
के रूप में अपने ध्येय को पूरा करने में सफल होंगे और मनुष्य जाति के लिए कल्याण, सुख तथा 
समृद्धि प्राप्त कर सकेंगे ।” जिन्ना पर मुस्तफा कमाल के जीवन का प्रभाव पड़ा था, किन्तु कमाल 
आधुनिकवादी था जबकि जिदच्ना को धर्मतंत्र तथा इस्लामी लोकतंत्र में विश्वास था । 
3. निष्कर्ष 
जिन्ना धार्मिक व्यक्ति नहीं था | वह राजनीतिज्न था । एक राजनीतिक व्यक्ति के रूप में 
वह भारतीय राष्ट्रवाद के अन्तविरोधों तथा आन्तियों की उपज था। ब्रिटिश साम्राज्यवादियों की 
'फट डालो और शासन करो' की नीति उसका एक मुख्य अवलम्ब थी । जव तक भारतीय राष्ट्रवाद 
विदेशी साम्राज्यवाद के विरुद्ध संघर्ष की रूमानी विचारधारा का रूप धारण किये रहा तव तक भार- 
तीय सामाजिक तथा साम्प्रदायिक जीवन के विघटतकारी तत्व सुपुप्त पड़े रहे । किन्तु जब राष्ट्रीय 
स्वाधीनता को साकार करने की सम्भावना उत्पन्न हो गयी तो शिक्षित मुसलिम समुदाय घबड़ा उठा, 
क्योंकि स्वाधीनता का अर्थ था बहुसंख्यकों के लोकतांत्रिक द्ासन की स्थापना, जिसे मुसलमानों ने 
बहुसंख्यक हिन्दुओं का शासत समझा । ऐसी स्थिति में मुतलिम जनता जो अलीगढ़ आन्दोलन के 
म्मद अली और शौकत अली के सर्व इस्लामवादी विचारों से आन्दोलित हो 


शैक्षिक प्रभाव तथा मुह कत 3 री 
उठी थी भवितपूर्वक मुहम्मद अली जिन्ना के भंडे के नीचे एकत्र हो गयी और पाकिस्तान की धर्म- 


तांत्रिक तथा साम्प्रदायिक माँग की जिहाद में उसका समर्थन करने लगी । 


प्रकरण 3 
मुहम्मद अली 
. प्रस्तावना रे जम ना > 
मौलाना मुहम्मद अली का जन्म 878 में रामपुर में हुआ था और 3 जनवरी, 93] को 


होंने अलीगढ़ तथा औज्सफर्ड में शिक्षा पायी बार वर्ष (898 
से 902 तक) औक्सफरड में शिक्षा प्राप्त करके वे 902 में भारत पा और पा 
शिक्षा-विभाग में नौकरी कर ली । उसके उपरात्त वे बड़ौदा के गायक ४: के 8280 क्र | करने 
लगे । 97 में उन्होंने कलकत्ता में पत्रकार का जीवन आरम्म किया और |! रे ड़ 30260 
साप्ताहिक अँग्रेजी पत्रिका प्रारम्भ की जिसका पहला अंक [[ कम ] कक यह 
'कौमरेड' के द्वारा मुहम्मद अली ने हिन्दुओं तथा मुसलमानों के पारत्परिक वैमनस्य तथा ऋगट़ा के 

मिटाने और उन दोनों के वीच एकता र्स्थाषि त् 
ताम का प्रसिद्ध लेख 6 सितम्बर, 94 के काम 3204 
मन में मारी कटुता उत्पन्न हो गयी । मुहम्मद अली ने 9] को स्थ कप रा 
दैनिक का भी सम्पादन किया | 93 में उन्होंने अखिल नारतीः टु लय 8 पर रे हा 
सभापत्तित्व किया । मई 95 में उन्हें पांच वर्ष के लिए नजरबन्द कर टूटा ५ र 

म्बर, 99 को मुक्त किया गया । सुक्त 05 

हुए । 920 में वे खिलाफत के सम्बन्ध में एके 5 मं 2 
आन्दोलन के वे प्रमुख नेता थे । ॥92 में उन्हाद 


लन्दन में उनका देहान्त हुआ | उन् 


८, है 
वी प्रसन्‍द 


वत करने का प्रयत्न किया। उतका 'दुकों वी पसस्द 
'कौमरेड' में प्रकाशित हुआ जिससे अधिकारियों के 


तामक एक उर्द 





होने के उपरान्त 
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स्थापना की । 920-2 में उन्होंने महात्मा गान्धी के साथ-साथ काम किया । 927 में उन्हें 
तथा उत्ते अग्रज शौकतअली” को भारतीय सेना में राजद्रोह फैलाने के अपराध में कठोर दण्ड दिया 
गया । कराची के अखिल भारतीय खिलाफत सम्मेलन के अध्यक्ष के रूप में मुहम्मद अली ने मुसल- 
मातरों को भड़काया कि जब तक ब्रिटिश सरकार तुर्कों के साथ किये गये अन्याय को दूर त करे तब 
तक उन्हें भारतीय सेना में सेवा नहीं करनी चाहिए । कराची में अपने अभियोग परीक्षण के दोरान 
उन्होंने जो भाषण दिया उसमें उन्होंने योद्धा के-से उत्साह का परिचय दिया और तत्कालीन सरकार 
को चुनौती भरे शब्दों में ललकारा । इसी कारण वह भाषण ऐतिहासिक महत्व का हो गया है। 
दो वर्ष कारागार में बिताने के उपरान्त अगस्त 923 में वे मुक्त कर दिये गये । कारागार से छूटने 
के वाद उन्होंने घोषणा की कि मुझे गान्धीजी के अहिसात्मक असहयोग तथा हिन्दू-मुसलिम एकता 
के कार्यक्रम में अडिंग आस्था है। 4823 में उन्होंने कोकोनाडा के कांग्रेस अधिवेशन का सभापतित्व 
किया । जब 923 के बाद साम्प्रदायिक समस्याओं ने विकराल रूप धारण कर लिया तो उन्होंने 
भारतीय राष्ट्रीय कांग्रेस के अध्यक्ष की हैसियत से 924 में उस समय एकता सम्मेलव बुलाया जब 
गान्धीजी ने 2। दिन का उपवास आरम्भ कर दिया था। 928 में वे यूरोप के लिए रवाना हो 
गये इसलिए वे उस स्वंदलीय सम्मेलन की बैठकों तथा विचारविमर्श में भाग न ले सके जो भारत 
के लिए संविधान तैयार करने तथा देश में फैली हुई साम्प्रदायिक समस्या का हल ढूँढ़ निकालने के 
लिए बुलाया गया था। उन्होंते भारतीय राष्ट्रीय काँग्रेस की अवहेलना करते हुए 930 में प्रथम 
गोलमेज सम्मेलन में भाग लिया । 


2. मुहस्मद अली के विचारों का धर्सशास्त्रीय आधार 


मुहम्मद अली तत्वत: मुसलिम धर्मशास्त्री थे। इस्लाम के सिद्धान्तों में उनकी गहरी आस्था 
थी । मुसलिम समाज परम्परा से धर्मतान्त्रिक दृष्टिकोण का अनुसरण करता आया था, उन्होंने उस 
समाज की राजनीतिक कार्य पद्धति पर भी गहरा धार्मिक रंग चढ़ा दिया | वे धर्म को विज्ञान से 
भी ऊँचा मानते थे । उन्होंने कुरान की उदारवादी तथा बौद्धिक व्याख्या का विरोध किया। उन्होंने 
लिखा है : “किन्तु जहाँ विज्ञान और धर्म के संघर्ष का प्रश्न है मैं उन दोनों के बीच किसी 
संघर्ष की सम्भावना को स्वीकार नहीं करता, और न उनके बीच समभौते के लिए ही कुछ है । 
धर्म जीवन की व्याख्या है, इसलिए यह नहीं कहा जा सकता कि उसका विज्ञान से कोई सम्बन्ध 
नहीं है । किन्तु उसका काम केवल प्रोत्साहन देता है और उसे (विज्ञान से) मुक्त तथा अवाध छोड़ 
देना है। धर्म का उद्देश्य यह है कि विधान की प्रगति हो और उसकी उपलब्धियों का इस प्रकार 
प्रयोग किया जाय कि उनसे सम्पूर्ण मानव जाति को, वल्कि ईश्वर की समग्र दृष्टि को लाभ पहुँचे। 
किन्तु वह मानव जाति को विज्ञान पढ़ाने का काम अपने हाथों में नहीं लेता । धर्म प्रभु है और उससे 
कोई भूल नहीं हो सकती; कल्पना को तथ्य समझ बैठने की भूल करने की जिम्मेदारी मन्‍्त्री और 
प्रजा की है--अर्थात विज्ञान की । कुरान का उद्देश्य सचमुच यह सिखाना नहीं है कि विश्व की 
सृष्टि जिस प्रकार हुई थी ४ आज विज्ञान के महत्व को कोई कम नहीं मानेगा, फिर भी धर्म 
की महत्ता से तुलना करने पर यह तुच्छ तथा हेय प्रतीत होता है, क्योंकि धर्म जीवन का विधान है, 
सव विज्ञानों और दशेतों का सार है। चूँकि इस्लाम जीवश्ञास्त्र की शिक्षा नहीं देता, इसलिए ऐसी 
कोई चीज है ही नहीं जिसका वह अपनी व्याख्या द्वारा खण्डन करने का प्रयत्न करें ।'**''*** इस्लाम 
ऐसे लोगों को देखकर दुःखी होगा जो इतने प्रमादी और अकर्मण्य हैं कि प्रगति से अप्रभावित बने 
रहते हैं, और जो डाविन द्वारा विकासवाद क्रे सिद्धान्त के प्रतिपादित किये जाने के वावजूद इंजील 
के सृष्टि विषयक अध्याय की दुहाई देते रहते हैं। फिर भी इस्लाम डाविन तथा उसके विकासवाद 
को वैज्ञानिक सत्य के सस्वन्ध में अन्तिम वाक्य मानकर उस पर अपनी मुहर लगाने के लिए तैयार 
नहीं होगा ।। तथापि मैं यह मानने के लिए कोई कारण नहीं देखता कि अतिप्राकृतिक (लोको- 





9 जौकत बली (873-938) ने बपने बनुज मुहम्मद अली का निष्ठापूर्वक बनुगमन किया कौर उनके जीवन के 


गौरव में त्ाश्षा बटाथा। 93 में जब मुहम्मद अली की मृत्यु हो गयी उसके बाद शौकत अली मधिकाधिक 
मुसलिम सम्प्रदायवादी बनते चले गये । 
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“त्तर) कर्म ईइवर के लिए असम्भव है; उसके लिए सब कुछ सम्भव है । निर्वचन की इस स्वतस्वता 
के अतिरिक्त, जिसे हर व्यक्ति को अपने लिए सुरक्षित रखना चाहिए, मैं अन्य किसी वात का दावा 
नहीं करता और मैं यह मानता हूँ कि निर्ववनत रूपी मनगढ़न्त के नाम पर ईश्वर के वाक्य में 
अपनी और से कुछ जोड़ना, उसमें परिवर्तत करना अथवा उसमें से कुछ निकालना मनुष्य के लिए 
घातक पाप है, ओर कुरान मेरे इस मत का समर्थत करती है ।" जीवन तथा राजनीति के सम्बन्ध 
में मुहम्मद अली का हष्टिकोण धामिक था । ईइ्वर तथा कुरान में उनकी जो उत्साहपूर्ण आस्था 
थी वह उनके राजनीतिक कथवों में भी व्यक्त होती है। 792 में जूरी के समक्ष बोलते हुए उन्होंने 
भावावेश के साथ कहा था, “ईश्वर सर्वोपरि है---ईइवर राजभक्ति के ऊपर है, ईश्वर राजा के 
ऊपर है, ईश्वर देशभक्ति के ऊपर है, ईश्वर मेरे देश के ऊपर है, ईइवर मेरे माता, पिता और 

सन्‍्तान के ऊपर है। यही मेरा धर्म है ।” मुहम्मद अली कुरान को अपना पथ-प्रदर्शक तथा जीवन 
के लिए प्रेरणा का स्रोत मानते थे । उनका विश्वास था कि इस्लाम एक सम्पूर्ण जीवन दर्णन है 
और समाज-व्यवस्था की आदर्श योजना है । उन्होंने लिखा था : “४०४: आठ वर्ष पूर्व अपनी नजर- 
बन्दी के प्रारम्भिक कुछ महीनों में मेरे मन में इस्लाम की महत्ता के सम्बन्ध में जो श्रद्धा अनायास 
ही उत्पन्न हो गयी है उसमें मैंने जो कुछ पढ़ा है उसमें कोई परिबतंन नहों हुआ है । कुरान तथा 
हंदीथ का मुख्य उपदेश है “ईश्वर का राज्य” तथा “ईश्वर के बन्दे मनुष्य की सेवा', और तब से मैंवे 
जो कुछ पढ़ा है उससे इस्लाम के धर्मतान्त्रिक रूप की पुष्टि ही होती है ।'77 
3. मुहम्मद अली के राजनीतिक विचार 
मुहम्मद अली का कहना था कि मुसलमानों के 'साम्प्रदायिक व्यक्तित्व” को स्वीकार कर लेना 
भारतीय समस्याओं के रचनात्मक समाधान का एकमात्र आधार है ।/ उत्तकी राय में भारत पर 
कृत्रिम एकता अथवा रूमानी देशभक्ति थोप देता सम्भव नहीं था। वीसवीं द्ाताव्दी के द्वितीय दशक 
में मुहम्मद अली ने देशभक्ति का उपदेश दिया था ओर देशभक्तिपूर्ण आचरण भी किया था ॥१ ]907 
में 'दाइम्स आब इण्डिया तथा इण्डियन स्पेक्टेटर' में प्रकाशित अपने वर्तमान असन्तोप पर विचार' 
नामक लेख में उन्होंने बतलाया था कि भारत का असन्तोष प्रथमतः पाश्चात्य शिक्षा तथा प्रवृद्धी- 
करण की प्रगति के कारण है। उन्होंने स्वीकार किया कि बर्क, ब्राइट, मैकॉले और बेंण्टिक ने भार- 
तीय नवजागरण में बहुमूल्य योग दिया था । किन्तु उन्होंने इस वात का भी उल्लेख किया कि कांग्रेस 
के तिलक, पाल, लाजपत राय आदि अतिवादी नेताओं ने असन्‍्तोप का विस्तार किया था। उन्होंने 
'कामरेड' के प्रथम अंक में लिखा : “हमें इस नारे में विश्वास नहीं है कि (मैंने ।4 जनवरी, 9]] 
को लिखा था) भारत संयुक्त है । यदि भारत संयुक्त था तो इस वर्ष के अव्यक्ष (सर विलियम 
वैंडरवर्न) को इतने दूर देश से घसीटकर यहाँ लाने की क्या आवश्यकता थी 27:55: हमारा दृढ़ 
विश्वास है कि यदि मुसलमानों अथवा हिन्दुओं ने एक दूसरे के विपरीत चलकर अथवा एक दूसरे के 
सहयोग के घिचा भी सफलता पाने का प्रयत्त किया तो वे असफल ही नहीं होंगे अपितु अपमानपूर्वक 
असफल होंगे । किन्तु हर कदम बड़ी सावधानी से रखना हैं। आधुनिक भारत कीजो स्थिति है 
उसका साहश्य हमें प्राचीन अथवा आधुनिक इतिहास में कहीं नहीं मिलेगा | इतिहास अपने को कभी 
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[[ वही, पृष्ठ ]54 । 
]2. $श्रह्व कीएिडड द्याद 5#व४०४४ वी रै4/द्ापाएवर्द 4278, पृष्ठ 697 दल 
]3 930 में मुहम्मद अली मे दावा किया था कि वह उन लोगों में से थे जिन्होंने ] रा युवक 05268, 

का माँग की थी। इसलिए उन्होंने कहा कि मैं उनका समर्पण करने वाला अख्िम इर्याक्ति हाकगा। उस 

करील।डुड दा 58००६78 ्श रै4ीकाएढदव 477५ के 478 न दा आप दि 
[4. एम. एन. राय उशबीव सेए उरद्याडा!रं० ४ में पृष्ठ 224 पर लिखते £ के के 22008 # 80 254 
पृथके रहे और फ़िर आगे चलकर उनके सम्प्रदाव की शक्तियाँ उसके विहद्ध मंगा5 हे ्््य 3 226 
सरकार की पक्षपात का नीति नहीं वल्कि उनके (मुस्लिम बुद्धिनोविया) के वेग कक 000 इक आय रे 
राष्ट्रीय आन्दोलन में भाग नहीं ले सकते थे सब तक उनके बीच ऐसा दुनु जरा चय न 58008 46% 73028 
सामन्‍्ती व्यवस्था से कोई सम्बन्ध न होता जिसका आयिकत हप्टिकोग शुस्वानिया तक से मित नं ढोऋर औौद्ोरिक 
तथा व्यावसायिक क्षेत्रों तक विस्तोर्ण होता ।7 
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दृहराता नहीं । किन्तु मनुष्य जाति के लिए वह शिक्षा का सबसे अच्छा माध्यम है और हम भी. 
उससे बहुत कुछ सीख सकते हैं। भारत की समस्याएँ लगभग अन्तरराष्ट्रीय समस्‍्याएँ हैं ।”"'' 
आज हमारे लिए अपने देश में वैसा देशभक्तिपूर्ण उत्साह और राष्ट्रीय उन्माद उत्पन्न करता भले ही 
सम्भव न हो जैसा कि हमें चार करोड़ की समांग जनसंख्या वाले जापान में देखने को मिलता हैं। 
किन्तु कनाडा के समान समझौता कर लेना व्यावहारिक हृष्टि से असम्भव नहीं है। हमें ईमात- 
दारी के साथ साधारण कार्य प्रारम्म कर देना चाहिए, उसके बाद हमें बड़ी सफलताएँ भी मिल 
जायेगी । किन्तु यह काम भी सरल नहीं है। फिर भी वह भारत के पुत्र-पुत्रियों के अनुरूप है और 
इस योग्य है कि उसके लिए परिश्रम और त्याग किया जाय । 
है एकता ! तू आयेगी और मनुष्यों में मेल उत्न्न करेगी तथा राष्ट्रों को परस्पर संयुक्त 
करेगी, किन्तु तू हम लोगों के लिए, जो आज प्रतीक्षा कर रहे और जल रहे हैं, नहीं आयेगी 
तू वर्षों के परिश्रम, थकान, प्रतीक्षा, घैययुक्त उत्कण्ठा तथा नीरस त्याग के उपरान्त आयेगी । 
खिलाफत आन्दोलन के नेता के रूप में मुहम्मद अली ने पुनरुत्थानवादी प्रवृत्तियों का परि- 
चय दिया । खिलाफत आन्दोलन के तीन मुख्य उद्देश्य थे : (!) खिलाफत को छिन्न-भिन्न न किया 
जाय और खलीफा के हाथ में पर्याप्त लौकिक शक्ति रहने दी जाय, (2) अरब प्रायद्वीप पर विना 
किसी बाहरी संरक्षण के अनन्य रूप से मुसलमानों का नियन्त्रण हो, (3) खलीफा मवका, मदीना, 
यरूसलम आदि तीर्थ-स्थानों का तथा तजफ, कबेला, सम्मर, कजीमें तथा बगदाद की पुण्य दरगांहों 
का प्रतिपालक माना जाय ।* अगस्त 927 में मुहम्मर अली ने खिलाफत सम्मेलन का सभा- 
पतित्व किया । एक प्रस्ताव पारित किया गया जिसमें घोषणा की गयी कि मुसलमानों के लिए 
ब्रिटिश सरकार की नौकरी करना धर्म के विरुद्ध है। इस प्रस्ताव के लिए, जिसमें कहा गया कि 
मुसलमानों को सेना में सम्मिलित नहीं होता चाहिए, अली बन्धुओं को कारागार में डाल दिया 
गया । अपने मुकदमे के द्वौरान मुहम्मद अली ने कुरान-विहित मुसलिम धार्मिक नियम के आधार 
पर अपने कार्य को उचित ठहराया । उन्होंने तुर्की के सुलतान अब्दुल हमीद द्वितीय द्वारा प्रतिपादित 
सर्वइस्लामबाद के आदर्श को ही स्वीकार नहीं किया, बल्कि वे यह भी चाहते थे कि भारत के 
मुसलमान अवयवी मुसलिम समाज के अंग वनकर रहें । जब विपिनचन्ध पाल और लाला लाजपंत 
राय ने सर्वइस्लामवाद की धारणा को चुनौती दी तो मुहम्मद अली ने कहा : “सर्वेइस्लामवाद 
स्वयं इस्लाम से न कुछ अधिक है और न कुछ कम--वह पाँच महाद्वीपों के मुसलमानों का सार्व- 
भौम संगठन है |?” इस प्रकार वे एक ऐसी संस्था का समर्थन करना चाहते थे जो मुस्तफा कमाल 
जैसे बुद्धिवादियों की दृष्टि में युग की भावताओं के सर्वथा प्रत्तिकूल थी | प्रथम गोलमेज सम्मेलन 
में अपने भाषण में उन्होंने कहा था कि मेरी भक्ति दोहरी है--भारत के प्रति और मुसलिम जगत 
के प्रति । उनके शब्द थे : “मेरी एक संस्क्ृति है, एक राज्यतन्त्र, तथा जीवन के प्रति एक हृष्टिकोण 
हे--एक पूर्ण समन्वय है और वही इस्लाम है | जहाँ ईश्वर के आदेश का प्रइत है वहाँ मैं स्वेप्रथम 
मुसलमान हूँ, उसके बाद भी मुसलमान हूँ और अन्त में भी मुसलमान हूँ, मुसलमान के अतिरिक्त 
और कुछ नहीं हूँ । यद्दि आप मुझसे कहें कि मैं उस समन्वय का, उस राज्यतन्त्र, उस संस्कृति, उस 
आचारवीति का परित्याग करके आपके साम्राज्य में प्रवेश करूँ तो मैं ऐसा नहीं करूँगा किन्तु 
जहाँ भारत का सम्बन्ध है, भारत की स्वतन्त्रता का और भारत के कल्याण का सम्बन्ध है वहाँ 
मैं सर्वप्रथम भारतीय हूं, उसके वाद भी भारतीय हूँ और अन्त में भी भारतीय हूँ, और भारतीय के 
अतिरिवत कुछ नहीं हूं । मेरा सम्बन्ध समान आकार के दो परिमण्डलों से है, किन्तु उन दोनों का 
केन्द्र एक वहीँ है । उन परिमण्डलों में एक भारत हैं और दूसरा है मुसलिम जगत |५०४१४७ हम भमार- 
तीय मुसलमानों का दोतों ही परिमण्डलों में स्थान है । हम दोनों के हैं और उनमें से प्रत्येक की 
जनसंज्या 30 करोड़ है | हम उनमें से एक का भी परित्याग नहीं कर सकते । हम राष्ट्रवादी नहीं 
हैं वल्कि सार्वमौमवादी अथवा अन्तरराप्ट्रवादी हैं। और मुसलमान होने के नाते में कहता हूँ कि 
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ईइवर ने मनुष्य को वनाया और शैतान ने राष्ट्र का निर्माण किया ।” राष्ट्रवाद फूट डालता है; 
हमारा धर्म हमें परस्पर हे मिलाता है। किसी धामिक युद्ध में, किसी जिहाद में इतना नरसंहार नहीं 
हुआ है और न किसी में इतनी करता का परिचय दिया गया हैं जितना कि आपके पिछले युद्ध में, 
और वह युद्ध आपके राष्ट्रवाद का युद्ध था, मेरा जिहाद नहीं था ।”” 

खिलाफत आन्दोलन के नेता तथा कांग्रेस के एक प्रमुख सदस्य के रूप में 920 में मुहम्मद 
अली ने सिन फिन प्रणाली को अपनाने का समर्थन किया । इस प्रणाली का आशय यह था कि 
परिषदों के लिए चुनाव लड़ा जाय, किन्तु जीतने पर भी उसमें बैठा न जाय । परल्तु महात्मा गास्वी 
परिषदों के बहिष्कारों के पक्ष में थे और कांग्रेस ने उन्हीं के हष्टिकोण को स्वीकार किया | 

923 में मुहम्मद अली ने कोकोनाडा में हुए कांग्रेस के वापिक अधिवेशन में अपने अध्य- 
क्षीय भाषण में राष्ट्रीय चीति का समर्थन किया | उन्होंने स्वीकार किया कि यदि रचनात्मक कार्य- 
क्रम को निष्ठापूर्वक चलाया जाय तो स्वराज प्राप्त हो सकता है । उन्होंने हिन्दू-मुसलिम एकता के 
पक्ष में ओजस्वी तक प्रस्तुत किये और सहिष्णुता के लिए अपील की । उनका प्रस्ताव था कि साम्प्र- 
दायिक भेल-मिलाप के लिए स्थानीय समितियों तथा जिला शान्ति-परिषदों का निर्माण किया जाग 
उन्होंने प्रेस तथा काँग्रेस संगठन को अधिक सजग रहने की प्रेरणा दी । उनका कहना था: “एक 
बात निरदिचत है, और बह यह है कि न हिन्दू मुसलमानों का उन्मूलन कर सकते हैं और न मुसलमान 
हिन्दुओं से अपना पिंड छड़ा सकते हैं ।'“'यदि वे एक दूसरे से पिड नहीं छुड़ा सकते तो फिर उनके 
लिए केवल यही विकल्प रह जाता है कि वे एक दूसरे के साथ सहयोग करना आरम्भ कर दें ।'' 
मुसलमानों को चाहिए कि वे हिन्दुओं को इस वात का पूरा विश्वास दिलायें कि वे (मुसलमान) 
भी स्वराज के लिए स्वराज चाहते हैं और हर विदेशी आक्रमण का प्रतिरोध करने को तैयार हैं । 
इसी प्रकार हिन्दुओं को मुसलमानों के मन से यह आशंका दूर कर देनी चाहिए कि हिन्दू बहुमत 
मुसलमानों की दासता का पर्यायवाची है ॥'"/'।* जब 96 में लखनऊ में हिन्दुओं ने भेरे स्वर्गीय 
नेता बाल गंगाधर तिलक महाराज से शिकायत की कि आप मुसलमानों को बहुत अधिक दे रहें हैं 

' तो एक सच्चे तथा दूरदर्शी राजनीतिज्न की भाँति उन्होंने उत्तर दिया “आप मुसलमानों को बहुत 
अधिक कभी दे ही नहीं सकते ।”'“'*“““इस प्रदन (हिन्दू-सुसलिम एकता) को उचित तथा स्थायी 
रूप से निपटाये बिना आप कुछ भी नहीं कर सकते ।” 

923 की कोकोनाड! काँग्रेस के उपरान्त मुहम्मद अली कुछ सीमा तक मुसलिम साम्प्र- 
दायिकता के समर्थक बन गये, यद्यपि उत्तका दृष्टिकोण सम्प्रदायवाद तथा प्रतिक्रिया के कट्टर सम- 
थेंकों से भिन्न था । उनके मन में मुसलिम समाज को सुहढ़ बनाने की उत्कट अभिलापा थी। किन्तु 
भहात्मा गास्धी भी मानते थे कि सर्वेइस्लामवाद हिल्दू-विरोधी नहीं था।” मुहम्मद अली नहर 
समिति रिपोर्ट में प्रस्तावित संयुक्त निर्वाचत-क्षेत्रों पर आधारित साम्प्रदायिक प्रतिनिधित्व की 
योजना के विरुद्ध थे, क्योंकि उन्हें हिन्दुओं के आधिपत्य का भय था| 930 मे मुहस्सद हा हि 
बम्वई में अखिल भारतीय मुसलिम सम्मेलन का समापतित्व किया और उस अवसर पर उन्हांव 
महात्मा गास्धी द्वारा संचालित सविनय अवज्ञा आन्दोलन की कदु बालोचना की ५ उन्होंवे कहा क्रि 
गान्धीजी के आन्दोलन का उद्देश्य भारत के लिए पूर्ण स्वराज्य प्राप्त करना नहीं है, वह तो भारताय 
मुसलमानों पर हिन्दू महासभा का आधिपत्य स्थापित करने के लिए चलाया गया है । का 

इस सबके बावजूद मुहम्मद अली के मन में देशप्रेम विद्यमान रहा । ने निष्ठायूंचक आए 
की स्वाधीनता सें विश्वास करते थे । लन्दन में गोलमेज परिषद के अधिवेशन में उन्होनें 4 स्मस्तात 
शब्द कहे थे : “मैं स्वतन्त्रता का सार अपने हाथों में लेकर स्वदेश लौठना चाहता हू । अलवा ते 
एक गुलाम देश में लौटकर नहीं जाऊँगा । मैं पराये देश में मरता पसन्द करूँगा, यदि वह परावा 
देश स्वतन्त्र हो । यदि आप भारत में हमें स्वतन्त्रता प्रदान नहीं करते तो आपको अपने यहाँ रा प्र 
एक कक्न देनी पड़ेगी 7४८ हम यहाँ शान्ति, मैची और स्वतन्त्रता के हेतु आये हैं और मु ४ «८ 


(३ 


कि हम वह सब लेकर वापस लौटेंगे | यदि हम वह सव लेकर नहीं लौटते तो हम पुद्ः यादधाओं को 
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श्रेणी में सम्मिलित हो जायेगे जहाँ दस वर्ष पूर्व थे । मैं तथा मेरा भाई पहले व्यक्ति थे जिन्हें लाडे 
रीडिंग ने जेल भेजा था; मुझे उनसे कोई शिकायत नहीं है । किन्तु मैं वह शक्ति चाहता हूँ जिसमें 
यदि लाई रीडिंग भारत में पुनः गलती करे तो मैं उन्हें जेल भेज सकूँ ।”'““हस परिश्रम और 
कठिनाई से आगे बढ़ रहे हैं, हमारी चाल विश्व को चकित कर देगी । हम तब तक लौटकर भारत 
नहीं जायेंगे जव तक कि एक नये उपनिवेश (डोमीनियत) का जन्म नहीं हो जाता । यदि हम एक 
नये उपनिवेश के जन्म के बिना ही लौटकर भारत जाते हैं तो विश्वास रखिये कि हम ऐसे उप- 
निवेश में जायेंगे जो आपके हाथ से निकल चुकेगा | हम एक स्वतन्त्र राष्ट्र को वापस जायेंगे । तव 
आप एक स्वतन्त्र संयुक्त राज्य भारत का दशशन करेंगे जो ब्रिटिश राष्ट्रमण्डल अथवा ब्रिटिश 
साम्राज्य के अन्तर्गत नहीं वल्कि उसके वाहर होगा । वह स्वतन्त्र संयुक्त राज्य भारत से भी कुछ 
अधिक होगा । अनेक वर्ष पूर्व औक्सफर्ड से निकलने के बाद मैंने लिखा था कि भारत अमेरिका से 
श्रेष्ठ होगा, क्योंकि वह केवल एक संयुक्त राज्य नहीं होगा बल्कि संयुक्त धर्म भी होगा ।॥"' मै 
अब अपना स्थान ग्रहण करता हूँ । सभापति महोदय, मुझे आशा है कि मुझे पूर्ण सम्मेलन में बोलने 
के लिए तब तक नहीं आमन्त्रित किया जायगा जब तक कि आप यह घोषणा नहीं कर देते कि भारत 
वसा ही स्वतन्त्र है जैसा कि इंगलैण्ड ।!!* 
मुहम्मद अली का दावा था कि ईरवरीय विधि सांविधानिक तथा राजकीय विधि से उच्च्च 
है । 92] में कराची में जूरी को सम्बोधित करते हुए उन्होंने कहा था, “'”'*'** जैसा कि मैं इस 
समय आपसे कह रहा हूँ, अब हम राजा को अपना राजा नहीं मानते | हम किसी ऐसे व्यक्ति के 
प्रति निष्ठावान होने के लिए कर्तव्यवद्ध नहीं हैं जो हमें हमारे ईश्वर-मविति के अधिकार से वंचित 
करने का प्रयत्न करता है। मुझे राजा के विरुद्ध एक शब्द भी नहीं कहना है--मुभे राजपरिवार के 
विरुद्ध एक शब्द भी नहीं कहना है । किन्तु जहाँ सरकार के मुकाबले में ईश्वर का प्रइन उठता है, मेरे 
मन में ऐसी सरकार के प्रति कोई आदर नहीं हो सकता जो मुझ से माँग करती है कि मैं पहले 
ईबवर तथा उसके नियमों का पालन न करूँ । अतः जैसा कि मैं कह चुका हूँ, वस्तुतः सम्पूर्ण प्रश्न 
यह है कि ईश्वर के कातून का पालन किया जाय अथवा मनुष्य के आदेश का ।” मुहम्मद अली का 
यह हृष्टिकोण अगस्टाइन, एक्विनास, बोसे और फेनेलों के हष्टिकोण से मिलता था। महात्मा 
गान्धी भी कहा करते थे कि मातवीय कावून के प्रति निष्ठा के मुकाबले में ईश्वरीय विधान के प्रति 
निष्ठा का स्थान पहला होता है । किन्तु ईश्वरीय विधान से गान्धीजी का अभिप्राय उन आध्या- 
त्मिक तथा नैतिक सिद्धान्तों से था जो शाइवत तथा सा्ंभौम हुआ करते हैं, जबकि मुहम्मद अली 
मुसलिम धर्मशास्त्री होने के नाते कुरान की विधि को ही ईश्वरीय विधान मानते थे। इस प्रकार 
गान्धीजी का राजनीतिक दशेन सावंभौम रूप से मानवीय अन्तःकरण की प्रेरणा देता था, जबकि 
मुहम्मद अली के विचार संकीर्ण साम्प्रदायिकता के प्रतीक बन गये । मुहम्मद अली निष्ठावान्‌ तथा 
धर्मपरायण थे किन्तु उनकी धार्मिक कट्टरता वीसवीं शताब्दी में समय की भावना के प्रतिकूल थी । 
बे जनवरी, 93 को उन्होंने प्रधानमन्त्री रेम्जे मैकडोनेल्ड को अपने एक पत्र में लिखा था, “"'' 
में कम से कम इतना अवश्य करूँगा कि मुसलिम धर्म को मानवीय विधान के ऊपर स्थान दिया 
जाय, वह विधान चाहे भारतीय संसद का बनाया हुआ हो अथवा ब्रिटिश संसद का | उसके बिना 
कोई मुसलमान किसी भी संविधान के प्रति निष्ठावात होते का उत्तरदायित्व अपने ऊपर नहीं ले 
सकता । ४ इस भ्रकार की मान्यताओं के आधार पर धर्मतन्त्र के अतिरिक्त अन्य किसी प्रकार का 
संविधान सम्भव नहीं हो सकता । 
4. निष्कर्ष 
मुहम्मद अली भावुक तथा निर्मीक व्यक्ति थे । उनके व्यक्तित्व में भावनाओं की प्रधानता 
थी। अतः उनके राजनीतिक विचार तकंमूलक कम थे; उनका मुख्य आधार भाषात्मक भार्वेश 
था । उतका आचरण सीधा-सादा था; वे स्पष्टवादी ही नहीं अपितु मुँहफट भी थे। वे कूटनीतिक 


]8 फझाब्ब्ववबीहड री 6 --शावंग स्का 72०08 (कर्गध्रधा८८, 930-3] पृष्ठ 98-]06 । 
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देश की राजनीतिक स्वाधीनता दोनों ही तत्काल आवद्यक हैं। अतः 
वीरतापूर्वक भयत्त करना २8० साक्षात्कार की कुंजी है ।” सत्यदेव ने स्वतन्त्रता के एक 
व्यापक दशशन का समर्थन किया है। सामाजिक सुधार, पूँजीपतियों के चंगुल से आधिक स्वतन्त्रता 
तथा सा ञ्राज्यवाद की खाूंखलाओं से देश की राजनीतिक स्वाधीनता--ये सब स्वतन्त्रता के ही पहल 
हैं । किन्तु स्वाधीनता के अन्तिम साक्षात्कार के लिए मानव आत्मा को आत्मसंयम के हारा परम 
ज्ञान की खोज करनी होगी । 
इसलिए सत्यदेव ने नैतिक, बौद्धिक तथा आध्यात्मिक उत्थाव की ओर उन्मुख आचारनीतिक 
संस्कृति और भौतिक माँगों तथा आवश्यकताओं पर आधारित भौतिकवादी सभ्यता, इन दोनों के 
वीच भेद किया | उत्तका कहना था कि सम्यताओं में विविधता तथा अन्तर हो सकते हैं किन्तु 
संस्कृति एक है । आवश्यकताओं को सीमित करना तथा संग्रह-वृत्ति को न्यूनतम करना ही सुसंस्क्ृत 
प्राणी के लक्षण हैं। उच्च संस्कृति वाला व्यक्ति विज्ञान और कलाओं का अनुशीलन करता है और 
लोकोत्तर रहस्यों का उद्घाटन करने का प्रयत्न करता है | 
सत्यदेव क्षात्र धर्म के उत्साही व्याख्याता थे | विवेकानन्द की भाँति उन्होंने भी देश के तरुणों 
को शारीरिक शक्ति का तिर्माण करने की प्रेरणा दी। पंचनदप्रदेशोत्पन्न सत्यदेव यजुर्वेद के इस 
वाक्य--“घृतेन त्वं तनन्‍्व॑ वर्घयस्व” को अवश्य अतिशय महुत्व देते । उत्तका कहता था कि शारीरिक 
दृष्टि से बलिप्ठ और बहादुर जनता ही देश के अगणित शत्रुओं का सामना कर सकती है, और 
जीवन के संघर्ष में सफल होने के लिए आवश्यक संकल्पर्शाक्ति का संचय कर सकती है। स्वामीजी ने 
नववेदान्ती प्रत्ययवाद तथा बौद्ध शून्यवाद के उन पंथों की निर्ममताएूर्वक भर्त्सना की जिन्होंने अहं 
तथा विश्व का समुच्छेदन करने को ही जीवन का परम लक्ष्य माना था, उसका गुणगान किया था 
और सुख, स्वतन्त्रता आदि भौतिक मूल्यों की निन्‍दा की थी । वे सुकरात, प्लेटो तथा अरस्तू हारा 
प्रतिपादित उन आदशों की भूरिभूरि प्रशंसा किया करते थे जिनमें मनुप्य की भौतिक, बौद्धिक तथा 
आध्यात्मिक सभी जाक्तियों के सन्‍्तुलित विकास पर वल दिया गया था। उन्होंने कुछ समय तक 
लाहोर में सुकरात संस्कृति पाठशाला नामक एक संस्था चलायी जिसका उद्देश्य यूनानियों के समस्वय, 
मिताचार तथा व्यायाम संस्क्ृति के आदर्शों का प्रचार करता था । 
स्वामी सत्यदेव ने साम्प्रदायिकता, परम्परावाद, कट्टरता तथा हठवाद की भर्त्संचा की । 
उन्होंने हिन्दू महासभा के साथ सम्बन्ध स्थापित करने से इनकार कर दिया । किन्तु उनके राज- 
नीतिक दशैन की मुख्य धारणा यह थी कि हिन्दुओं को शक्ति का संचय करता चाहिए | जब हिन्दुत्व 
बल तथा नव जीवन प्राप्त कर लेगा तभी वह इस योग्य हो सकेगा कि मुसलमानों और ब्रिदिश 
साआज्यवाद की कुचालों का विरोध कर सके । हिल्दू संगठन ही हिन्दुत्व को विविध सामाजिक बुरा- 
इयों से मुक्त कर सकता है। नवीन शक्ति और स्फूर्ति प्राप्त करके ही हिन्दुत्व राष्ट्रवादी मुसलमानों 
का स्वागत करने योग्य बन सकता है ! सबल भारतीय राष्ट्रवाद के विकास के लिए आवश्यक है कि 
मुसलमानों में बुद्धिवाद की वृद्धि हो । इसके अतिरिक्त यह भी आवश्यक है कि मुसलमान भी हिन्दू 
साहित्य का अध्ययन करें ।/« घ॒र्म एक व्यक्तिगत मामला है | हर व्यक्ति मसजिद, मन्दिर अथवा 
गिरजाघर में जाते के लिए स्वतन्त्र है ) किन्तु राष्ट्र को शक्तिशाली बताने के लिए एक साहित्य ओर 
संस्कृति का होना आवश्यक है ।?* सत्यदेव गान्घीजी के इस विचार से सहमत नहीं थे कि स्व॒राज 
के लिए हिन्दू-मुसलिम एकता आवश्यक है । उनका कहना था कि इस प्रकार के विचारों से हिन्दुओं 
में हीनता का भाव और मुसलमानों में प्रगल्मता तथा घमण्ड उत्पन्न होता है ।** अहिन्डुओं के प्रति 
तथा विरोधी विचारों के सम्बन्ध में सहिष्णुता शताब्दियों से हिन्दुत्व का मुख्य आदर रही है। इस 
लिए स्वराज हिन्दू संगठन के आधार पर ही स्थापित किया जा सकता है, क्योंकि हिन्दू अन्य सम्ध- 


च्याय के प्रतिष्ठापन के लिए 
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दायों के अधिकारों को उचित मान्यता प्रदान करेंगे। पाइ्चात्य ढंग के राष्ट्रवादी दर्शव को अंगीकार 
करने का परिणाम अल्पसंख्यकों का दमन होगा जैसा कि कमालपाशा ने आर्मीवी लोगों का और 
हिटलर ने यहूदियों का किया है ।/* अत: सत्यदेव ने राष्ट्रवाद के पाइचात्य सिद्धान्त ओर व्यवहार 
के स्थान पर हिन्दू संगठन का सिद्धान्त प्रतिपादित किया । संगठन हिन्दुओं में संस्कृति का गवे तथा 
सजीव सामान्य एकात्म-चेतना उत्पन्न करेगा और साथ ही साथ उनको शारीरिक शवित के विकास 
की प्रेरणा देगा । 


सत्यदेव को व्यक्तिगत रूप से महात्मा गान्धी के प्रति गहरी श्रद्धा थी, किन्तु वे उन्हें भूल 
से परे मानने के लिए तैयार नहीं थे | वे गान्धीजी के सा्वभौमवाद, त्याग, आत्मानुशासन और 
धर्म-परायणता की प्रशंसा किया करते थे । वे राजनीति में आध्यात्मिक मूल्यों के महत्व को भी 
स्वीकार करते थे, और अवसरवादी मनोवृत्ति की निन्‍दा किया करते थे। उन्होंने अहिसात्मक सत्या- 
ग्रह के महत्व को भी स्वीकार किया, विशेषकर शताब्दी के द्वितीय शतक के सन्दर्भ में जब देश में 
सव्वेत्र निराशा और निष्क्रियता व्याप्त थी | किन्तु वे पूर्ण रूप से गान्धीवादी कभी नहीं थे। उनका 
कहना था कि गान्धीजी ने 922 में चौराचौरी की हिसात्मक घटना के बाद प्रस्तावित संविनय 
अवज्ञा के कार्यक्रम को स्थगित करके भारी भूल की थी। खिलाफत तथा असहयोग के प्रचार से 
जनता में भारी असस्तोष उत्पन्न हो गया थो | उसका साम्राज्यवाद विरोधी संघर्ष के लिए प्रयोग 
किया जाना चाहिए था । किन्तु आन्दोलन के स्थगित हो जाने से उस असनन्‍्तोष की अभिव्यक्ति 
आन्तरिक कलह तथा पारस्परिक संहार के रूप में हुई । 952 में सत्यदेव ने एक ऐसी बात कहदी 
जिससे देश में कुछ सनसती फैल गयी । उन्होंने कहा कि गान्धीजी का अहिंसा पर अतिशय जोर 
तथा उनकी पाकिस्तान और मुसलमानों को सन्तुष्ठ करने की नीति ही उनकी ह॒त्या के लिए जिम्मे- 
दार थी । उनका कहना था कि गोडसे उन 'शक्तियों' का प्रतिनिधि था जिन्हें गान्धीजी के शान्ति- 
वाद और पाकिस्तान के प्रति रिआयतों की तीति ने उत्पन्न कर दिया था | इस प्रकार सत्यदेव ने 
अप्रत्यक्ष रूप से गोडसे को गान्धीजी की हत्या के अपराध से मुक्त करने का प्रयत्त किया । 
उन्होंने गात्धीजी के पूर्ण अहिसा के अतिवादी पंथ के विपरीत बुद्ध के मध्यम मार्ग। का समर्थत 
किया । बुद्ध ने सिंह सेनापति के प्रइनों का उत्तर देते हुए अपने अहिंसा के सिद्धान्त की व्याख्या इस 
प्रकार की हैं : “जो दण्ड का भागी हो उसे दण्ड अवश्य दिया जाता चाहिए और जो अनुग्रह के योग्य 
है उस पर अनुग्रह करना चाहिए । किन्तु साथ ही उन्होंने (गौतम बुद्ध ने) किसी भी प्राणी को 
कष्ट न देने तथा सबके प्रति प्रेम और करुणा का व्यवहार करने का उपदेश दिया । इन आदेशों में 
परस्पर विरोध नहीं है, क्योंकि जिस मनुष्य को उसके अपराधों के लिए दण्ड दिया जाता है वह 
न्यायाधीश के विद्वेष के कारण नहीं अपितु अपने ही कुक्र्मों के कारण कष्ट भोगता है । कानून का 
निष्पादक उसे जो दण्ड देता है वह वास्तव में उसी के कर्मों का फल है | जब दण्डाधीश किसी को 
दण्ड दे तो उसके मन में घृणा नहीं होनी चाहिए, किन्तु जिस हत्यारे को मृत्युदण्ड दिया जाय उसे 
भी समभना चाहिए कि यह मेरे ही कर्मों का परिणाम है । जैसे ही वह इस वात को समझ लेगा 
जैसे ही उसकी अपनी आत्मा छझुद्ध हो जायगी, वह अपने भाग्य पर विलाप नहीं करेगा, अपितु 
प्रसन्न होगा । तथागत ने आगे कहा : “तथागत का उपदेश है कि हर युद्ध जिसमें मनुष्य अपने वन्धू 
का वध करता हैँ शोचनीय है, किन्तु उतकी सीख यह नहीं है कि जो लोग न्याय के रक्षार्थ पहले 
सव शान्तिमय उपायों को निःशेष करके युद्ध में संलग्न होते हैं, वे निन्दनीय है। निन्‍दा उसी की 
करनी चाहिए जो युद्ध का कारण है । 7? 

स्वामी सत्यदेव शक्ति को नीति में विश्वास करते थे और उनका राजनीतिक सन्देश यह 
था कि पूर्वी पाकिस्तान को भारतीय संघ में मिला लिया जाय । वे चाहते थे कि भारतीय मुसलमान 
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बाहरी देशों के प्रति अपनी भक्ति त्याग दें और बिता विशेष अधिकारों और अनुग्नह की माँग किये 
देशभक्त तागरिकों की भाँति आचरण करें | 

स्वामी सत्यदेव देश के विभाजन को उचित मानकर अंगीकार करने के लिए कभी तैयार 
नहीं हुए | वे 'अखण्ड भारत' के आदशे पर हढ़ रहे ॥7* 

वे पाकिस्तान के निर्माण को कृत्रिम मानते थे और ब्रह्मपुत्र से सिन्धु तक संयुक्त भारतीय 
संघ का स्वप्त देखा करते थे ।!” उनका कहना था कि पाकिस्तान का कल्याण इसी में है कि वह 
भारतीय संघ की इकाई बन जाय [१९ 
4. निष्कर्ष 

अपने आधी शताब्दी से अधिक के सार्वजनिक तथा साहित्यिक जीवन में सत्यदेव ने प्राचीन 
आये संस्कृति का गौरवगान किया, स्वतन्त्रता का तथा साम्राज्यीय शासन के प्रति प्रतिरोध का 
सन्देश दिया, द्वितीय दशक के अन्तिम दिनों में हिन्दू संगठन की युयुत्सु धारणा का उद्घोष किया, 
हिन्दुओं तथा मुसलमानों की धर्मान्धता और दैवीश्रुति प्रकाश (ईश्वरीय ज्ञान, इलहाम) के सिद्धान्त 
के विरुद्ध यूनानियों के जीवन दर्शन तथा बुद्धिवाद का पुनरुत्थान करने की सलाह दी। 939 में 
वे हिटलर के आयेवाद के प्रशंसक वन गये और अन्त में एक संन्यासी के रूप में अनन्त के रहस्यों 
की खोज में सुख और सानन्‍्त्वना प्राप्त की । उन्होंने यहाँ तक दावा किया कि मैं प्राचीन भारतीय 
संस्कृति तथा पश्चिमी सभ्यता के बीच एक पुल हूँ । किन्तु अगणित उतार-चढ़ाव के बीच भी वे 
सदैव जीवन की शुद्धता, त्याग, अपरिग्रह, सत्यनिष्ठा आदि हिन्दू जीवन-शूल्यों पर हृढ़ता से डटे 
रहे | अपने जीवन के विभिन्र युगों में उन्होंने बुद्ध, महात्मा गान्धी, सुकरात और हिलटर की प्रशंसा 
की, किन्तु दयानन्द के प्रति उनकी भक्ति सबसे प्रगाढ़ थी, क्योंकि उन्होंने ही उनके मन में आत्मा 
की स्व॒ृतन्त्रता की खोज की उत्कट अभिलाषा जाग्रत की थी । 

अपने युयुत्सु व्यक्तित्व, रचनाओं तथा शक्तिशाली और प्रेरणादायक भाषणों द्वारा सत्यदेव 
ने हिन्दू पुनरुत्थानवाद के विकास में महत्वपूर्ण योग दिया है । वे वुद्धिवादी थे ।! अपने स्वाध्याय 
से तथा पश्चिम में भ्रमण करके उन्होंने स्वतन्त्रता, परिश्रम. अध्यवसाय का तथा स्त्रियों और 
जनता के सामाजिक उद्धार का महत्व भलीभाँति हृदयंगम कर लिया था। वे स्वराज के अग्रगण्य 
सेनानी थे । किन्तु उनका हढ़ विश्वास था कि भारतीय राष्ट्रवाद का निर्माण पुनर्जाग्रत, शक्ति- 
सम्पन्न तथा उत्साहपूर्ण हिन्दू संगठन के आधार पर ही किया जा सकता है । 


]58 'स्वतन्त्रता की खोज में, पृष्ठ 474 । सत्यदेव, “पाकिस्तान : एक मृग्तृष्णा' । 

]59 सत्यदेव, 'पाकिस्तान', पृष्ठ 30, 32, 0| ॥ 

]60 वचबही, पृष्ठ 89 । 

6] किन्तु वृद्धिवादी होते हुए भी सत्यदेव भौतिकवांदी नहीं थे। वे अपने वुद्धिगाद को जिसकी आस्तिकवाद से 
संगति थी, पश्चिम के भौतिकवादी और जनीश्वरवादी व॒द्धिवाद से भिन्न मानते थे । 
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प्रकरण 
सेयद अहमद खाँ 
4., प्रस्तावना 


सैयद अहमद खाँ एक महान मुसलमान नेता थे । उन्नीसवीं शताब्दी में सर सालार जंग के 
बाद मुसलिम समाज में वे सबसे अग्रणी विभूति हुए । वे चाहते थे कि उनके सहधर्मी आगे बढ़ें तथा 
प्रगतिशील बनें । इसलिए उन्होंने दो आधारभूत बातों पर बल दिया : () पाइ्चात्य ढंग की 
उदार शिक्षा, तथा (2) ब्रिटिश साम्राज्य के प्रति भक्ति। आधुनिक मुसलिम राजनीतिक चिन्तन 
के नेता के रूप में उतका वड़ा महत्व है । 

सैयद अहमद खाँ का जन्म अक्टूबर 7, 87 को हुआ था और मार्च 8, 898 को 
उनका शरीरात्त हुआ । उन्होंने एक लिपिक के रूप में अपना जीवन आरम्भ किया था, और 84 
में मुंसिफ के पद पर पहुँच गये। उन्होंने ईस्ट इण्डिया कम्पनी की नौकरी की, न कि पतनशील 
मुगल सम्राट की | 846 से 854 तक उन्होंने दिल्ली के न्यायालयों में कार्य किया। 857 के 
आन्दोलन के समाप्त होने पर उन्होंने भारतीय विद्रोह के कारण” नामक प्रसिद्ध पुस्तक लिखी। 
सम्भव है कि इस पुस्तक ने एलन ओक्टेवियन ह्यूम को प्रभावित किया था। 869-] 870 में उन्होंने 
इंगलेण्ड की यात्रा की । 877 में लार्ड लिन द्वारा आयोजित दिल्ली दरबार के अवसर पर ऐसे 
सिद्धान्तों और विचारों को ढूँढ़ निकालने के लिए एक सम्मेलन हुआ जो भारतीय जनता के सभी 
वर्गों को स्वीकार हो सकें । स्वामी दयानन्द, सैयद अहमद खाँ तथा केशवचन्द्र सेन सम्मेलन में 
सम्मिलित हुए । किन्तु जिस आदशवाद से प्रेरित होकर सम्मेलन बुलाया गया वहू कोई ठोस रूप न 
ले सका | 878 में लार्ड डफरिन ने सैयद अहमद को लोक सेवा आयोग का सदस्य नियुक्त किया। 
]872 से 882 तक सैयद अहमद वाइसराय की परिषद के सदस्य रहे । जिस समय सैयद अहमद 
भारतीय विधान परिषद के सदस्य थे और जब उसमें मध्य प्रान्तीय स्वशासत विधेयक पर विवाद 
हो रहा था उस समय जनवरी 2, 883 को उन्होंने सन्‍्तोष व्यक्त किया कि भारतवासियों को 
स्वशासन को उस कला की शिक्षा दी जा रही है जिसने इंगलैण्ड को महान वनाया है। फिर भी 
सेयद अहमद ने भारतीय राजनीति में चुनाव की प्रणाली को समाविष्ट करने का विरोध किया । 
अतः स्पष्ट है कि मुहम्मद अली के दवब्दों में वे “राजभक्तों के भी राजभक्त' बने रहे ।? 

सेयद अहमद खाँ ने समक लिया था कि पुराने पाण्डित्यवादी और धर्मशास्त्रीय ज्ञान का 
पुनरुत्थान करना मात्र पर्याप्त नहीं है । उन्होंने अनुभव किया कि जीवन में पाइचात्य ज्ञान का पुट 
देता भी अत्यावश्यक है । वे युग की प्रवृत्तियों और शक्तियों के प्रति सजग थे, और इस्लाम को एक 
नयी दिल्ला देना चाहते थे ।! 864 में उन्होंने गाजीपुर में वंज्ञानिक ग्रन्थों के अनुवाद के लिए एक 
अनुवाद संस्थान खोला । 24 मई, 875 को उन्होंने अलीगढ़ में एक स्कूल स्थापित किया जिसने 





] #हब्त विक्याह का 5#रवाल शी री4वी#द्गाफादव 47, पृष्ठ 3 । 
2 सैयद अहमद ने ]864 में एक ट्रान्सलेशन सोसाइटी की स्थापना की थी । उसके उद्देश्य उद्भ में पराश्चात्य 
ग्रन्थों का बनुवाद करता था । 


मुसलिस राजनोतिक चिन्तन 3]7 


शीघ्र ही विकसित होकर मोहम्मडेन एंग्लो-ओरियण्टल कॉलिज का रूप धारण कर लिया। लाडं 
लिटन ने 877 में एंग्लो-ओरियप्टल कॉलिज की आधारशिला रखी। सैयद अहमद का एक 
उद्देश्य यह था कि मानसिक प्रबुद्धीकरण के लिए पर्चिम के वैज्ञानिक तथा वुद्धिवादी विश्व-दर्शन 
को लोकप्रिय वनाया जाय । उनके मन में एक तात्कालिक तथा व्यावहारिक विचार भी था। वे 
चाहते थे कि मुसलमान अंग्रेजी शिक्षा प्राप्त करें जिससे उन्हें सरकारी नौकरियों के लिए समुचित 
प्रशिक्षण मिल सके । 

सैयद अहमद समाज-सुधार के महत्व को भी भली-भाँति समझते थे । अपनी मासिक पत्रिका 
तहजीवुल अखलाक ' के द्वारा उन्होंने इस वात का समर्थत किया । समाज-सुधार के लिए आवश्यक 
उत्साह जाग्रत करने के लिए उन्होंने मोहम्मडेन एड्केशनल कान्फ्रेस (मुसलिम शिक्षा सम्मेलन) की 
स्थापना की | सैयद अहमद मुसलमानों की दीन दशा को देखकर बहुत द्ुुःखी होते थे। उन्होंने 
लिखा : “वे भूठे तथा निरर्थक दुर्भावों के प्रभाव में हैं, ओर अपना भी भला-बुरा नहीं समभते | 
इसके अतिरिक्त उनमें हिन्दुओं की तुलना में एक दूसरे के प्रति ईर्ष्या और प्रतिशोध की भावना अधिक 
है तथा वे मिथ्या अहंकार के शिकार हैं। वे दरिद्र भी अधिक हैं और इसी कारण से मुझे डर है 
कि बे अपने लिए अधिक कुछ नहीं कर सकते ।” इसलिए उन्होंने आधुनिक शिक्षा पर वल दिया । 
कुरान के सम्बन्ध में उनका दृष्टिकोण बुद्धिवादी था और इसलिए उनके कुछ सहधर्मी उन्हें धर्मद्रोही 
समभते थे । उन्होंने समाज-सुधार का समर्थन किया और ऐसे शैक्षिक पाठ्यक्रम की आवश्यकता पर 
बल दिया जिसमें प्राचीन तथा नवीन ज्ञान का समन्वय हो । अतः सैयद अहमद खाँ का अलीगढ़ 
आन्दोलन हाजी शरियत उल्ला, दुधू मियाँ आदि मुसलिम पुनरुत्थानवादियों के विचारों तथा अहल- 
ए-हदीस के विरुद्ध जानबूककर चलाया गया आन्दोलन था। सैयद अहसद आधुनिक ऐहिक शिक्षा 
तथा इस्लामी धर्मविद्या दोनों को ही उच्च स्थान देना चाहते थे । 
2. भारतीय विद्रोह के कारण 

858 में सैयद अहमद खाँ ने भारतीय विद्रोह के कारण” नामक पुस्तक लिखी। मूल 
पुस्तक उर्दू में लिखी गयी थी; 873 ई. में कौल्विच और ग्राहम ने उसका अंग्रेजी में अनुवाद 
किया । सैयद अहमद के अनुसार भारतवासियों को विधि-तिर्माण के कार्य से दूर रखना विद्रोह का 
मूल कारण था। उन्होंने कहा कि परिषदों में भारतीयों को सम्मिलित करना अत्यावश्यक है। भारत- 
वासियों के लिए अपना विरोध प्रकट करने तथा अपना मत व्यक्त करने के सभी मार्ग बन्द थे । इस 
प्रकार सरकार के वास्तविक इरादों के सम्बन्ध में जनता में मारी श्रम फैला हुआ था। एक समय 
आ गया था “जब सब लोग ब्रिटिश सरकार को धीमा विष, रेत की रज्जु और अग्नि की विश्वास- 
घाती ज्वाला समभने लगे थे ।/” यदि विधान परिषद में कोई भारतीय होता तो यह मारी गलत- 
फहमी दूर हो सकती थी । अतः अपनी पुस्तक “भारतीय विद्रोह के कारण' में उन्होंने इस बात पर 
खेद प्रकट किया कि शासकों तथा प्रजाजनों के बीच विचारों के आदाव-प्रदात का नितान्त अभाव 
था। उन्हें इसका भी दुःख था कि यद्यपि देश में ब्रिटिश सरकार को स्थापित हुए लगभग एक 
शताब्दी हो गयी थी, फिर भी जनता के प्रेम तथा सद्भावना को प्राप्त करने के लिए कोई प्रयत्न 
नहीं किया गया था| उन्हें खेद था कि जनता के पास शासकों तक अपती शिकायतें पहुँचाने का कोई 
साधन नहीं था | सैयद अहमद ने इस वात पर वल दिया कि परिपदों में जनता की सामभेदारी होनी 
चाहिए। उन्होंने कहा कि यह खेदजनक है कि जनता के पास अवांछनीय कानूतों के विरुद्ध अपना 
विरोध प्रकट करने का कोई साधन नहीं है। उसके लिए अपनी इच्छाओं को सार्वजनिक रूप से 
व्यक्त करने का भी कोई मार्ग नहीं है। अतः सरकार को चाहिए कि वह जनता के प्रेम तथा मैत्री 
को प्राप्त करने के लिए पहल करे। उन्होंने लिखा : “मुर्के विश्वास है कि अधिकतर लोग इस वात 
से सहमत होंगे कि सरकार की समृद्धि तथा कल्याण के लिए आवश्यक है कि जनता को परियदों में 
अपना मत प्रकाशित करने का अधिकार हो--वल्कि यह वात सरकार के स्थायित्व के लिए भी 
नितान्त जरूरी है । जनता के मत को जातकर ही सरकार इस बात का पता लगा सकती है कि 
उसकी योजनाओं का स्वागत किया जायगा अथवा नहीं । इस वात का आदइवासन तव तक नहीं 
मिल सकता जब तक कि जनता को सरकार तक अपने विचार पहुँचाने का समुचित अवसर नहीं 
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दिया जाता । जो लोग भारत पर शासन कर रहे हैं उन्हें यह कभी नहीं भूलना चाहिए कि इस देश 
में वे विदेशियों की स्थिति में हैं ।'*"'*''' सरकार तभी सुरक्षित हो सकती है जब उसे शासितों के 
सम्बन्ध में जानकारी हो और वह उनके अधिकारों तथा विशेषाधिकारों का सावधानी के साथ 
सम्मान करे ।* 


सैयद अहमद के अनुसार भारतीय विद्रोह के कुछ गौण कारण भी थे जिनका आधार भी 
भारतीयों का विधान परिषदों में सम्मिलित त किया जाना था । वे इस प्रकार हैं : ह 

() ऐसे कानूनों का पारित होता और ऐसी कार्यवाहियों का किया जाना जो जनता की 
सम्मानित परम्पराओं तथा परिपाटियों के विरुद्ध थीं | उनमें से कुछ कानूत तथा कार्यवाहियाँ निश्चित 
रूप से आपत्तिजनक थीं । 

(2) सरकार जनता की इच्छाओं तथा आकांक्षओं से अनभिन्न थी । 

(3) शासकों ने उत आधारभूत सिद्धान्तों की उपेक्षा की जो भारत में सुशासन के लिए 
आवश्यक थे । 

(4) सेना का कुप्रवन्ध जिससे उसमें असन्तोष फैल गया । 

]857 के विद्रोह से सैयद अहमद ने राजनीतिक दर्शत के लिए कुछ निष्कर्ष निकाले । 
उन्होंने शासकों तथा प्रजा के बीच मेत्री तथा सहानुभूतिपूर्ण विचार विभनिमय की आवश्यकता पर 
बल दिया । वनस्पति-जगत के साथ साहश्य दर्शाते हुए उन्होंने बतलाया कि सरकार मूल है और 
जनता उस मूल का विकसित रूप है। उन्होंने भ्रातृत्व के सम्बन्ध में सन्‍त पॉल के आवेश को 
उद्धृत किया । उन्होंने ईसा मसीह के वचन को उद्धृत किया, “तुम अन्य लोगों के साथ वैसा 
ही वर्ताव करो जैसा कि तुम चाहते हो कि वे तुम्हारे साथ करें, क्‍योंकि पैगम्बरों का यही 
कानून है ।” 

3. संयद अहमद के राजत्तीतिक विचार 


आरम्भ में सैयद अहमद खाँ देशभक्ति की भावनाओं से उत्प्रेरित हुए थे। 27 जनवरी, 883 
को एक भाषण में उन्होंने कहा : “जिस प्रकार उच्च जाति के हिन्दू किसी समय बाहर से आकर 
इस देंश में बस गये और भूल गये कि उनका आदि निवास स्थान कहाँ था तथा भारत को ही अपना 
देश समभने लगे, मुसलमानों ने भी ठीक वैसा ही किया । उन्होंने भी सैकड़ों वर्ष पूर्व अपने-अपने 
देश छोड़ दिये, और वे भी इस भारत भूमि को अपना समभते हैं। मेरे हिन्दू भाई तथा सहधर्मी 
मुसलमान दोनों एक ही वायु में साँस लेते हैं, पवित्र गंगा और यमुना का जल पीते हैं, उसी भूमि 
की उपज का भोग करते हैं जो ईश्वर ने इस देश को दी है, और साथ-साथ जीते तथा मरते हैं । 
में विश्वास के साथ कहता हूँ कि यदि एक क्षण के लिए हम ईश्वर की धारणा को भुला दें तो हम 
देखेंगे कि दैनिक जीवन के हर मामले में हिन्दू तथा मुसलमान एक ही राष्ट्र (कौम) के सदस्य हैं 
और देश की उन्नति तभी सम्भव हो सकती है जब हमारे हृदय एक हों तथा हमारे बीच पारस्परिक 
प्रेम और सहानुभूति हो ।"४** मैंने सदेव यही कहा है कि हमारा भारत देश एक नवविवाहित वधू 
के सहश है और हिन्दू तथा मुसलमान उसके दो सुन्दर तथा मनमोहक नेत्र हैं; यदि दोनों में पार- 
स्परिक मेलमिलाप हो तो वधू सदैव देदीप्यमान तथा सुन्दर वती रहेगी, किन्तु यदि उन्होंने भिन्न 
दिद्याओं में देखने का संकल्प कर लिया तो वध्‌ निश्चय ही भोंडी हो जायगी और हो सकता है. कि 
अंशत: अन्धी भी हो जाय ।” अपने जीवन के देशभक्तिपूर्ण काल में सैयद अहमद ने इलवर्ट विधेयक 
का, जिसके हारा भारतीय न्यायाथीश्षों के क्षेत्राधिकार के सम्बन्ध में भेदभाव की नीति को दर करने 
का प्रस्ताव किया गया था, समर्थन किया । 


आगे चलकर सेयद अहमद के विचारों में उल्लेखनीय परिवर्तन आ गया। उन्हें भारतीय 
राष्ट्रीय कांग्रेस पर सन्देह होने लगा, और उन्होंने अपने सम्प्रदाय के सदस्यों को उससे पृथक रहने 
3. सैयद अहमद यथाँ, (6८ (बाए6 शी ॥९ उावादा 472००/१, पृष्ठ ]2 । 
4. क्रिस्टोदास पाल ने भी विधान परिपद में इद्ध्ट विधेयक्त का समर्थन किया था । 
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की सलाह दी । उन्होंने सोचा कि मुसलमानों के लिए हितकर यही है कि वे शिक्षा की प्रगति पर 
ही ध्यान केन्द्रित करें, और इसीलिए उन्होंवे 888 में एड्केशनल कांग्रेस (शिक्षा सम्मेलन) की 
स्थापना की । उन्होंने यूताइटेड इण्डियन पैट्रियाटिक एसोशिएशन (888) तथा मोहम्मडेन एंग्लो- 
इण्डियन डिफेन्स एसोशिएशन (893) ताम की उत दो संस्थाओं का भी नेतृत्व किया जिनका 
मुख्य उद्देश्य भारतीय राष्ट्रीय कांग्रेस के प्रभाव को रोकना था । सैयद अहमद ने पेट्रियाटिक एसो- 
शिएशन की स्थापना वाराणसी के राजा शिवप्रसाद की सहायता से की थी। मोहम्मडेल एंग्लो- 
इण्डियन एसोशिएडन स्पष्टत: राजभक्त था। उसके उद्देश्यों में भी इस वात की घोषणा कर दी 
गयी थी। मुसलमानों में राजनीतिक आन्दोलन को रोकना उसकी मुख्य नीति थी। किन्तु सैयद 
अहमद के प्रयत्नों के वावजूद बदरुद्दीन तैयबजी जैसे अनेक मुसलमान भारतोय राष्ट्रीय कांग्रेस में 
सम्मिलित हो गये । 
निष्कर्ष 

सेयद अहमद खाँ को लोकप्रिय शासन में विश्वास चहों था। जॉन स्टुअ्टे मिल की भाँति 
उन्हें “बहुसंख्या के अत्याचार” का वास्तविक भय था| चूँकि वे एक अल्पसंख्यक सम्प्रदाय के सदस्य 
थे इसलिए उन्हें डर था कि लोकप्रिय शासन की प्रगति से मुसलमानों के हितों को कुचल दिया 
जायगा । उन्होंने लोकतन्त्र का विरोध अभिजातत्तन्त्रीय दृष्टिकोण से नहीं किया, इसलिए यह कहना 
अनुपयुक्त होगा कि वे खेतिहर अभिजातवग्ग के हितों के प्रतिनिधि थे । विशाल हिन्दू समाज की 
भारी संख्या का डर ही उनके विचारों का मुख्य आधार था। इस वात को सदेव स्वीकार किया 
जायगा कि मुसलिम समाज में आधृत्तिक विद्या की प्रगति में सैयद अहमद का प्रमुख योग था । 
अंग्रेजी भाषा का उनका स्वयं का ज्ञान वहुत सीमित था, किन्तु उन्होंने आधुनिक शिक्षा का निर्भीकता 
के साथ समर्थन किया, और इस प्रकार नवजागरण को उन्होंने महान प्रोत्साहत दिया । 

प्रकरण 2 
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, प्रस्तावता ह 
मुहम्मद अली जिन्ना का जन्म 20 अक्टूबर, 875 (अथवा दिसम्बर 23, 87 6) को हुआ 
था और सितम्बर 0, 948 को उसका देहान्त हो गया । उसका जन्म तथा मृत्यु दवा कराना 
में हुए। जिन्ना ने चतुर वकील के रूप में ख्याति प्राप्त कर ली थी और उसका कानूनी व्यवताय 
बहुत अच्छा चलता था। 906 में उसने दादामाई तौरोजी के निजी सचिव के रूप में कार्य किया | 
भोखले को जिन्ना से हिन्दृ-मुसलिम एकता के दूत के रूप में बड़ी आझाएं थी। उन्होंने कहा ह: 
“उसमें वास्तविक गुण विद्यमान हैं। साथ ही साथ वह साम्प्रदायिक दुर्भावनाओं से मुक्त हैं, इसलिए 
चह्‌ हिन्दू-मुसलिम एकता का सच्चा दूत वन सकता है ।” जिन्ना के मन में गाखल हे लिए बड़ी 
सम्मान था और वह उनकी अत्यधिक प्रशंसा किया करता था। मई 9 ने वम्बद मे एक आया 
में उसने कहा था कि गोखले “एक महान राजनीतिक ऋषि, भारतीय वित्त के पष्डित और भिक्षा 
तथा सफाई के सबसे बड़े समर्थक हैं ।” 
2. जिल्ना के राजनीतिक विचार है सा 
अपने प्रारम्भिक दिनों में जिन्ना राष्ट्रवादी था | 96 में उसने राजद्रोह के अभिवोग मे 
लोकमान्य तिलक की पैरवी की और उन्हें दण्डित होते से बचा लिया | इससे उसकी देश में मारी 


£>->7- 
वाह-वाह हुई । उसने 908 के राजद्वोह के अभियोग 


से दर 
में क्री प्रारम्मिक अवस्था में िलट का 
पैरवी की थी । 





सुधार के लिए आखोलन आरस्म 
करने वाले, जिन पर अंग्रेजों ने अनुग्रद 


दाध्ट्रीय 


5 एम, एन. राय लिखते हैं, “जिन हिन्दुओं ने प्रतिनिधि शासन जौर श्रमाज 
किया था वे बुद्धिनीवी व॒र्जुआ थे । इसके विपरीत अलोगढ़ में शिक्षा प्राप्त करते कर ली को एहे 
की हृष्टि की थी, भू-अमिजाततन्‍्त्रीय वर्ग के लोग ये । सामाजिक हृण्टि से इतने भिन्न तत्वों की एक 
आन्दोलन के अस्तगंत् संयुक्त करना सम्भव नहीं ॥7 उगधा6 दाग उउिद्वाडएह0॥, पृ ]25 ता 

6. <#66८० दावे ॥77फ85 मी 77774 पृष्ठ 25 । (मद्रास, गणेश एण्ड कम्पर्नो, 97) | 
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अप्रैल 92 में जिन्ना ने गोखले द्वारा प्रस्तावित प्राथमिक शिक्षा विधेयक का समर्थन 
किया । उसने विधेयक का विरोध करने बाले हार्टकोर्ट बटलर के तकों का खण्डन किया। अपने 
भाषण में उसने कहा : “यदि आपके पास धन है तो आपको अध्यापक मिल जायेंगे; यदि आपके 
पास धन है तो आपको पाठशालाओं के लिए इमारतें मिल जायँगी । तत्व की बात यह है कि आपके 
पास धन है अथवा नहीं । मैं केवल यही कह सकता हूँ कि धन प्राप्त कीजिए । घन प्राप्त कीजिए । मैं 
पूछता हँ---क्या साम्राज्यीय कोष से तीन करोड़ रुपया प्राप्त कर लेना इतनी बड़ी कठिताई है कि 
हम उस पर काबू पा ही नहीं सकते ? क्या भारत जैसे विशाल देश के लिए जिसमें तीस करोड़ 
लोग रहते हैं यह कोई इतना बड़ा और दुष्कर काम है ? मैं कहता हूँ कि धन प्राप्त की जिए---और 
यदि आवश्यक हो तो जनता पर कर लगाइए । किन्तु मुझ से लोग कहेंगे कि जनता पहले से ही 
कर दे रही है; मुझ से यह भी कहा जायगा कि अधिक कर लगाने से हम जनता में बहुत अप्रिय 
हो जायेंगे | मेरा उत्तर है कि ब्रिटिश शासन पर जो यह उचित आरोप लगाया जाता है कि 
उसने प्राथमिक शिक्षा की अवहेलना की है, इसको दूर कीजिए । मेरा उत्तर है कि जनता को 
शिक्षित वनाना हर सभ्य सरकार का कतंव्य है, और यदि आपको कुछ लोकप्रियता का सामना 
करना पड़े तथा कुछ खतरा उठाना पड़े तो कर्तव्य के नाम पर उसका साहस के साथ सामना 
कीजिए ['"* हनन 
90 में जिन्ना वम्बई के मुसलिम निर्वाचन-क्षेत्र से साम्राज्यीय विधान परिषद का सदस्य 
चुना गया । 96 में पुतः उसी निर्वाचत-क्षेत्र से साम्राज्यीय विधात परिषद के लिए निर्वाचित 
किया गया । साम्राज्यीय परिषद में जिन्ना ने गोखले के प्राथमिक शिक्षा विधेयक, जहाज ' हस्ता- 
न्तरण निरोध विधेयक और भारतीय. दण्ड विधि संशोधन विधेयक पर मामिक भाषण दिये। उसमे 
प्रेस विधेयक का विरोध नहीं किया । वह भारतीय प्रतिरक्षा बल विधेयक (इण्डियन डिफेंस फोर्स 
बिल) के पक्ष में था। प्रारम्भ में वह साम्प्रदायिक तिर्वाचन-क्षेत्रों के विरुद्ध था, किन्तु 97 में 
उसने घोषणा की कि प्रथक निर्वाचन मुसलमानों के लिए हितकर हैं, क्योंकि इसी प्रकार उन्हें उनके 
मानसिक प्रमाद से जगाया जा सकता है । 
अखिल भारतीय मुसलिम लीग की स्थापता 906 में हुई और उसका पहला अधिवेशन 
दिसम्बर 906 में आगा खाँ के नेतृत्व में ढाका में हुआ। 22 मार्च, 493 को लखतऊ अधि- 
वेशन में अखिल भारतीय मुसलिम लीग ने अपना नया संविधान अंग्रीकृत किया। मुहम्मद अली तथा 
सैयद वजीर हुसैन ने जिन्ना को मुसलिम लीग में सम्मिलित होने के लिए राजी कर लिया। किस्‍्तु 
उसने स्पष्टतः कह दिया था कि मुसलमानों के हितों के प्रति मेरी भक्ति राष्ट्र के व्यापक हितों के 
मार्ग में बांधा नहीं डाल सकेगी । 94 में भारतीय राष्ट्रीय कांग्रेस ने भारतीय परिषद के 
प्रस्तावित सुधारों के सम्बन्ध में एक प्रतिनिधि मण्डल इंगलेंण्ड भेजा; जिन्ना उस मण्डल का सदस्य 
वनकर गया । 
जब अप्रैल तथा सितम्बर 96 में तिलक तथा वेसेंट ने अपनी-अपनी होम रूल लीगें स्थापित 
कीं तो जिन्ना उनमें से किसी में भी सम्मिलित नहीं हुआ । किन्तु डॉ. वेसेंट के नजरबन्द किये जाने 
के उपरान्त वह वम्बई होम रूल लीग में सम्मिलित हो गया । 
अक्टूबर 96 में जिन्ना ने अहमदाबाद में छठे बम्बई प्रान्तीय सम्मेलस का समापतित्व 
किया । उसने हिन्दुओं तथा मुसलमानों के बीच हृढ़ एकता का समर्थन किया । उसे पूर्ण विश्वास 
था कि स्वप्नलोक शीघ्र ही दृष्टिगोचर होने वाला है। उसते कहा कि जनता को विवेक तथा साव- 
धानी से काम लेना चाहिए | उसने मुसलमानों को जाग्रत करने के लिए साम्प्रदायिक निर्वाचन-द्षेत्रों 
का समर्थन किया । उसने दिसम्वर 96 में अखिल भारतीय मुसलिम लीग के लखनऊ अधिवेशन 
का भी समापतित्व किया और हिन्दू-मुसलिम एकता पर वल दिया । जिन्ना ते उन्नीस स्मृतिपत्र पर 
हस्ताक्षर किये थे, और लखनऊ में उसने कांग्रेस-लीग योजना का समर्थन किया । लीग तथा कांग्रेस 
के अधिवेशन में लखनऊ समभौता स्वीकृत कर लिया गया । उसके अनुसार पृथक निर्वाचक-क्षेत्रों 
को स्वीकार कर लिया गया, और मुसलिम अल्पसंख्यक प्रान्तों में मुसलमानों को प्रान्तीय विधान 
परिपदों में उनकी जनसंख्या के अनुपात से बधिक स्थान देने का सिद्धान्त भी मान लिया गया । 
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कुचालों से अपरिचित थे। भारत में ब्रिटिश शासन के प्रति उनकी शत्रुता 92] से 93 तक 
अक्षुण्ण रही; उसमें कभी कोई कमी नहीं आयी । किन्तु उनकी राष्ट्रवादी घारणा में समकालीन 
साम्प्रदायिक राजनीतिक की आवश्यकताओं के अनुसार उतार-चढ़ाव होता रहा । उनका राष्ट्रवाद 
सार्वभोमवाद अथवां अन्तरराष्ट्रवाद से सम्मिश्चित था । उन्हें कुरान की शिक्षाओं में ही आस्था नहीं 
थी, वल्कि सर्वेइस्लामवादी आत्दोलन के प्रति भी उतकी सक्तिय सहानुभूति थी। 924 के भारत 
में साम्प्रदायिक उन्‍्माद फैल गया और भीषण साम्प्रदायिक दंगे हुए | इसका मुहम्मद अली पर भी 
प्रभाव पड़ा । मुसलिम मिल्लत की धारणा के प्रति उनका जो जन्मजात सम्मान था उसको इन 
साम्प्रदायिक दंगों से मनोवैज्ञानिक वल मिला । प्रारम्भ में उन्होंने खिलाफत की सर्वइस्लामवादी 
घारणा का समर्थत किया । आगे चलकर गोलमेज परिपद में उन्होंने घोषणा की कि वे सावंभीम- 
वादी इस्लाम और राष्ट्रवादी भारत इन दो ऐसे परिमण्डलों के सदस्य थे जिनका केन्द्र एक नहीं था। 


॥7 


मुहम्मद इकबाल 





. प्रस्तावना 


डॉ. मुहम्मद इकबाल (873-938) कवि, धामिक दार्शनिक तथा राजनीतिक आंदर्शवादी 
थे । उत्तका जन्म 22 फरवरी, 873 को सियालकोट (पश्चिमी पाकिस्तान) में हुआ था, ओर 2 
अप्रैल को लाहोर में उनका देहान्त हुआ । इकवाल लाहोंर के ओरियण्टल कॉलिज तथा गवर्नमेण्ट 
कॉलिज में आचार्य थे। उन्होंने केम्ब्रिज तथा म्यूनिख में उच्च शिक्षा पायी थी। 4905 से 908 
तक उन्होंने मैकटैगार्ट ([866-]925) तथा जेम्स वार्ड ([843-925) के निर्देशन में केम्ब्निज 
में और फिर जमती में उच्च शोध-कार्य किया । उन्होंने म्यूनिख में रहकर ईरान में तत्वशास्त्र” पर 
एक शोध-निवन्ध लिखा । उन पर डॉ. मेकटेंगार्ट का प्रभाव पड़ा था। इकबाल 925 से 928 
तक पंजाव विधान परिषद के सदस्य रहे । उन्हें लच्दन में हुए द्वितीय तथा तृतीय गोलमेज सम्मेलतों 
के लिए प्रतिनिधि वाम निर्देशित करके भेजा गया था । 

मुहम्मद इकवाल पर जलालुद्दीन रूमी ([207-]273) के आदशों का, जिनकी सुन्दर 
अभिव्यक्ति उनकी रचता 'मसतवी शरीफ' में हुई थी, गहरा प्रभाव पड़ा था । एक धामिक दाशैनिक 
के रूप में इकवाल ने मुसलिम विचारधारा का नवतिर्माण करने का प्रयत्न किया । उन्होंने इस्लामी 
धरमंविद्या तथा विधिशास्त्र की प्रमुख प्रवृत्तियों और पिछली अतेक शताब्दियों में विकसित हुए 
आइचयंजनक मानव चिन्तन के बीच सामंजस्य स्थापित करने का प्रयत्न किया । 
2. इकबाल के राजनीतिक चिन्तन के तत्वशास्त्रीय आधार 

(क) परम अहुं---इकवाल ने अपना बौद्धिक जीवन एक सर्वेश्वरवादी रहस्यवादीः के रूप में 
आरम्म किया । उनका विद्वास था कि ईइवर सव कुछ है और सव कुछ ईइ्वर ही है | दूसरे शब्दों 
में वे 'सर्व खल्विदं ब्रह्म” के सिद्धान्त को मानते थे। आगे चलकर अपने केम्ब्रिज के अध्यापकों के 
प्रभाव से वे आस्तिक अनेकवादी वन गये और सर्वेश्वरवाद की उस प्रवृत्ति की आलोचना करने लगे 
जो अहं की वैयक्तिकता तथा हश्य जगत की स्थूलता का खण्डन करती है। वे प्लेटोवादियों तथा 
सुफियों की इस धारणा के शत्रु हो गये कि जीवन में चिन्तन ही सव कुछ है । इसके उपरात्त उन्हें 
कुरान के सिद्धान्तों से सान्‍त्वनगा मिलने लगी। उनकी व्याख्या के अनुसार कुरान परम अखण्ड अहं 
का प्रतिपादव करती है और वतलाती है कि उसी अहं से अनेकता तथा असीमता का प्रादुर्भाव होता 
हैं । इकवाल एक्रेश्वरवाद के पक्के समर्थक थे। किन्तु वे परमात्मा के सम्बन्ध में इस धारणा को 
नहीं मानते थे कि वेह मानव रूप है, विशालकाय मुलपुरुष है और पृथ्वीमण्डल के उस पार कहीं 
स्वर्ग में विशाजमान है । जेम्स वार्ड की भाँति इकवाल ने भी ईइवर की सत्ता के सम्बन्ध में ब्रह्माण्ड 
शास्त्रीय, तत्वशास्त्रीय तथा हेतुवादी तकों को प्रस्तुत नहीं किया | उनकी व्याख्या के अनुसार कुरान 
का विश्व सम्बन्धी सिद्धान्त सृजनात्मक विकास के सिद्धान्त के समतुल्य है । 





] यद्यपि इकबाल बपने दार्शनिक विकास के दौरान सर्वश्वरवाद से हट चुके थे, फिर भी उनके कुछ विचारों और 
कथनों में हमें सर्वेश्वरवादी प्रभाव देखने को मिलता है | उदाहरण के लिए उनका वाक्य “देवी अहं के लिए 
प्रकृति वही है जो मानवीय जहूं के लिए उत्तका चरित्न होता हैं। कुरान के विलन्नण शब्दों में प्रकृति अल्लाह का 
स्वभाव है ॥7 ७५% उ.वप्रिह था #8 मी९८गाउिएटागा ते  सिशाहिए5 उ#9प्ट/।॥ के उ॑व॥, पृष्ठ 76 
(लाहोर, कपूर बार्ट प्रिंटिंग वक्‍से, 930) ॥ 
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इकबाल इस धारणा पर हढ़ रहे कि विश्व में एक परम आध्यात्मिक सत्ता है ।” इसीलिए 
उनका विश्वास था कि मानव इतिहास एक “विराट उद्देश्य' को साक्षात्कृत करने का साधन है। 
उन्होंने निश्चित रूप से कहा कि आइंस्टाइन का सिद्धान्त केवल वस्तुओं की संरचना बतलाता है, 
किन्तु वह उन परम तथा अन्तिम सत्ताओं के विषय में कुछ नहीं कहता जो उस संरचना का आधार 
हैं ।! इकवाल के अनुसार परम सत्ता शुद्ध कालावर्धि” है जिसमें चेतना, प्राणशक्ति, तथा शाश्वत 
स्वतःसरुफूर्त प्रयोजन का एक दूसरे में गतिशील अन्तरवेधन होता रहता है। परम सत्ता के सोहेश्य 
स्वभाव से यह सिद्ध होता है कि वह शाइवत, स्वतःरुफूर्ते सृजनशक्ति है, न कि एक ऐसी ज्ञानशुन्य 
प्रचण्ड तथा विशाल जीवनशक्ति जिसकी कार्य दिशा मनमानी हो, जिसके सम्बन्ध में न कोई भविष्य- 
वाणी की जा सके और न पहले से कोई अनुमान लगाया जा सके । अतः परम सत्ता को श्ाइवत, 
आध्यात्मिक, सोह्देश्य सृजनात्मकता कहा जा सकता है |” पियामे मशरिक' में इकवाल ने भौतिक- 
वादी विश्वदर्शन के खोखलेपन को उघाड़कर रख दिया है । 

इकबाल अहंपूजा के दर्शन के प्रवर्तक थे | कुछ सीमा तक उन्होंने भी फिल्टे तथा मैक्स स्टरनेर 
की भाँति आक्रामक अहं (मैं) के विजयी सिद्धान्त का प्रतिपादन किया । इस्लाम में प्रतिपादित 'सम 
पंण' के सिद्धान्त के विपरीत इकबाल ने 'अहं तथा अहं का अपना' की धारणा का समर्थन किया है । 
वे ईश्वर को परम अहं मानते थे । ससीम अहं परम अहं के रूपान्तर मात्र हैं।' परम अहं सृजनात्मक, 
अनन्त आत्मा तथा स्वतःस्फते घनीभूत शक्ति है। वही अखण्ड सत्ता है और उसके जीवन की कलाएँ 
आत्म-निर्धारित हैं। वह वुद्धि-संचालित सृजनात्मक जीवनशक्ति है । किन्तु परमात्मा में अहं भाव 
आरोपित करने का अर्थ उसे मानव रूप मानना नहीं है। उसका अर्थ इस बात पर बल देना है कि 
जीवन का तत्व एकता का एक संघटनकारी तत्व है, एक समन्वय है जो उसके जीवित अवयवी को 
बाधकर रखता है और उसकी प्रवृत्तियों को रचनात्मक उद्देश्यों के लिए संचालित करता है।* 
बवैयक्तिक अहं परम अहं में अपना व्यक्तित्व विलीन नहीं कर देते, बल्कि उससे उनका रूप तथा दिशा 
सुनिश्चित होती है। ईव्वर मनुष्य के ध्यान तथा प्रार्थना को सुनता है क्योंकि “अहं की वास्तविक 
कसौटी यह है कि वह दूसरे अहं की पुकार को सुनता है अथवा नहीं ।” ईइवर निरपेक्ष है, क्योंकि 
सब कुछ उसमें समाविष्ट है, उसके बाहर कुछ नहीं है। कुरान में प्रतिपादित 'तौहीद' का सिद्धान्त 
इस धारणा पर आधारित है कि ईश्वर एक है, अद्वितीय और अजन्मा है। इस प्रकार परम अहं 
सर्वेव्यापी तथा विकल्पातीत दोनों है और पुरुष भी है। इकबाल लिखते हैं : “परम अहूं में कार्य 
तथा संकल्प का एकात्म्य होता है, उसकी सृजनात्मक शक्ति अहमों की एकता के रूप में कार्य करती 
है । ईश्वरीय शक्ति का हर परमाणु, चाहे वह अस्तित्व की श्रेणी में कितना ही निम्न क्‍यों न हो, 
एक अहं के रूप में कार्य करता है । किन्तु अहं की अभिव्यक्ति की सीढ़ियाँ हुआ करती हैं ।!" अस्तित्व 
जगत में सर्वत्र अहं का शनेः:-शनें: वृद्धिमान अंश देखने को मिलता है, और अन्त में वह मनुष्य में 
पहुँचकर पूर्णत्व को प्राप्त कर लेता है । इसलिए कुरान कहती है कि परम अहं मनुप्य के उसके कंठ 
की शिरा से भी अधिक निकट है। हम मोतियों की भाँति ईश्वरीय जीवन के शाइवत प्रवाह में रहते, 
कार्य करते तथा जीवन विताते हैं ।/?! परम अहं सर्वज्ञ, सर्वशक्तिमान शाइवत चिरन्तन है और सतत 





578 ८८7८5, पृष्ठ 233॥ 

वही, पृष्ठ 52 ॥ 

कुरान के उस कथन से तुलना कीजिए जिसमें घललाह भोर दहर का एक ही माना गया है । 

ऊछ ्‌ब्दाद्ठाठ, पृष्ठ 75 ॥ 

वही, पृष्ठ 70-72 | 

कुरान ने खल अथवा सृष्टि और जम्न जथवा दिशा में भेद किया है । ईश्वरीय अम्न बह क रूप में कार्य करता है । 
ऊाड /८्टाष्टाट5, पृष्ठ 82 

इकबाल “/4८4228द35 2॥77050£/777*, उ०्डाादा रण कक! सावाद 59६89 में प्रकाशित ; 777/॥ 
(लाहोर, जुलाई 937) में पुनमु द्वित । इनके अतिरिक्त वी. ए. दर की पुस्तक 4 36) मथ। 24940 /'6/9- 
5०.92 में मुद्रित, पृष्ठ 402-4]3 (लाहोर 944) । 

]0 सत्ता को कोटियाँ हुआ करती हैं, यह विचार इकवाल ने एस. एस. मकतूल का बतलाबा है | 

]] इकबाल, 5 #_>हदांदादढ  ॥#2 क्‍खशटगाउह/प/ंगः मी सहांश/ंगफ 7॥9प20 मै 7/वा३, पृ. 99-00 । 
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अपनी सृजनात्मक सम्मावनाओं को व्यक्त करता रहता है। किन्तु इकबाल ने बड़ी सावधानी से इस 
बात को स्पष्ट किया है कि ईश्वर को सर्वव्यापकता का अर्थ किसी भी अंश में सर्वश्वरवाद नहीं है । 
(ख) काल का सिद्धात्तः, इकबाल तथा वर्गसा--विश्व अन्तर-सम्बद्ध घटनाओं की अवयवी 
व्यवस्था हैं और जीवन तथा शक्ति से स्पन्दित है। वह अविरल उद्भव तथा अभिव्यक्ति की प्रक्रिया 
है । वह कोई ऐसा ढाँचा नहीं है जिसकी सृजनात्मक संभावनाएँ निःशेप हो चुकी हों और जो देश 
काल की स्थिति में स्थिरता की अवस्था में पड़ा हुआ हो । इकवाल ने अपनी तत्वशास्त्रीय धारणाओं 
को उस ससय निरूपित किया था जब आइंस्टाइन का सापेक्षता का सिद्धान्त और प्लांक का क्वांटम 
यांत्रिकी का सिद्धान्त विश्व पर छाये हुए थे । इकबाल ने लिखा है, “द्रव्य के प्रत्यय को सबसे बड़ा 
आघात आइंस्टाइन ने पहुँचाया है ।''उनके अनुसन्धानों ने मानव चिन्तन के समस्त क्षेत्र में दूर- 
गामी क्रान्ति की नींव डाल दी है ।/?” इकबाल ह्वाइटहैड के अवयवी सिद्धान्त से तथा रसल की 
इन्द्रियदत्त सामग्री के सिद्धान्तों से भी परिचित थे। उन्होंने केंटर के इस सिद्धात्त का भी उल्लेख 
किया है कि देश तथा काल अविच्छिन्न है ।”* उनका वर्गसाँ के सृजनात्मक विकास की धारणाओं से 
तथा ब्रैडले, स्पेंगलर आदि के सिद्धान्तों से भी परिचय था । भौतिकी के आधुनिक अनुसन्धानों ने इस 
धारणा को मिथ्या सिद्ध कर दिया है कि द्रव्य देश (स्पेस) और काल (टाइम) में फैला हुआ एक 
घता तथा कठोर तत्व है। इकबाल लिखते हैं, “चिरसम्मत (चिरप्रतिष्ठित) भोतिकी ने जिस आत्म- 
अवस्थित भौतिकता का प्रतिपादन किया है उस जैसी किसी वस्तु का कोई अस्तित्व ही नहीं है ।7* 
उसने (सापेक्षता के सिद्धान्त ने) प्रकृति की वस्तुगत सत्ता का खण्डन नहीं किया है; उसने केवल 
इस धारणा का खण्डन किया है कि देश में स्थिति ही द्रव्य है--यही धारणा चिरसम्मत भौतिकी के 
भौतिकवाद का मुख्य कारण थी। आधुनिक सापेक्षता मूलक भोतिकी के अनुसार द्रव्य कोई ऐसी 
निरन्तर वस्तु नहीं है जिसकी अवस्थाएँ बदलती रहती हैं, वह तो अन्तर-सम्बद्ध घटनाओं की एक 
व्यवस्था है ।* इकबाल वाह्मय विश्व की वस्तुगत सत्ता को स्वीकार करते हैं, कित्तु वे देश और 
काल में उनकी भौतिक स्थिति को नहीं मानते। किन्तु उन्होंने विज्ञान के यांत्रिक रीतिविधान (पद्धति) 
की प्रवृत्ति का परित्याग कर दिया है, क्योंकि वे विश्व-प्रक्रिया की प्रकृति को उद्देश्यात्मक मानते हैं। 
वे इससे भी एक कदम आगे चले गये हैं, और एक विषयीविज्ञानवादी (सब्जेक्टिविस्ट-आत्मवादी) 
की भाँति मानते हैं कि 'देश-काल सन्दर्भ में आत्मा' ही द्रव्य है ।/! इकबाल के विचारों पर पाश्चात्य 
विज्ञान तथा दर्शन की महत्वपूर्ण प्रवृत्तियों की गहरी छाप थी। आधुनिक भोतिकी तथा दशन से 
उन्होंने द्रव्य की भौतिकता का खण्डन करने वाली धारणा को ग्रहण किया | 
इकबाल विश्व की गतिशीलता के सिद्धान्त को मानते हैं । उनकी दृष्टि में प्रकृति स्थिर तथा 
सीमित सत्ता नहीं है । वह सदैव के लिए निश्चित नहीं है, बल्कि उसमें सृजनात्मकता विद्यमान है। 
इस विषय में इकबाल के विचार द्वाइटहैड से मिलते हैं। प्रकृति अन्तर-सम्बद्ध घटनाओं की वृद्धिमान 
प्रक्रिया है। उसमें अविरल प्रगति देखने को मिलती है । द्रव्य अहमों का पुंज है। इन अहमों की 
चेतना के स्तर अव्यक्त और अस्पष्ट हैं। उस द्रव्य में से उच्चतर प्रकार के अहं उत्पन्न होते हैं। 
इकबाल आइंस्टाइन की इस धारणा को भी स्वीकार करते हैं कि विश्व सान्‍त किन्तु असीम है। उनके 
अनुसार इस धारणा का बीज कुरान के इस विचार से मिलता है कि विश्व की वृद्धि भी हो सकती 
है | इकबाल का कहता है कि इस्लाम का सा्वंभौम गति का सिद्धान्त अरस्तू की स्थिर विश्व की 
धारणा के विरुद्ध प्रतिक्रिया के छूप में प्रादुर्भूत हुआ था। यूनानी कल्पनाशील व्यक्ति थे और प्रकारों, 
प्रतिमानों और सिद्धान्तों को ढूँढ़ निकालने के लिए लालायित रहते थे । इस्लामी विद्रोह का महत्व 
यह था कि उसने ठोस, तथ्यात्मक तथा ऐतिहासिक चीजों की खोज पर अधिक बल दिया। इस 





]2 वही, पृ. 47। 
3 वही, पृ. 50। 
]4 वही, १. 52॥ 
]5 वही, पृ. 52 ॥ 
6 वही, पृ. 2[6। श्री बरविन्द के विचारों से तुलना कीजिए । 
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प्रकार विश्व की स्थिरता के रैखिकीय दृष्टिकोण के स्थान पर इस्लामी विद्रोह के रूप में इस सिद्धान्त 
का उदय हुआ कि निरन्तर विकासशील नवीन सृजनात्मक सम्भावनाओं का नाम ही विश्व है । अतः 
प्रकृति आत्म-साक्षात्कार का क्षेत्र तथा माध्यम है । सम्पूर्ण अभिव्यक्ति उस प्रच्छन्न आत्मा के वैसव 
का प्रकटीकरण है। सृजनात्मकता के सिद्धान्त के प्रतिपादक होने के नाते इकवाल ने नीत्गे को 
'शाश्वत पुनरावृत्ति के रहस्य' की धारणा को यांत्रिक तथा भाग्यवादी बतलाया | 

इकबाल के अनुसार काल वास्तविक है | उनका कथन है कि काल की गति को इस्लाम 
वास्तविकता का प्रतीक मानता है |” उन्होंने मैकटैगाठे की इस धारणा का खण्डन किया कि काल 
अवास्तविक है । काल की वास्तविकता के सम्बन्ध में मैकटैगार्ट की आपत्ति यह है क्रि कोई घटना 
अतीत, वर्तमान अथवा भविष्य की है, यह उस मनुष्य की दृष्टि से ही कहा जा सकता है जो उस 
घटना के सम्बन्ध में विचार करता है; स्वयं में अतीत, वर्तमान अथवा भविष्य कोई वस्तु नहीं हैं । इसके 
विरुद्ध इकवाल का कहना है कि यह आपत्ति ऋमवद्ध स्थिर काल के सम्बन्ध में ही उचित है, यह 
उस शुद्ध कालावधि के सम्बन्ध में, जो भविष्य को एक खुली सम्माववा मानत्ती है, लागू नहीं हो 
सकती ।?” इकबाल यूवानियों तथा हिन्दुओं के इस दृष्टिकोण से भी सहमत नहीं हैं कि काल की 
गति चक्र की गति के सहश्य है। बर्गंसाँ के अनुसार वास्तविक काल कऋ्रमवद्ध सरलरेखीय देशवबद्ध 
काल से भिन्न है। सामान्य धारणा का काल अथवा गणितीय काल अतीत, वर्तमान, और भविष्य के 
पदों में नापा जाता है। बर्गसाँ ने देशवद्ध काल और कालावधि में जो भेद किया है उसे इकबाल 
स्वीकार करते हैं । वास्तविक काल की अनुभूति गम्भीर आन्तरिक आत्मा के द्वारा अथवा जिसे 
इकबाल अनुभ्नतिशील अहं कहते हैं उसके द्वारा ही की जा सकती है । अनुभूतिशील अहं का काल 
केवल एक वर्तमान है। उसके विपरीत लोगों के साधारण विविध अनुभव पोर्वावये की धारणा पर 
आधारित होते हैं। इस पोर्वावर्य को बुद्धि अथवा कार्यसाधक या आनुभविक ४ के द्वारा ही 
हृदयंगस किया जा सकता है, और यह बुद्धि अथवा आनुभविक अहं साहचर्य के मनोवैज्ञानिक नियम 
के अनुसार कार्य करता है। कार्यसाधक अहं "एकल वर्तमान” को चूर-चूर करके 'वर्तमानों' की 
खुंखला में परिवर्तित कर लेता है | रहस्यात्मक अनुभूति में ऋ्रवद्ध काल की अवास्तबिकता का 
भान होता है, किन्तु इसका अर्थ यह नहीं है कि ऋ्रमबद्ध काल से पूर्ण वियुक्ति हो जाती है । 

यद्यपि इकबाल बर्गसाँ के क्रमबद्ध अथवा देशवद्ध गणितीय काल तथा शुद्ध कालावधि के भेद 
को स्वीकार करते हैं, किन्तु उनका फ्रांसीसी दार्शनिक से दो वातों में मतभद है प्रथम, वगसो ब्राण- 
वादी (जोबनशक्तिवादी) है, किन्तु इसके विपरीत इकवाल आध्यात्मवादी हैं। इकबाल के अनुपार 
सत्‌ प्राणमूलक नहीं, अपितु आध्यात्मिक सत्ता है | वह कोई ज्ञानशून्य द्रव्य नहीं है, वल्कि देदीप्पमान 
व्यक्तित्व है । द्वितीय, वर्गसाँ सत्‌ की उद्देश्यात्मक प्रगति को स्वीकार नहीं करता, क्योंकि उसके 


[] 


अनुसार उद्देदयवाद (हेतुबाद) काल को अवास्तविक कर देता है । इसके विपरीत इकबाल शत 2» 
प्रकृति को उद्देश्यात्मक मानते हैं । वे कुरान के इस कथन का कि विश्व की वृद्धि हो सकती हर 
अर्थ लगाते हैं कि विश्व एक चयनशील काल-प्रक्रिया है जो प्रकृति में नित्य नयी सम्मावनाओं को 
उत्पन्न करती रहती है । वे परम अहं को एक अवयवी सत्ता मानते हैं जिसके अन्तर्गत विचार, जीवन 
तथा उद्देश्य का अन्तर-सम्वन्ध देखने को मिलता है । हि कि तल 
(ग) सानवीय जहं : स्वतन्त्रता तथा अमरत्व-- मानवीय अहं के सम्बन्ध मे ॥ कु 
के दृष्टिकोण को स्वीकार करते हैं ।/ वह आदि है अर्थात्‌ उसका कभी काल में पाटत्त डा का | 
देश-काल के परिवेश में प्रादुर्भूत होने से पहले उसका कोई अस्तित्व नहीं था, कंबल 323 
सम्भावना के रूप में उसकी सत्ता भले ही रही हो । मौतिक प्राणी की मृत्यु के उपरान्त अह पृध्वा मं 





(7. 6#ए४वीह5 दावे उ6/शग॥०75 शी 2024४, पृ. 54 । 

8 ७७ 768दा८5, पृ. 77-78 । 54323 हि 
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लीन नहीं हो जाता । अहं सान्‍्त है, किन्तु उसकी सान्तता व्यथा का कारण नहीं है। उससे तो हमें 
कर्म करने का तथा आत्म संयम, अपनी विशिष्टता और गरिमा का विकास करने का अवसर मिलता 
है | असरारे-खुदी (आत्म अभिवचन) से पर (अनहं) का प्रादुर्माव होता है। दूसरों के द्वारा अहूं 
संघर्ष तथा विरोध के आनन्द का रसास्वादत करता है । सान्‍त अहं मृगमरीचिका तहीं है। अपनी 
रहस्य का नवीन उद्यान' शीर्षक कविता में इकबाल लिखते 

“अहूं अहृश्य है और उसके प्रमाण की आवश्यकता नहीं है 

तनिक सोचो और अपने रहस्य को समझो । 

अहं ही सत्य है, वह मृंगमरीचिका नहीं है । 

परिपक्व होने पर वह शाश्वत हो जाता है ।” 
अहं व्यक्तित्व को प्राप्त करने के लिए निरन्तर तनाव की अवस्था में रहता है। कठित संघष के द्वारा 
बह स्वतन्त्रता का अनुभव करने की क्षमता प्राप्त कर लेता है । उसका वास्तविक स्वभाव यह है कि 
वह मानसिक अनुभृतियों को स्थायी भोक्‍ता नहीं है, बल्कि स्वतःर्फूर्त सृजनात्मक अग्रवर्ती गति है। 
असरारे-खुदी' में इकवाल लिखते हैं : 

वह (अहं) अपने हाथ से बध कर रहा है, 

जिससे कि वह अपनी शक्ति का अनुभव कर सके । 

गुलाब की भांति वह रक्त में स्‍्तान करके जीवनयापन करता है 

एक गुलाब के लिए वह सेकड़ों उद्यानों को वष्ट कर देता है 

इस अपव्ययता तथा क्र रता का बहाना यह है 

कि इससे उसका आध्यात्मिक सौन्दर्य पूर्णत्व को प्राप्त होता है 

इकवाल से 'जवैदनतामा' के अनुसार अहंं के विकास की तीन अवस्थाएँ हैं : (।) अहं की 

सृजनात्मक सम्भावनाओं का साक्षात्कार करता पहली अवस्था है। यह व्यक्तित्व की अवस्था है। 
(2) अहं को दूसरे अहमों के सन्दर्भ में देखना दूसरी अवस्था है। इसे सामाजिकता की अवस्था कहा 
जा सकता है । (3) ईश्वर का साक्षात्कार करना और इस ईव्वरीय चेतना को पर्यवेक्ष्य में अहं को 
देखना तीसरी अवस्था है। ईश्वर के शाइवत प्रकाश के सन्‍्मुख अडिग रहकर मनुष्य शक्ति श्राप्त 
कर सकता है और इस प्रकार आंशिक रूप में ईश्वर की भाँति सर्वशक्तिमान बन सकता है। 

- अहं अमर नहीं है किन्तु उसमें अमरत्व की सम्भावना है। अहं के लिए अमरत्व एक चिरन्तन 
आकांक्षा, एक शारवत आदशो है, वह साक्षात्कृत वास्तविकता नहीं है। वह गन्तव्य है, न कि 
उपलब्धि । यदि मनुष्य प्रयत्त नहीं करता तो वह भ्रष्ट होकर निर्जीव पदार्थ की स्थिति में पहुँच 
सकता है । जीवन की उद्विग्नता को कायम रखने के लिए सतत्‌ प्रयत्न के द्वारा ही अहं अमरत्व का 
प्रत्याशी बन सकता है । इकबाल का कहना है : “जब अहं परिपक्व होकर आत्मा की स्थिति प्राप्त 
कर लेता है तब उसके विनाश का डर नहीं रहता । 

(घ) धासिक अनुसूति--आध्यात्मिक सत्ता की अनुभूति अन्त:प्रज्ञा के ह्वारा प्राप्त कर लेना 
सम्भव है । किन्तु अन्त:प्रज्ञा परावौद्धिक (अतिवौद्धिक) नहीं है, वह भी संज्ञान और इच्छाशक्ति का 
ही एक प्रकार है। ज्ञान की प्रक्रिया में चिन्तन निश्चित विशिष्टताओं की ससीमता से ऊपर उठ 
जाता है, और अपनी गतिशील आत्माभिव्यक्ति के द्वारा सर्वव्यापी अनन्तता को प्राप्त कर लेता है । 
चिन्तन तथा अन्तः:प्रज्ञा के बीच अन्तविरोध नहीं हैं। अहं को अन्‍्तःप्रज्ञा उसकी स्वतन्त्रता तथा 
अमरत्व को प्रकट करती है। अच्तःप्रज्ञा आधारभूत ठोस अनुभव है और वह जीवन को संघटनकारी 
अहं के रूप में व्यक्त करती है, उसके द्वारा आध्यात्मिक अनुभूति में प्रगति करता और परम सत्‌ का 
प्रत्यक्ष ज्ञान प्राप्त करना सम्मव है । ठोस सत्ता के रूप में ईइवर की प्रत्यक्ष, तात्कालिक तथा अखण्ड 
अनुशृति प्राप्त करता ही अन्तःप्रज्ञा है। रहस्यात्मक अनुभूति में विषयी तथा विपय का सामान्य भेद 
लुप्त हो जाता है । वह अदभुत तथा उच्चतर अहं के साथ घनिष्ठ साहचर्य की स्थिति है । चूंकि 

अन्त :प्रज्ञात्मक रहस्थात्मक अनुभूति की समग्रता का विश्लेषण नहीं किया जा सकता इसलिए वह 
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विधेयात्मक झद्दों में प्रेषणीय नहीं होती ।” किन्तु उसकी अप्रेपणीयता के आधार पर उसकी वास्त- 
विकता से इतकार नहीं किया जा सकता । विभिन्‍न यरुगों तथा देशों में अगणित मनीपियों ने इ्स 
हक अनुभूति को प्रमाणित किया है। यह एक हृदय की शक्ति है जिसे कुरान 'फौद' अयवा 
कल्ब ” कहती है । अन्तः:प्रज्ञा तथा चिन्तन एक दूसरे के पूरक होते हैं, क्योंकि अन्त:प्रज्ञा चिन्तन 
को गम्भीर और उदात्त बनाती है । अन्तःप्रज्ञा सत की झाइवत प्रकृति का उद्घाटन करती है, जबकि 
बौद्धिक चिन्तन इस प्रपंच जगत की खोज करता है जिसकी अनेक निरिचत विशिष्टताएँ होती हैं । 

(७) प्रार्थना : उसका सामाजिक तथा राजनीतिक महत्व--परम अहं की धारणा राज- 
नीतिक क्षेत्र में अतिवायंतः विश्वराज्य के आदर्श का समर्थन करती है । इस प्रकार “उस अहूं की 
एकता से जिसमें सब कुछ समाविष्ट है और जो सब अहमों की सुष्टि तथा पालन करता है, मानव 
जाति की तात्विक एकता सिद्ध होती है ।/ इकबाल का कहना है कि मानव जाति का जनजातियों, 
जातियों (नस्‍्लों) तथा राष्ट्रों में विभाजन पहचान के व्यावहारिक उद्देश्य के लिए है। मनुष्यों के 
कोई स्वाभाविक श्रेणी-विभाजन अथवा क्रम-विन्यास नहीं हैं। प्रार्थत्ा का नैतिक उद्देश्य है। वह 
मनुष्य की परम अहं के साथ साहचर्य की उत्कण्ठा को व्यक्त करती है। परम सत्‌ मनुष्य की प्रार्थना 
को सुनता है । किन्तु सामूहिक प्रार्थना का व्यापक समाजश्ञास्त्रीय पहलू भी है। उससे सामाजिक 
एकता और हृढ़ता व्यक्त होती है । दैनिक प्रार्थना से मनुष्य की एकता पुष्ट होती है। मक्का में 
संपादित होने वाला वाधिक धर्म समारोह इल्लाम के भाईचारे को ठोस रूप में व्यक्त करता है। इस 
प्रकार प्रार्थना का नैतिक ही नहीं वल्कि राजनीतिक महत्व भी है। 

(च) सुसलिस संस्कृति का नैतिक तत्व--इकवाल ने शुद्ध चिन्तन (ध्यान) के आदर्श क 
तथा स्थूल, तथ्यात्मक जगत की उपेक्षा करने की प्रवृत्ति की आलोचना की है। रहस्पवादियों के 
मत में सत्‌ के साक्षात्कार में वृद्धि की भूमिका बहुत ही अल्प है। इकबाल ने इस हृष्टिकीण की 
भत्संचा की है और कहा है कि यह दृष्टिकोण पूर्वी राष्ट्रों के परामव के लिए बहुत कुछ उत्तरदाग्री 
है । यूत्तानी चिन्तन का इस्लामी विचारधारा पर जो ग्रमाव पड़ा था उसके इकबाल बड़े झत्र, - । 
अतः बे प्रारम्भिक इस्लाम की ओजस्वी प्रवृत्ति को पुनर्जीवित करना चाहते थे। उनका कहता हैं कि 
सूफियों के तापसिक परलोकवाद तथा चिच्तन के प्रति अनन्य भक्ति की भावना ने जो प्रवृत्ति उत्पत्त 
कर दी है उसके कारण लोग इस बात को भूल गये हैं कि इस्लाम लौकिक के द्वारा आध्यात्मिक का 
साक्षात्कार करने की प्रेरणा देता है। असरारे-खुदी' में इकबाल ने हाफिज की शिक्षाओं की आलो- 
चता की है । लौकिक जीवन की उपेक्षा करने से सामाजिक प्रगति में बाधा पड़ती हैं । सूफियों ने 
'जाहिर' तथा 'बातिन' के बीच जो भेद किया है उससे विश्व तथा उसकी समस्याओं के प्रति उद्ा- 
सीनता उत्पन्न होती है। इकबाल स्वयं सामूहिक तथा सामाजिक क्रियाकलाप में तिर्तर भाग लत 
रहने की प्रेरणा देते हैं। उनका कहना है कि धर्म जीवन की शक्तियों का एकीकरण करता हैँ | 
इसके अतिरिक्त वह मनुष्य के समक्ष आन्तरिक जीवत की उन्त गहराइयों को जितकी चाह नहीं ली 
जा सकी है, प्रकट करके उसे इतिहास के नाटक में सृजनात्मक ढंग से भाग लेने के लिए प्रेरित करता 
है । इकबाल ने श्रीकृष्ण द्वारा प्रतिपादित कर्मयोग के सिद्धान्त की सराहता की । किल्तु वे शकर ई 
तत्वज्ञासत्र के कटु आलोचक थे | वे चाहते हैं कि लेखक तथा सामाजिक नेता कर्म, स्फूति तथा 
उत्साह का जीवन बितायें । वे लिखते हैं : 

“यदि तुम्हारी बैली में कविता की मुद्रा हो, 

तो उसे जीवन की कसौटी पर रगड़कर परख लो; _ 
दीघैकाल तक तुम रेशमी विस्तर पर करवें बदलते रहते ही. 
अब खुरदरे सूती बिछौने की आदत डालो । 

अब अपने को जलते हुए रेत पर फेंक दो 
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जमजम के प्रपात में कूद पड़ो । 

कब तक तुम बुलबुल की भाँति व्यर्थ ही प्रलाप करते रहोगे ? 

कब तक उचद्यानों में निवास करते रहोगे ? 

तुम्हारा सुन्दर नीड़ अमरपक्षी के लिए भी सम्मानजनक होगा, 

तुम ऊँचे पर्वत पर अपना नीड़ बनाओ, 

जिससे कि तुम जीवन के युद्ध के लिए सामर्थ्यवान हो सको, 

जिससे तुम्हारी आत्मा तथा शरीर जीवन की ज्वाला में जल सके ।” 

इकबाल ने अपती व्याख्या के द्वारा सिद्ध करने का प्रयत्न किया है कि इस्लाम कर्म तथा 

शक्ति का सन्देश देता है । उनके अनुसार कुरान की शिक्षा है कि विश्व मानव प्रयत्त के द्वारा उत्त- 
रोत्तर अच्छा बनाया जा सकता है, और यह शिक्षा इस सिद्धान्त पर आधारित है कि विश्व को 
निरन्तर वृद्धि हो रही है | कर्म जीवन का सार है। विश्व शाइवत शोक का स्थान नहीं है और न 
गुलाबों की शैया है। इकबाल की व्याख्या के अनुसार इस्लाम की शिक्षा वीत्शों की शाइवत पुनरा- 
वृत्ति' की धारणा में निहित यान्त्रिकता तथा जटिलता के विरुद्ध है। अहं की धारणा के आधार पर 
इकबाल ने सबल व्यक्तिवाद का प्रतिपादत किया है। उन्हें केवल संख्या की शक्ति में विश्वास नहीं 
है। उनके अनुसार समाज में शक्ति का एकमात्र ख्रोत स्वावलम्बी व्यक्ति, अथवा जिन्हें इकबाल 
आत्म-केन्द्रित व्यक्ति' कहते हैं, हुआ करते हैं ।/” केवल वे ही जीवन की विश्ञालता तथा गहराई को 
व्यक्त करते हैं । वे प्रायः अन्त:प्रज्ञा के द्वारा जीवन के तात्विक आधारों को पहचान लेते हैं, और वे 
ही सामाजिक विकास तथा समन्वय के मापदण्डों को समभने के योग्य होते हैं । 

(छ) अतिमावव--तीत्शें की माँति इकवाल भी अतिमानव के आदर्श के प्रतिपादक हैं । 
किन्तु इकबाल का अतिमानव (इन्सान-ए-कामिल) नीत्शे के भतिमातव की भाँति प्रशिया के भू- 
स्वामी वर्ग के अभिजाततन्त्रीय गुणों का प्रतिनिधित्व करने वाला 'नॉडिक जाति का भीमकाय स्वर्णा- 
भकेशी नरपशु' नहीं है। अतिमानवता आत्मसंयम की प्रक्रिया पर आधारित होती है। अहंकार 
तथा स्वेच्छाचार का परित्याग करता आवश्यक है । जो अपने को नियन्त्रित कर सकता है वह वायु, 
जल, अग्नि आदि प्रकृति की शक्तियों से सफलतापूर्वक युद्ध कर सकता है और सुलैमान की भाँति 
योग्य शासक बन सकता है । विश्व की शक्तियों को लौहवत हृढ़ संकल्प वाले व्यक्ति की सर्वोच्चता 
स्वीकार करनी पड़ेगी । इकबाल की कल्पना का यह अतिमानव ईश्वर का प्रतिनिधि होने (नियाबत- 
ए-इलाही) में आनन्द लेता है। वह ईश्वर की इच्छा को कार्यान्वित करने का प्रभावकारी साधत 
होता है। इस प्रकार इकबाल के अतिमानव के दो मुख्य गुण हैं : () पूर्ण आत्मसंयम, और (2) 
स्वेच्छापवंक ईरवरीय आदेशों का पालन करने की क्षमता । इकबाल लिखते हैं : 

४ईइबर का प्रतिनिधि विश्व की आत्मा है, 
उसका जीवन महानतम नाम (अल्लाह के नाम) की छाया है ।” 
3. इकबाल के राजनीतिक विचार 

(क) धर्मतस्त्र---इकबाल इस्लाम का पुतरुत्थान करना चाहते थे। अपने व्याख्यानों' में 
उन्होंने लिखा है, “इस्लाम के अनुसार सम्पूर्ण जीवन का आध्यात्मिक आधार शाइवत है और वह 
अपने को विविधता तथा परिवर्तन के रूप में व्यक्त करता है। किन्तु हमें यह नहीं भूलना चाहिए 
की जीवन शुद्ध परिवर्तन नहीं है। उसके अन्तर्गत स्थायित्व के तत्व भी हैं। एक ओर तो मनुष्य 
अपने क्ष॑जनात्मक कार्यकलाप में आनन्द लेता है और जीवन के नये हृद्यों की खोज में अपनी शक्तियों 
को केन्द्रित किया करता है, किन्तु दूसरी ओर उसे अपना स्वयं का विकास देखकर उद्विग्नता भी 
होती है । अपनी अग्र गति के दौरान मनुष्य मुड़कर अपने अतीत की ओर देखे बिना भी नहीं रह 
सकता, और अपने आन्तरिक प्रसार को देखकर कुछ भयभीत होने लगता है । मनुष्य की आत्मा को 
अपनी अग्रगति के दोरान ऐसी शक्तियों के प्रतिरोध का सामना करना पड़ता है जो विपरीत दिशा 
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में काये किया करती हैं। दूसरे शब्दों में, जीवत अपने अतीत के वोक को अपनी पीठ पर लादकर 
आगे बढ़ता है, अतः सामाजिक परिवतंन के किसी भी हृष्टिकोण में स्थायित्व के तत्वों के मूल्य 
तथा कार्य की उपेक्षा नहीं की जा सकती । 777 कोई भी जाति अपने अतीत का पूर्णतः परित्याग 
नहीं कर सकती, क्योंकि उसके अतीत ने ही उसके विशिष्ट व्यक्तित्व का निर्माण किया है।# 
किन्तु इकबाल पूर्णतः पुनरुत्थानवादी नहीं थे | वे सामाजिक स्थायित्व तथा परम्परावाद की शाक्तियों 
के अपरिमित महत्व को समभते थे | चूँकि वे कुरान के सिद्धान्तों के अनुयायी थे, इसलिए उनके 
चिन्तन में परम्परावादी तत्वों का इतना महत्वपूर्ण स्थान है। किन्तु वे मुसलिम विधिशास्त्र के 
उदारवादी सम्प्रदाय के इस दावे को उचित मानते थे कि आधारभूत विधिक सिद्धान्तों की व्याख्या 
विधिशास्त्रियों के अनुभव को तथा परिवर्तित परिस्थितियों को ध्यान में रखकर की जानी चाहिए |” 
इकबाल ने आधुनिक विश्व की समस्याओं के धामिक समाधान को स्वीकार किया। इसलिए 
उन्होंने नीत्शे के अनीश्वरवाद की भर्त्सना की । आधुनिक राष्ट्रवादी विचारधाराओं तथा नाएों में 
जो अनीश्वरवादी भौतिकवाद के तत्व देखने को मिलते हैं उनके इकवाल कदु आलोचक थे। वे 
मनुष्य की आध्यात्मिक मुक्ति के आदर्शो पर हृढ़ रहे और सदेव इस वात का समर्थन किया कि 
मानव-जाति का विकास आध्यात्मिक आधार पर ही होना चाहिए। यही कारण था कि पाइचात्य 
सभ्यता के मौतिकवाद, वाह्याचारवाद और धनिकततन्त्र से उन्हें घृणा थी । उन्होंने मैकियावेली को 
हैतान का सन्देशवाहक' कहकर उसकी भरत्सना की, क्योंकि उसने आचारतीति और राजनीति को 
एक दूसरे से पृथक कर दिया था ।” इकवाल लिखते हैं : “राष्ट्रवाद तथा अनीश्वरवादी समाजवाद 
दोनों के लिए, कम से कम मानव-सम्बन्धों की वर्तमान स्थिति में, यह अनिवाय॑ है कि वे घृणा, सन्देंह 
और क्रोध की उन शक्तियों को उत्तेजित करें जो मनुष्य की आत्मा को क्षीण करती हैं और उसकी 
आध्यात्मिक शक्ति के स्रोत को बन्द कर देती हैं। निराशा में डूबी हुई मानवता को उसके सन्तापों 
से न मध्ययुगीन रहस्यवाद मुक्त कर सकता है, न राष्ट्रवाद और न अनीश्वरवादी समाजवाद। आधु- 
निक संस्कृति के इतिहास की वर्तमान घड़ी सचमुच एक महान संकट की घड़ी है। आधुनिक जगत 
के लिए आवश्यक है कि उसका जैविक नवीनीकरण किया जाय । केवल धर्म जो कि अपने उच्चतर 
रूप में न मतवाद है, न पुरोहित वर्ग और न अनुष्ठान, आधुनिक मनुष्य को उस महान उत्तरदायित्व 
के बोक को वहन करने के लिए सक्षम बना सकता है, जो विज्ञान की प्रगति ने उसके ऊपर लाद 
दिया है, और घर ही श्रद्धा की उस प्रवृत्ति को पुनः जाग्रत कर सकता हूँ जा उस इस जगत मे 
अपने व्यक्तित्व का निर्माण करने तथा परलोक में उस व्यक्तित्व को कायम रखने की योग्यता प्रदान 
कर सकता है | इसलिए इकबाल 'फख' के उस इस्लामी आदर्श का समर्थन करते हैं जो मनुष्य को 
शक्ति देता है और पापों तथा वासनाओं पर विजय प्राप्त करने की क्षमता प्रदान करता हैं| इक- 
बाल की दृष्टि में धर्म प्रगति का तत्व है | उसने व्यक्तियों तथा समुदायों को उदात्त बनाने में योग 
दिया है । शुद्ध प्रत्ययवाद में मनुष्य को प्रेरणा देने की शक्ति नहीं होती । इसलिए आवश्यकता 
इस बात की है कि मनुष्य को ऐतिहासिक विरासत की अविच्छिन्नता में और घामिक सिद्धास्तों पर 
आधारित संस्कृति में विश्वास हो | राजनीतिक तथा सामाजिक पुनरुत्थान के आदर्य इस धारणा पर 
आधारित होने चाहिए कि विश्व के मूल में कोई आध्यात्मिक सत्ता है। इकवाल लिखते हैं, “मनुप्य 
अपनी उत्पत्ति तथा भविष्य के सम्बन्ध में अर्थात्‌ मैं कहाँ से आया हूँ और मुझे किधर जाता हैं 
इस विषय में नवीन कल्पना और दृष्टिकोण के द्वारा ही अमानवीय प्रतियोगिता से अनुप्रेरित समाज 
पर और उस सभ्यता पर विजय प्राप्त कर सकता है जो अपने घामिक तथा राजनीतिक मूल्यों के 
अन्तर-संघं के कारण अपनी आध्यात्मिक एकता को खो बैठी है ।””* 
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राजनीतिक शक्ति के सम्बन्ध में इकवाल का दृष्टिकोण धर्मतांत्रिक था। वे चाहते थे कि 
जीवन को इस्लाम के धामिक आदर्शो की दिश्ञा में प्रवृत्त किया जाय क्योंकि वैयक्तिक धामिक अनु- 
भूति का सामाजिक वातावरण तथा राजनीतिक जीवन पर गहरा प्रभाव पड़ता है। वे लोकिक तथा 
पारलौकिक अथवा धामिक तथा पाथिव को एक दूसरे से पृथक करने के विरुद्ध थे। वे आधुनिक 
ऐहिकवादी दृष्टिकोण के, जो धर्म को व्यक्ति का निजी भामला मानता है, कट्टर शत्रु थे। उनके 
अनुसार धर्म का जीवन के सभी पक्षों पर नियन्त्रण होना चाहिए । राजनीति की आधुनिक प्रवृत्तियाँ, 
जिनकी अशभिव्यक्ति लोकप्रशुत्व तथा सामान्य इच्छा की सर्वोच्चता के रिद्धान्तों में होती है, इकबाल 
की आत्मा को सन्‍्तुष्ट न कर सकीं । उन्होंने पीछे लौटकर इस्लाम में निहित ईइवरीय प्रभुत्व की 
उस धारणा को अंग्रीकार किया जिसके अनुसार मानव-जीवन के सभी रूप और पहलू 'शरियत' द्वारा 
शासित होने चाहिए | प्राकृतिक जगत की अपनी कोई स्वतन्त्र सत्ता नहीं है, बल्कि यह समभना 
चाहिए कि वह आध्यात्मिक सिद्धान्तों को साक्षात्कृत करने के लिए एक क्षेत्र है। अतः राजनीति 
तथा प्रशासन को भी आध्यात्मिक आधार पर संगठित करना आवश्यक है । इस्लाम में राज्य, व्यक्ति 
तथा सरकार को एक दूसरे से परथक करके नहीं समझा जा सकता । मानव जीवन के सामाजिक, 
धामिक, राजनीतिक, आ्थिक आदि पहलू विभिन्न विभागों में नहीं बाँठे जा सकते। “इस्लाम के 
अनुसार सत्‌ अथवा हकीकत एक ही है; एक दृष्टि से वह धर्मसंघ के रूप में प्रकट होती है, और 
दूसरे दृष्टिकोण से वही राज्य का रूप धारण कर लेती है ।/* इकवाल के शब्दों में, “इस्लाम ऐसी 
एकमात्र हकीकत [यथार्थता) है जिसका विश्लेषण नहीं किया जा सकता; वह हर व्यक्ति को उसके 
दृष्टिकोण के अनुसार विशेष प्रकार की दिखायी देती है ।* आध्यात्मिक तथा पार्थिव दो भिन्न क्षेत्र 
तहीं हैं। हकीकत एक हैं। किसी कार्य की पवित्रता अथवा सांसारिकता इस बात पर निर्भर है कि 
उसे किस मनोवृत्ति से किया गया है। “अतः कुरान धर्म तथा राज्य को, आचारनीति तथा राज- 
नीति को एक ही इलहाम (ईश्वरीय ज्ञान) के अन्तर्गत संयुक्त करना चाहती है, बहुत कुछ उसी प्रकार 
जैसा कि प्लेटो ने अपनी “रिपव्लिक' में किया है ।”* संक्षेप में इस्लाम एक सामंजस्यपूर्ण अवयवी 
व्यवस्था है, और वह धामिक तथा लौकिक सत्ता का एकीकरण करना चाहता है। ईसाइयत में 
साम्राज्य बताम धर्मसंघ का जो हैँत देखते को मिलता है वह इस्लाम की मूल प्रकृति के विरुद्ध है। 
आध्यात्मिक जगत तथा लौकिक जगत के ह्वत का कोई अस्तित्व नहीं है। इकबाल एक ऐसे मानव 
राष्ट्रमण्डल की सृष्टि करना चाहते थे जो ईश्वर के प्रभुत्व की स्वीकृति पर आधारित हो। पृथक 
करने वाले राष्ट्रवाद के स्थान पर उन्होंने इस्लामी मानववाद की धारणा का समर्थत किया।/ 
उन्होंने लिखा है, “इस्लाम के अनुसार राज्य मानव संगठन में आध्यात्मिक तत्व को साक्षात्कृत 
करते का प्रयत्न मात्र है ।/ इस प्रकार इकबाल ने इस अर्थ में धर्मतन्त्र का समर्थत किया कि 
आध्यात्मिक तत्व राजनीतिक शासन का आधार होना चाहिए । किन्तु उन्होंने इस धारणा को कभी 
स्वीकार नहीं किया कि शासक ईश्वर का प्रतिनिधि होता है। उन्हें कुरान की इन पंक्तियों से गहरी 
प्रेरणा मिली थी, “बोलो : हे ईह्वर ! प्रभुत्व के स्वामी, तू जिसे चाहता है शक्ति प्रदान करता है, 
और जिससे चाहता है, शक्ति वापस ले लेता है” इस प्रकार धमंतन्त्र शक्ति तथा प्रभुत्व के सिद्धान्त 
का खण्डन करता है ।? 

(ख) पूँजीवाद तथा समाजवाद की सम्तीक्षा--इकवाल कुरान के इस कथन में विश्वास 


34 76८(%765, पृष्ठ 2[6! अखिल भारतीय मुसलिम लीग के इलाहाबाद अधिवेशन में इकबाल ने कुछ अंश में 
अपने ही विचारों का प्रतिवाद कर दिया था और कहा था कि इस्लाम कोई धर्म-संघ नहीं है, वल्कि बह एक 
राज्य है जो संविदामुलक अवयवी के रूप में कल्पित किया गया है, और उसका अपना नैतिक-आध्यात्मिक 
जीवन होता है। देखिये, 3/८८८६४ दाद उ/वाकाशाएं3 भर 260०४, पृष्ठ ]4 | 

35. इकबाल, 7४८65 ण ##० डशाउशप्रद?ण थी 77005 7 /#0पटाँव था 78/6॥॥ पृष्ठ 2]6 । 

36 वही, पृ. 23 । 

३7. 606९दक द्वाव॑ ढीबाधिा।शा ता 48, पृष्ठ 7 । 

38. इकबाल, 7€दांद्राह था ॥#8 उी86शाउक प्रदीण त॒ स्‍ीवाह/0फ्र 7॥0|राम के 757द0, पृष्ठ 2]7 । 

39 कुरान, 3:3॥ 

40. /##द८०5, पृष्ठ 27 । 


सुहम्मर इकबाल 339 


करते हैं कि “उसने अपने प्राणियों के लिए पृथ्वी की रचना की थी ।”/ पृथ्वी केवल ईइवर के लिए 
है, इस धारणा का अभिप्राय यह है कि यदि कोई पूँजीपति अथवा जमींदार पृथ्वी पर अपना एका- 
घिकार जमाना चाहता है तो वह ईइवरीय विधान में अनुचित हस्तक्षेप करता है। वही व्यक्ति 
ईइवर की महिमा में सच्चा विश्वास करने वाला है जो ईश्वर को सम्पूर्ण सम्पत्ति का स्वामी मानता 
है और अपने को केवल न्यासी (ट्रस्टी या संरक्षक) समझता है ।? 
इकबाल हर प्रकार के शोषण के शात्रु थे। उन्होंने श्रमिकों तथा कृपकों के दावों का समर्थन 
किया और यह भी भविष्यवाणी की कि पूँजीवादी अन्यायों के विरुद्ध किसी दिन क्रान्ति अवश्य 
होगी । अपनी दिवदूतों के लिए ईइवर का आदेश' शीर्षक कविता में उन्होंने कहा है : 
“जाओ और मेरे संसार के दरिद्रों तथा स्वत्ववंचित लोगों को जगा दो, 
और धनिकों के प्रासादों की दीवारों को नींव तक भकमोर दो । 
दासों का रक्त आत्मविश्वास की गर्मी से खौल उठे, 
दुर्बल गौरैया महावली गरुड से ठकराये । 
जनता के प्रभुत्व का दिन तेजी से निकट आ रहा है, 
पुरातन अवशेषों को जहाँ कहीं देखो ध्वस्त कर दो । 
क्या कोई ऐसा खेत है जिससे किसानों की जीविका न चल पाती हो, 
जाओ और उसके गेहूँ के हर दाने को जलाकर मिट्टी में मिला दो ; 
प्रायः लोग ईश्वर को एक सिजदा के लिए और मूर्तियों को परिक्रमा 
के लिए वेच देते हैं । 
अच्छा हो कि मसजिदों और मन्दिरों के दीपक बुझा दिये जायेँ, 
मैं संगमरमर के बने इन पूजागृहों से ऊब गया हूँ । 
जाओ और मेरी आराधना के लिए मिट्टी की एक 'फ्ोंपड़ी बना दो । 
किन्तु इकवाल ने कभी समाजवाद अंगीकार नहीं किया, और न वे समाजवाद के अध्थंक्षास्त्र 
तथा समाजश्यास्त्र को ही भली-भाँति समभते थे | वे समस्याओं को कुरान के दृष्टिकोण से देखते श्रे, 
और समाजवादी दर्शन के अनेक सम्प्रदायों की मौतिकवादी उमग्रता से उन्हें घृणा थी। समाजवादी 
शरीर की भौतिक आवश्यकताओं को अतिशय महत्व देते हैं, और फलस्वरूप मन और आत्मा की 
आवश्यकताओं की उपेक्षा करते हैं । इकवाल इस प्रवृत्ति के भी विरुद्ध थे। वास्तविक समानता का 
निर्माण मिट्टी से नहीं किया जा सकता, उसके लिए हृदय को विशाल बनाने की आवश्यकता है। 
अतः इकवाल कार्ल माक्से ते उन अनीश्वरवादी सिद्धान्तों के आलोचक थे जो केवल भौतिक सुबि- 
धाओं की समानता का उपदेश हैं ।१ इस सवके वावजूद इकबाल ने पूंजीवाद की बुराइयों की 
भर्सना की । अपनी एक कविता में उन्होंने लिखा है : 
“मनुष्य अब भी शोषण तथा साम्राज्यवाद का दयनीय शिकार हैं; 
क्या यह घोर दुःख की बात नहीं है कि मनुप्य मनुप्य का शिकार करे ? 
आधुनिक सम्यता की चमक हृष्टि को चकाचौंध कर देती है 
किन्तु यह तो भूठे ग्रुरियों की माला है । 
विज्ञान जिस पर पदिचिम के विद्वानों को गवं है, 
वह तो लोभ के रक्तरंजित हाथों में युद्ध की तलवार है । 
राजनीति का कोई जादू उस सम्यता को बल नहीं दे सकता, 
जो पूँजीवाद के बलुआ दलदल पर आवधारित हैं । 
(ग) सर्वेइस्लामवाद अथवा इस्लामी सार्वभौमवाद--प्रारम्म में इकवाल ने देशभक्ति की 
कविताएँ लिखीं । उसी युग में उन्होंने हिन्दुस्तान हमारा' द्यीपेक कविता की रचना की जिसमें भारत 
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का गौरवगान किया गया है | वे भारत को संसार में सर्वश्रेष्ठ मानते थे और उनकी हृष्टि में 
भारत का कण-कण देवता के सहृश्य पवित्र था। उन्होंने देशवासियों में व्याप्त परकीयता, प्रथकता 
तथा वैमनस्य के स्थान पर हृदय की सच्ची एकता पर बल दिया । उन्होंने राम तथा स्वामी राम- 
तीर्थ पर भी प्रशस्तियाँ लिखीं । किन्तु वाद में वे मुसलमानों की मुसलिम श्रातृत्व की आकांक्षा का 
समर्थन करने लगे और अपने को सर्वेइस्लामवादी घोषित कर दिया। उत्होंने राष्ट्रवाद की प्रादेशिक 
और जातीय धारणा के स्थात पर इस्लामी पुनरुत्थान का सन्देश दिया । वे लिखते हैं, “चीन, अरब 
तथा भारत हमारे हैं; हम मुसलमान हैं और सारा संसार हमारा है।” तौहीद' (एकेश्वरवाद) के 
सिद्धान्त से उन्होंने विश्व एकता का निष्कर्प निकाला । उनकी दृष्टि में इस्लाम न राष्ट्रवाद है और 
न साम्राज्यवाद है, वल्कि एक 'राष्ट्र संघ है। राजनीतिक उद्देश्यों की पूरति के लिए इस्लाम जातीय 
भिन्नताओं को स्वीकार करता है, किन्तु अन्त में वह मानव एकता में विश्वास करता है। इकवाल 
लिखते हैं, “मेरा वास्तविक उद्देश्य अधिक अच्छी सामाजिक व्यवस्था का अन्वेषण करना और विश्व 
के समक्ष जीवन और कर्म का ऐसा आदी प्रस्तुत करना है जो सा्वंमौम रूप से स्वीकार हो । किन्तु, 
इस आदशे की रूपरेखा प्रस्तुत करते समय मेरे लिए इस्लाम की उस सामाजिक व्यवस्था तथा उन 
मूल्यों की उपेक्षा करता असम्भव है जिनका मुख्य उद्देश्य जाति, पंथ, रंग तथा -आ्थिक स्थिति के 
घातक कृत्रिम भेदों को ध्वस्त करना है। इस्लाम ने सदेव जातीय (नस्लगत) श्रेष्ठता की उस 
धारणा का उम्र विरोध किया है जो अन्तर्राष्ट्रीय एकता तथा सहयोग के मार्ग में सबसे बड़ी बाधा है; 
वस्तुत: इस्लाम तथा जातीय वहिष्कार की नीति एक दूसरे के नितानन्‍त विपरीत हैं। यह जातीय 
आदर्श मनुष्य का सबसे बड़ा शत्रु है और मानव जाति के हि्तैषियों का करतंव्य है कि उसका उन्समू- 
लग करने में योग दें। जब मैंते अनुभव किया कि जातीय तथा देशगत भेदभाव पर आधारित राष्द्र- 
वाद का आदर्श इस्लाम को भी आच्छादित करने लगा है और इस बात का संकट उत्पन्न हो गया 
है कि मुसलमान भी संकी्ण देशभक्ति तथा मिथ्या राष्ट्रवाद के पक्ष में सार्वभौमता के आदर्श का 
परित्याग कर देंगे तो मैने मुसलमान तथा मानव जाति का हितैषी होने के नाते अपना कतंव्य समझा 
कि मैं उन्हें मानव विकास के ताटक में अपती सम्यक्‌ भूमिका अदा करने के लिए पुनः प्रेरित करूँ। - 
इसमें सन्देह नहीं कि इस्लाम के प्रति मेरी प्रगाढ़ भक्ति है, किन्तु मैंने अपना कार्य आरम्भ करने के 
लिए मुसलिम समाज को किसी जातीय अथवा-घामिक दुर्भाग्य के कारण नहीं चुता है बल्कि इस- 
लिए चुना है कि समस्या के हल का वही सर्वाधिक व्यावहारिक मार्ग है।” इसलिए इकबाल ने 
आदि इस्लाम को वापस चलो' का नारा लगाया। उन्होंने मुसलिम भाईचारे की धारणा को सुदृढ़ 
करने के लिए मिललत की धारणा को स्वीकार किया । इकबाल के अनुसार मिल्लत तौहीद को 
धारणा के---जिसका अर्थ है समानता, स्वतन्त्रता तथा भ्रातृत्व--राजनीतिक तथा सामाजिक पहलू 
को व्यक्त करती है। काबा इस एकता के भौगोलिक केन्द्र का प्रतीक है | किन्तु 9 सितम्बर, 933 
को इकवाल ने स्पष्ट शब्दों में घोषणा की थी कि स्बे-इस्लामवाद का स्वप्त यह नहीं है कि सब 
मुसलमानों को एक राजनीतिक संगठन के अन्तर्गत एकीकृत किया जाय । फिर भी वे सर्वइस्लामवाद 
को एक ऐसे मानवतावादी आदर्श के रूप में स्वीकार करते थे जो जातिगत, राष्ट्रीय अथवा भौगो- 
लिक सीमाओं को मान्यता नहीं देता ।/ ईइवर के प्रति प्रगाढ़ प्रेम तथा उसके अन्तिम पैगम्बर मुहम्मद 
के प्रति भक्ति सर्वइस्लामवादी एकता के वन्धन हैं | मुहम्मद के प्रति भक्ति मिल्‍्लत को एकता प्रदान 
करती है, क्योंकि मिललत शरियत-ए-इस्लामिया (इस्लामी विधि) के वाध्यकारी स्वरूप को अंगी- 
कार करके ही चल सकती है | मिललत की आचारनीति का आधार सर्वोच्च रूप में वाध्यकारी ईर्व- 
गये विधि है, न कि कोई मानवीय विधान | चूँकि इकबाल को सर्वेइस्लामवादी आतत्व के महत्व में 
अडिग विश्वास था, इसलिए उन्होंने राष्ट्र संघ का उपहास किया और उसे “यूरोपीय कूटनीति का 
दर्बल संगठन' कहा । उन्होंने यह भी भविष्यवाणी की कि राष्ट्र संघ का विनाश अवश्यम्भावी है । 


44  'तराना-ए-हिन्द' 904 में वंगाल के स्वदेशी आन्दोलन से पहले लिखा गया था । 


45. &#दचवीक दावे 45 रण 29००६ पृ. 87 | 
46. मिल्लत के संगठन के सम्बन्ध में जानकारी के लिए देखिये इक्वाल की रचना, #07ए2--२४//४4 । 
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है इकबाल ने दी आधारों पर राष्ट्रवाद का विरोध किया | उनका विचार था कि यदि अखिल 
भारतीय राष्ट्रवाद का आदश साक्षात्कृत हो गया तो देश में हिन्द्रओं ब्चता स्थापित हे 
जायगी | कट्टर मुसलमान होने के नाप ला लानत हद हद 52328 नहीं 35285 
| ों ए्‌ 
के आठ करोड़ मुसलमानों पर हिन्दुओं का आधिपत्य कायम हो जाय । दूसरे, इकवाल की यह भी 
धारणा थी कि राष्ट्रवाद का आदर्श विभिन्न मुसलिम देशों के वीच प्रथक देशभक्ति की भावनाओं 
को उत्पन्न करेगा | उससे इस्लामी भाईचारे के वन्धन शिथिल होंगे । इकवाल का कहना था कि 
राष्ट्रवाद का पाइचात्य आदर्श मुसलिम विरादरी के लिए घातक विप है, और वह साम्राज्यवादी 
शक्तियों की इस्लाम को दुवेल बनाने की कुटिल चाल है ।/ अतः इकबाल ने “घृणित राष्ट्रवाद' 
तथा 'पतित साम्राज्यवाद' के स्थान पर इस्लाम के इस आदर्श का प्रतिपादन किया कि समस्त 
विश्व ईश्वर का परिवार है 

(घ) पाकिस्तान सम्बन्धी विचार---इकवाल के अनुसार [799 का वर्ष इस्लामी राज- 
नीतिक पतन का चरम बिन्दु था। टीपू सुलतान की पराजय तथा सवारिलो के युद्ध में तुर्की जहाजी 
बेड़े का विनाश (799) इस्लाम के पराभव की पराकाप्ठा का द्योतक थे ।” किन्तु उन्नीसवीं 
शताब्दी में इस्लाम का पुनरुत्थान हुआ । भारत में सैयद अहमद खाँ, रूस में मुफ्ती आलम जान 
और अफगानिस्तान में सैयद जमालुद्दीन के कार्यकलाप से इस्लामी पुनर्जागरण का दौर प्रारम्भ 
हुआ |" इकबाल अहमदिया आन्दोलन के विरुद्ध थे,” क्योंकि उनकी हृष्टि में उस आन्दोलन ने 
भारतीय मुसलमानों की राजनीतिक पराधीनता पर धार्मिक अनुमोदत की छाप लगा दी थी । उतका 
विचार था कि भारतीय मुसलमानों की होतव्यता यही है कि वे अपने लिए एक्र प्रथक राज्य 
का निर्माण करें । उन्हें ऐसी किसी राजनीतिक विचारधारा से सहानुभूति नहीं थी जो आदर्णवाद के 
नाम पर भारतीय मुसलमानों के सांस्कृतिक अस्तित्व को नष्ट करना चाहती थी ।* वे मुसलमानों 
को एक अखिल भारतीय अल्पसंख्यक समाज मानते थे, बल्कि वे उन्हें एक राष्ट्र तक कहने को 
तैयार थे ।* वे एकात्मक भारतीय राष्ट्र के आदर्श के विरुद्ध थे। उनकी दृष्टि में यह आदर्श 


५ 


मुसलमानों पर बहुसंख्यकों का आधिपत्य स्थापित करने की एक योजना मात्र था (४ उन्होंने साम्प्र- 
दायिक निर्णय का समर्थंतर किया । | 
चतुर्थ दशक के प्रारम्भ में इकवाल एकीकृत उत्तरी-पश्चिमी भारतीय मुसलिम राज्य के 
समर्थक वन गये | यह प्रस्ताव 928 में नेहरू समिति के समक्ष रखा गया था, किन्तु इस आधार 
पर अस्वीकृत कर दिया गया कि प्रशासन की दृष्टि से यह राज्य बहुत बड़ा होगा। इकबाल का 
विचार था कि संयुक्त भारत में मुसलमानों का कोई भविष्य नहीं हो सकता । इसलिए वे इस बात 
के उम्र समर्थक बन गये कि पश्चिमोत्तर भारत के मुसलमानों को एक प्रृथक प्रदेश में केन्द्रित क्रिया 
जाय । मुसलिम लीग के इलाहाबाद अधिवेशन में अध्यक्षीय भाषण में उन्होंने कहा, “संविधान को 
एक समांग भारत की धारणा पर आधारित करना अथवा ब्रिटेन की लोकतांत्रिक भावनाओं के 
सिद्धान्तों को भारत में लायू करता अनजाने गृहयुद्ध की तैयारी करना है ।” उनके अनुमार भारत 
की समस्या राष्ट्रीय नहीं अपितु अच्तरराप्ट्रीय थी । उनका कहना था कि भारत अनेक राप्ट्रों की 
भूमि है, अतः देश में तब तक शान्ति नहीं हो सकती जब तक क्रि उसके विभिन्न अंगों को अपने 
अतीत से सम्बन्ध विच्छेद किये विना अपना विकास करने का अवसर नहीं मिलता । इसलिए उनका 





वा. 8/८०व०5 दाव॑ उदक्यिएका रथ 2904४, पृ. 203-5 । 

48 बही, पृष्ठ 203 | 

49. $/#एढदाक दावे ढ/दांशायाए ९ 249८, पृष्ठ 424 | 

50 वही, पृष्ठ 730॥ हि अर नमक ह 
5]. बहमदिया बान्दोलन भिर्जा गुलाम बहमद (839-]908) ने आरम्भ किया था। वे अत को मेहदी मानते 
थये। 394 में जान्दोलत में फूट पड़ गधी और दो शुद वन गये । उनमें से एक लाहोरी छौर दूसरा कादियानी 
कहलाया । 

52 वही, पृष्ठ 743 । 
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प्रस्ताव था कि एक 'एकीकृत मुसलिम राज्य' की स्थापना की जाय । उन्होंने कहा, “मेरी इच्छा है 
कि पंजाब, परिचमोत्तरी सीमात्त प्रदेश, सिन्ध तथा बलूचिस्तान को एक ही राज्य के अन्तर्गत संग- 
ठित किया जाय । हमें स्वराज चाहे ब्रिटिश साम्राज्य के अन्तर्गत मिले और चाहे उसके बाहर, 
किन्तु मुझे ऐसा प्रतीत होता है कि एक एकीकृत पश्चिमोत्तरी भारतीय मुसलिम राज्य का निर्माण 
मुसलमानों की, कम से कम पश्चिमोत्तरी भारत के मुसलमानों की, अन्तिम होतव्यता है इस 
प्रकार पर्चिमोत्तरी भारत के मुसलमानों को भारतीय राजनीतिक व्यवस्था के अन्तर्गत अपने विकास 
का पूरा-पूरा अवसर मिल सकेगा और वे भारत की सैनिक तथा विचारधारात्मक आक्रमण से रक्षा 
कर सकेंगे । इस रूप में इकवाल ने “भारत के भीतर मुसलिम भारत' की माँग का समर्थन किया । 
6 दिसम्बर, 933 को इकबाल ने इस वात का संकेत किया कि देश का धार्मिक, ऐतिहा- 
सिक तथा सांस्कृतिक सम्बन्धों के आधार पर पुनः वटवारा कर लिया जाय । 28 मई, 937 
को उन्होंने जिन्‍्ना को एक पत्र लिखा और उसमें सुझाव दिया कि मुसलिम भारत अपनी समस्याओं 
को हल कर सके, इसके लिए आवश्यक है कि देश का पुनः वटवारा कर दिया जाय जिससे निरपेक्ष 
बहुमत वाले एक अथवा अधिक मुसलिम राज्यों का निर्माण किया जा सके ।” इस प्रकार इकबाल 
पाकिस्तान की पृथकतावादी माँग के आध्यात्मिक तथा बंचारिक प्रवर्तक बत गये । 
4. निष्कर्ष 
इकबाल का उनकी उर्दू तथा फारसी की कविताओं के लिए बड़ा आदर किया जाता है। 
एक कवि के रूप में उन्होंने पश्चिमी एशिया में व्यापक मान्यता ग्राप्त कर ली। अपनी कविताओं 
के कारण उन्हें अपरिमित यश मिला । इसमें सन्देह नहीं कि वे आधुनिक भारत के महाततम उर्दू 
कवि थे । किन्तु राजनीतिक अथवा तत्वशास्त्रीय विचारक के रूप में उनमें न मौलिकता देखने को 
मिलती है और न गहराई । उन्होंने कुरान में वर्गसाँ के शुद्ध कालावधि के विचारों को ढूँढ़ निकालने 
का प्रयत्त किया है । उनका मुख्य उद्देश्य किसी तवीन विचार सम्प्रदाय का निर्माण करता नहीं था । 
वे कुरान के सिद्धान्तों की इस ढंग से व्याख्या करना चाहते थे कि उन्हें चिस्तत की आधुनिक प्रगति 
के सन्दर्भ में अधिक लोकप्रिय बताया जा सके । इस प्रकार उन्होंने इस्लाम का समन्वयात्मक पुत- 
निवचन करने का प्रयत्व किया | सामी (सेमेटिक) जातियों में विकल्पातीत एकल ईईवर की जो 
धारणा पायी जाती है उसके लिए इकबाल के मन में गहरी भावात्मक उत्कण्ठा थी । वे सूफियों की 
इस धारणा को भी स्वीकार करते थे कि ईश्वर की अनुभूति अन्तःप्रज्ञा के द्वारा ही हो सकती है । 
वे अहं के अनेकत्व में भी विश्वास करते थे । उन्हें इस वैज्ञानिक दृष्टिकोण से भी प्रेरणा मिली थी 
कि विश्व अन्तरभेदी घटनाओं की ऐसी अवयवी व्यवस्था है जिसका प्रवाह कभी टूटता नहीं । अपने 
इस दाशंनिक सिद्धान्त में कि परम अहं एक व्यक्ति है न कि कोरा द्रव्य, उन्होंने चिन्तन के उक्त 
विभिन्न तत्वों को समन्वित करने का प्रयत्न किया है। किन्तु उनमें दार्शनिक गहराई तथा व्यापक 
सैद्धान्तिक रचना की क्षमता का अभाव था, इसलिए वे ऐसी धारणाओं तथा आधारशभृत प्रस्थाप- 
नाओं को विकसित न कर सके जिनसे इन विभिन्न तत्वों तथा वैज्ञानिक-दाशनिक हृष्टिकोणों का 
समेकत किया जा सकता । इसलिए उनकी रचनाओं का अध्ययन करते से ऐसा प्रतीत होता है कि 
वे रचनात्मक तथा व्यवस्थित ढंग के विचारक नहीं थे वल्कि वे इस्लाम के ऐसे प्रचारक तथा 
उपदेष्टा थे जिन्होंने इस्लाम के पुराने धर्मग्रन्थों में से विकास, आविर्भाव तथा सर्जनात्मकता के 
सिद्धान्तों को दूँढ निकालने की चेष्टा की । 
इकवाल को आध्यात्मिक स्वतन्त्रता की धारणा से प्रेरणा मिली थी। उन्होंने स्वीकार 
किया कि आध्यात्मिक, शाइवत, सोद्देश्य सृजनात्मकता ही सत्‌ का यथार्थ स्वभाव है । प्रत्येक क्षण 


55 एडवर्ड टोमसन ने अपनी पुस्तक #क्राए 206 7 77४८४०४४ में लिखा है कि इकैवाल ने मेरे सामने 
स्वीकार किया था कि पाकिस्तान तीनों पक्षों अर्थात हिन्दुओं, मुसलमानों तथा अंग्रेजों के लिए विनाशकारी सिद्ध 
होगा । किन्तु उन्होंने उत्त माय का समर्थन इसलिए किया था कि वह लीग के अध्यक्ष थे । 

56  $#इ८चक हार विल्ाशां। श 2१9०7 पृष्ठ 95 
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मौलिक और अद्भुत सृजन का अवसर है । इस दृष्टिकोण को स्वीकार करने के कारण इकबाल 
नीरस यांधिक नियतिवाद की धारणा से बच गये । उन्होंने उत प्राणवादी (जीवनशक्तिवादी) तथा 
प्रच्छन्ष भौतिकवादी सम्प्रदायों की आलोचना की है जो किसी न किसी प्रकार के जड़ नियतिवाद 
का समर्थ करते हैं । उन्होंने कुरान में प्रतिषादित 'तकदीर' की धारणा को स्वीकार किया और 
उसे स्वतन्त्रता की सार्थक धारणा बतलाया ।* तकदीर कोई क्रूर और निप्ठुर भाग्य नहीं है। 
बस्तुत: बह शाश्वत काल है जो नैमित्तिक अनुक्रम के उन वन्वनों से मुक्त है जो ऋमबद्ध और देश- 
वद्ध काल की विशेषता है | इकंवाल ने तकदीर की जो ध्याख्या की है वह कुरान की मूल भावना 
के अनुरूप भले ही न हो, किन्तु उन्होंने मानव स्वतन्त्रता का जो समर्थन किया है वह अ दुभुत है। 
उनके समर्थन का आधार धामिक है, जवकि धर्म प्रायः नियतिवादी दृष्टिकोण का पोपक होता हे । 
यही उनकी स्वतस्त्रता-विषयक धारणा का अनोखापन है । 

इकवाल को आध्यात्मिक लोकतन्त्र के आदशे ने बहुत प्रभावित किया था । उन्हें व्यक्तित्व 
(खुदी) के पूर्ण विकास में विश्वास था। उन्होंने कुरात की इस धारणा को स्वत्रीकार किया कि 
ससीम अहं का व्यक्तित्व अनन्य होता है और उसे स्थानापन्‍त नहीं किया जा सकता। जीवन अह 
की क्रिया के लिए अवसर प्रदान करता है। व्यक्तित्व का पूर्ण विकास भावश्यक है और मिल्लत 
तथा इतिहास में भाग लेने तथा उसके निर्माण में योग देते की शक्ति प्राप्त करना ही व्यक्तित्व का 
विकास है । ईश्वरीय प्रकाश की प्राप्त कर लेने पर व्यक्तित्व का और भी अधिक बिस्तार होता 
है । मिललत के सभी सदस्यों का व्यक्तित्व का प्रखरीकरण ही आध्यात्मिक लोकतन्त्र का आधार हे । 
किन्तु इसके बावजूद कि इकवाल ने इस्लामी धर्मंतन्त्र के समर्थक होने के नाते आश्यात्मिक लोक- 
तनन्‍्त्र का समर्थन किया, वे लोक-प्रभुत्व के सिद्धान्त को स्वीकार नहीं करते थे। उन्होंने लोकिक 
मामलों में भी सार्वलौकिक संसद को सर्वोपरि मानने से इनकार किया। इस प्रदार इकबाल ने 
आध्यात्मिक लोकतस्त्र से राजनीतिक लोकतन्‍त्र का निष्कर्ष नहीं निकाला | उन्होंने पाइचात्य लोक- 
तान्त्रिक देशों को साम्राज्यवादी कहा और उनकी भर्त्सना की । उनका कहना था क्रि विधान- 
सभाओं तथा संसदों में जो विवाद और विचार-विमर्श होते हैं वे पूंजीपतियों का मायाजाल मात्र है । 
इकबाल ईश्वरीय लोकतन्त्र का समर्थन करते हैं, किन्तु उन्होंने इस प्रश्न का सविस्तार | विवेचन 
नहीं किया है कि दिन-प्रति-दित के राजनीतिक तथा आश्ििक मामलों में ईश्वरीय प्रमुत्य की अभि- 
व्यक्ति किस माध्यम से होगी । यदि वे यह कहें कि सन्दिग्ध लोकिक मामलों में कुरान को ही अन्तिम 
प्रमाण माता जायगा तो कठिनाई यह आती है कि कुरान की व्याख्याओं में परस्पर अन्तर होता 
है | अतः: केवल शरियत के आधार पर राज्यतन्त्र और समाज-व्यवस्था का निर्माण नहीं क्रिया जा 
सकता । इकबाल ने शरियत को आवश्यकता से अधिक महत्व देकर धर्मतांन्रिक पुनम्त्थान का मार्ग 
प्रशस्त किया । इकवाल स्वयं इस वात को स्वीकार करते थे कि पुराने विचारों को थुग की बदलती 
हुई परिस्थितियों के अनुरूप बनाने के लिए आवश्यक है कि उनकी उदार हृष्टिकोण से व्याख्या तथा 
पुतरैचना की जाय । इसीलिए उन्होने 'इज्तिहाद का समर्थन किया ।” वे स्थायित्व के चाश्वत 
सिद्धान्तों तथा तालमेल के परिवर्तमान सिद्धान्तों के बीच समन्वय स्थापित करना चाहते श्र । किस्तु 
बावजद इसके कि धर्मतांचिक मामलों की व्याख्या में इकबाल का दृष्टिकोण उदार था, वे इस बात 
की न समझ सके कि भविष्य के लिए लोक प्रभुत्व की घारणा का अपरिमित महत्व हैं और मनृष्य 
की राजनीतिक होतव्यता के निर्माण के लिए उत्तम आदर्श सम्भावनाएँ निहित हैं। घरियत की 
पवित्रता के नाम पर उन्होंने नारा लगाया कि “लोकतन्त्र से दूर भागों और पूर्ण मानव के दास बन 
जाओ ।” इस प्रकार इकबाल ने इस्लाम के सामाजिक लोकतंत्र के निहवितार्थ को विस्तृत करने और 
मुसलिम देशों की जनता के समक्ष लोकतांत्रिक आदर्श की मुक्ति करने वाली कल्पना प्रस्तुत करने के 
बजाय वीरपूजा के प्रतिक्रियादादी मध्ययुगीन तथा फासीवादी आदर्श का समर्थन किया । 





58. 375 7श्ट्रधा८, पृष्ठ 67 । है हक 
59 इज्तिहाद की आवश्यकता को इच्ने तैमिव्या, बत्ती उल्लाह, जमानुद्दीन कफगानी और हलीन पाजा ने स्वीकार 


कियाया। 


344 आधुनिक भारतीय राजनीतिक चिन्तन 


अपनी राजनीतिक रचनाओं के द्वारा इकबाल ने कर्म तथा शक्ति का सन्देश दिया। वे 
चाहते थे कि मनुष्य ईश्वर को आमने-सामने देखते का साहस करे। उन्होंने आंशिक रूप में तुर्की 
की, जिसे नवजीवन प्राप्त हो चुका था, प्रशंसा की, यद्यपि वे उसकी ऐतिहासिक तथा स्त्रियोद्धार 
की नीति से सहमत नहीं थे । उन्हें नीत्शे का 'संकटपूर्ण जीवन बिताओ' का आदझे प्रिय था। 
उन्होंने इस्लामी जगत के सामने जो मध्ययुगीन निद्रा के अन्धकार में डूबा हुआ था कम, अविरल, 
गतिशील उत्साह तथा शक्ति का गौरवगान किया । उन्होंने प्रमाद, दरिद्रता तथा वेकारी के भयावह 
हृश्य का अन्त करने के लिए कर्म का सन्देश दिया । 'नफी-ए-खुदी' (अहं का निपेध) के स्थान पर 
उन्होंने 'इस्बत-ए-खुदी' (अहं का उचित सम्मान) का समर्थन किया । आत्मचेतना से जीवन के स्लोत 
को बल मिलता है। उससे पर (अनहं) भी सक्रिय हो उठता है। किन्तु इकबाल ने अहंवाद को 
आवश्यकता से अधिक महत्व दिया है | डर इस वात का है कि अहंवाद का विजयघोप बवैयक्तिक 
अत्याचार के औचित्य का आधार वन सकता है। यह सत्य है कि जिस समय इकबाल ने अपनी 
रचनाओं का प्रणयत किया था उस समय मुसलिम जगत विनाशकारी चुनौतियों का शिकार था। 
बौद्धिक स्तर पर पाइचात्य विज्ञान तथा ब्रह्माण्ड-विद्या के एहिकवादी तथा अतीश्वरवादी सिद्धान्त 
उसे चुनौती दे रहे थे और राजनीतिक स्तर पर उसे पद्चिम का विजयी साम्राज्यवाद त्र॒स्त कर 
रहा था। ऐसे अवसर पर धर्म, प्रगति, शक्ति तथा आत्म-सम्मान के दर्शत का प्रचार करना तथा 
उसे लोकप्रिय बनावा आवश्यक था। किन्तु चिन्तन तथा आत्म-निषेध के सन्देशवाहकों के विरुद्ध 
क्रोध के आवेश में इकवाल ने प्रचारक का रूप धारण कर लिया | उनके इस कथन से कि प्लेटो उत 
प्राचीन भेड़ों के भुण्ड में से एक था जिन्होंने अकर्मण्यता, दरिद्रता तथा आत्महत्या का” सन्देश देकर 
लोगों के मन को दूषित और भ्रष्ट कर दिया, प्रकट होता है कि उन्होंने प्लेटो के 'रिपव्लिक', 
स्टेट्समैन' और 'लॉज' आदि राजनीति दर्शन के ग्रन्थों में जो जीवनशक्ति देखने को मिलती है 
उसका न अध्ययत्त किया है और न उसको भलीभाँति समझा है ।? 


इकबाल हेगेल की अवयवी निरपेक्ष अहं की धारणा को स्वीकार करते हैं, यद्यपि उन्होंने 
उसकी हन्द्वात्मक पद्धति का ततिक भी उल्लेख तहीं किया । उन्हें ससीम अहमों की वास्तविकता में 
भी विश्वास है ; ये अहं परम अहं के ही गुण अथवा विशेषताएँ हैं। किन्तु इकबाल ने ससीम जहं की 
तात्विक स्थिति को वाकिक ढंग से स्पष्ट नहीं किया है । उन्होंने कुरान से तीन सिद्धान्त प्रहण किये 
हैं : () मनुष्य ईश्वर का चुता हुआ प्राणी है। (2) अपने सब दोषों के वावजूद मनुष्य पृथ्वी पर 
ईइवर का प्रतिनिधि है ; और (3) मनुष्य एक स्वतन्त्र व्यक्तित्व का न्‍्यासी है। किन्तु साथ ही साथ 
वे कुरान के दृष्टिकोण को भी स्वीकार करते हैं कि अहं सादि है; किसी समय उसका आरम्भ हुआ 
था| कुरान के इस हष्टिकोण का ससीम अहं तथा निरपेक्ष अहं के सिद्धान्तों के साथ सामंजस्य नहीं 
स्थापित किया जा सकता । यदि यह मान लिया जाय कि ससीम अहं सादि है, उसका किसी समय 
आरम्भ हुआ था, तो यह भी मानना पड़ेगा कि न वह अमर हो सकता है और न वह परम अहं के 
अखण्ड स्वरूप में अवयबी ढंग से भाग ही ले सकता है । वस्तुतः इकबाल ने एक साथ दो घोड़ों पर 
चढ़ने का प्रयत्न किया है। मुसलमान होने के नाते वे कुरान के आधारभूत सिद्धान्तों को स्वीकार 
करना चाहते थे और दार्शनिक के रूप में वे निरपेक्ष अवयवी प्रत्ययवाद के अनुयायी थे । दृष्टिकोण 
का यह हैत ही वास्तविक कारण है जिससे इकवाल ससीम अहं की तात्विक स्थिति को स्पष्ट नहीं 
कर सके हैं। यह दाशेनिक भ्रान्ति ही राजनीतिक विचारों की अस्पष्टता के लिए उत्तरदायी है। 
अपने राजनीतिक चिन्तन में इकबाल व्यक्तित्व की स्पष्ट व्याख्या नहीं कर पाये हैं। मुसलिम धर्म- 
शास्त्री होने के नाते वे मिल्लत तथा शरियत की सर्वोच्चता को स्वीकार करते थे । किन्तु साथ ही 
साथ दाशनिक होने तथा चिन्तन की आधुनिक प्रवृत्तियों से परिचित होने के नाते वे व्यक्तित्व अथवा 
खुदी में विश्वास करते थे | किन्तु यदि सत्तीम अहं को मृत्यु के उपरान्त भी अपने व्यक्तित्व की 


60 मुहम्मद इकबाल, अतरारे खुदी, पृष्ठ 67]-72। 
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चेतना रहती है, अथवा उसे मृत्यु से पूर्व अपने भावी जीवन का आमास मिल जाता है, जैसा कि 
उन लोगों के सम्बन्ध में कहा जाता है जिन्हें स्वयं के तथा परम अहं के सम्बन्ध में अन्स:प्रजात्मफ 
तथा रहस्यात्मक अनुभूति होती है, तो व्यक्ति के दावों तथा अधिकारों पर मिल्लत का नियन्त्रण 
स्थापित करने का कोई औचित्य नहीं हो सकता, क्योंकि मिल्‍लत तो एक परम्परागत तथा ऐतिहा- 
सिक व्यवस्था है जिसका अपना कोई तात्विक अस्तित्व नहीं है। इकबाल के राजनीति दर्णन की 
आधारभूत कठिनाई यह है कि उसने असम्मव को सिद्ध करने का प्रयत्न किया है--न तो कुद्यन के 
घमंतंत्र के आधार पर और न निरपेक्ष प्रत्यववाद की वुनियाद पर अहं के दावों, अधिकारों तथा 
शक्तियों का समर्थन किया जा सकता है । 


भाग 5 
ग्र्वाचीन भारतीय राजनीतिक चिन्तन 
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मोतीलाल नेहरू तथा चितरंजन दास 





प्रकरण ! 
सोतोीलाल नेहरू 


, प्रस्तावना 


पण्डित मोतीलाल नेहरू (86-93) का जन्म 6 मई, 86] को आगरा में हुआ 
था, और 6 फरवरी, 93। को लखनऊ में उन्होंने अपनी इहलीला समाप्त की। सर्वप्रथम वे 
906 में कलकत्ता के कांग्रेस अधिवेशन में सम्मिलित हुए। वे मितवादी (नरमदली) गुट के 
सदस्य बन गये । तिलक के नेतृत्व में कार्य करने वाले अतिवादियों की उन्होंने कदु आलोचना की। 
907 में ऐतिहासिक फूट के अवसर पर वे सूरत में उपस्थित थे । 907 में इलाहाबाद में संयुक्त 
प्रान्त का प्रान्तीय सम्मेलत हुआ । उसके वे प्रथम सभापति थे । वे संयुक्त प्रान्त की प्रात्तीय समित्ति 
के सात वर्ष तक अध्यक्ष रहे | 90 में वे संयुक्त प्रान्त की विधान परिषद के सदस्य बन गये । 
9]7 में जब श्रीमती एनी वेसेंट को वजरबन्द कर दिया गया तब मोतीलाल होम रूल लीग में 
सम्मिलित हो गये । 'द पाइनियर' उन्हें 'होम रूल लीग का महाब्रिगेडियर' कहा करता था। 
99 में उन्होंने विशेष ख्याति और प्रमुखता प्राप्त करली । जलियांवाला बाग के बबर काण्ड का 
मोतीलाल पर गहरा मानसिक तथा नैतिक प्रभाव पड़ा जिससे वे उग्र राष्ट्रवादी बत गये ओर इस 
प्रकार वे पुराने मितवादियों से आगे बढ़ गये । जिस समय पंजाब सैनिक शासन के दीघेकालीन 
आततायीपन से त्रस्त था, उस समय पण्डितजी ने उस प्रान्त के तथा भारत के आत्मसम्मान की 
रक्षा की । जलियांवाला काण्ड के वीभत्स और कुत्सित इृत्यों की जाँच करने के लिए जो समिति 
नियुक्त की गयी उसका सभापति मोतीलाल को बनाया गया । महात्मा गात्धी, मदतमोहन मालवीय 
तथा चितरंजन दास भी उस समिति के सदस्य थे। मोतीलाल दो बार भारतीय राष्ट्रीय कांग्रेस के 
अध्यक्ष चुने गये, 99 में तथा 928 में । अमृतसर के अधिवेशन में वें 99 के भारतीय 
शासन अधिनियम (गवर्नमेंट आव इण्डिया एक्ट) को स्वीकार करने के पक्ष में थे। 949 में 
उन्होंने “इण्डिपेन्डेण्ट' मामक समाचार पत्र प्रारम्भ किया जो 923 तक प्रकाशित होता रहा। 

जब महात्मा गान्धी ने असहयोग आन्दोलन प्रारम्भ किया तो मोतीलाल उसमें सम्मिलित 
हो गये । 922 में उन्होंने कांग्रेस सविनय अवज्ञा आन्दोलन जाँच समिति की अध्यक्षता की। 
]923 में मोतीलाल ने स्वराज दल स्थापित करने में चितरंजत दास की सहायता की और उसके 
महासचिव नियुक्त हुए । 924 में जुहु में गान्धीजी ने चितरंजन दास तथा मोतीलाल के साथ 
सममभौता कर लिया जिसके अनुसार उन दोतों को अपने कार्यक्रम को क्रियान्वित करने की छूट दे 
दी गयी । 924 के वेलगाँव अधिवेशन में कांग्रेस ने इस समझौते का अनुसमर्थन कर दिया। 
925 के कानपुर अधिवेशन में परिवतेन-विरोधियों ने भी स्वराज दल की परिपदों में प्रवेश करने 
और वहाँ से नौकरदाही के विरुद्ध संघ चलाने की नीति को मात्र लिया। इस अधिवेशन में 


२ 


मोतीलाल ने घोषणा की कि यदि सरकार ने राष्ट्रीय माँग को स्वीकार न किया तो स्वराज्य दल 
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के सदस्य विधानांगों की सदस्यता से त्यागपत्र दे देंगे और सवितय अवजा के लिए तीज्नता से कार्य 
आरम्भ कर देंगे | पण्डितजी ने 924 से 930 तक केन्द्रीय विधान समा में स्वराज प्रतिपक्ष का 
नेतृत्व किया । 930 में लाहोर कांग्रेस के आदेशानुसार उन्होंने विधान सभा की सदस्यता का 
परित्याग कर दिया । प्रतिपक्षी लेता के रूप में मोतीलाल ने महान व्यात्ति प्राप्त को। उनके य्रोग्य 
नेतृत्व तथा संगठनात्मक क्षमता के फलस्वरूप स्वराज दल ने भारतोय विधान सभा में सरकार को 
अनेक वार परास्त किया, जिसके कारण गवर्नर जनरल को अपनी प्रमाणन की शक्ति का प्रयोग 
करता पड़ा । 924 में मोतीलाल ने स्वराज प्रतिपक्ष के नेता के रूप में केद्रीय विधान सभा में 
एक प्रस्ताव प्रस्तुत किया जिसका आशय था कि भारत में पूर्ण उत्तरदायी गासन की स्थापना के 
हेतु कार्यक्रम बनाने के लिए एक गोलमेज सम्मेलन किया जाय । सम्मेलन जो योजना तैयार करें 
उसे पहले एक निर्वाचित विधानांग के समक्ष प्रस्तुत किया जाय और फिर ब्रिटिश संसद के सम्मुरा 
रखा जाय ताकि वह उसको कार्यान्वित करने के लिए समुचित अधिनियम पारित करे | सरकार के 
विरोध के बावजूद विधान सभा ने प्रस्ताव स्वीकार किया | 925 में मोतीलाल ने सभा में गह 
राष्ट्रीय माँग प्रस्तुत की कि ब्रिटिश संसद भारत में पूर्ण उत्तरदायी शासन स्थापित करने की घोषणा 
करे । सरकार के विरोध के बावजूद राष्ट्रीय माँग विधान सभा में पारित हो गयी, किन्तु सरकार 
उसे स्वीकार करने के लिए तैयार नहीं थी । 8 मार्च, 926 को पण्डित मोतीलाल ने विधान समा 
में घोषणा की कि स्वराज दल को सरकार से अपमान के अतिरिक्‍त कुछ नहीं मिला हे । इसके उप- 
रान्त वे सभा से बहिगंमन कर गये । किन्तु जून 925 में मोतीलाल स्कीन आयोग के सदस्य नियुवत 
किये गये । इस आयोग का काम सेता के मारतीयकरण को सम्मावनाओं की जाँच करना था। 
925 में चितरंजन दास की मृत्यु हो गयी जिससे स्वराज दल की शक्ति को भारी आबात 
पहुँचा । मोतीलाल विरोध को सहन नहीं कर सकते थे। उन्होंने महाराष्ट्र के उम संवादी स्वराज गुट 
के सम्बन्ध में, जिसके नेता एन. सी. केलकर और एम. आर. जयकर थे, कुछ आपत्तिजनक शब्द 
कह दिये जिसके फलस्वरूप महाराष्ट्र के नेता स्वराज दल से पृथक हो गये। मोतीलाल विधान 
सभा के निष्फल और निषेधात्मक वादविवाद से ऊब गये थे, इसलिए 930 में वे नमक सत्याग्रह में 
सम्मिलित हो गये । इसके अतिरिक्त देश में साम्प्रदायिक तनाव तीब्र हो गया था जिसके फल्रस्वरूप 
स्वराज दल में आच्तरिक गुटवन्दी और फूट उत्पन्न हो गयी । 
मोततीलाल असाधारण नेता थे, और अपने चरित्रवल तथा हृढ़ संकल्प के लिए विख्यात थे । 
वे भारतीय तौकरशाही के कुचक्रों और तिकड़मों को मलीभांति समझते थ। वे स्वराज के बीर 
सेताती थे । 99 से 493 तक मोतीलाल ने एक असहयोगी, मारतीय विधान-समा में प्रतिपक्ष 
के नेता, नेहरू रिपोर्ट के मुख्य रचयिता तथा महात्मा गान्धी के सहकर्मी के रूप में भारतीय राज- 
नीति में प्रमुख भूमिका अदा की । | े 
मोतीलाल ने राजनीतिक विचारों पर व्यवस्यित ढंग से कुछ नहीं लिखा है। इसलिए उनके 
राजनीतिक विचारों को जानने के लिए हमें उनके दो बध्यक्षीय भाषणों का अवलोकन करना 
पड़ेगा --एक 99 भें अमृतसर की ओर दूसरा 928 में कलकत्ता की कांग्रेस में दिया गया था । 
92 में मोतीलाल ने “द स्ट्रगल फॉर स्वराज” (स्वराज के लिए संघपं) नामक पुस्तिका प्रकाशित 
की | उनके विचारों में मौलिक कुछ नहीं है । फिर मी भारतीय राजनीतिक चिन्तन के इतिहास में 
उनका उल्लेख करना इसलिए आवश्यक है कि उन्होंने स्व॒राज दल में अपने नेतृत्व तथा कार्यकलाप 
के द्वारा ऐहिकवादी राष्ट्रवाद के विकास में महत्वपूर्ण योग दिया | 
'2, मोततीलाल नेहुरू के राजनीतिक विचार 
मोतीलाल उन सबसे प्रारम्मिक राजनीतिक नेताओं में थे जिन्होंने भारतीय राजनीति के 
सम्बन्ध में ऐहिकवादी (धर्म-निरपेक्षतावादी) मार्ग अपनाया । उन्होंने अनुभव किया कि देश में 
सार्वजनिक कल्याण तब तक सम्मव नहीं हो सकता जब तक धर्म तथा राजनीति को एक टूसरे से पृथक 
नहीं किया जाता । उनका कहना था कि राजनीति को पुरोहितवर्ग के विनाशकारी प्रमाव से और 
कटुर पुनरुत्थाववाद तथा संकीर्ण वर्गंगत भक्ति से बचाना आवश्यक है । 32328 के लिए दाज- 
नीति में ऐहिकवादी मार्ग को अपनाना इसलिए सरल था कि उनका किसी परम्परागत बामक मत- 
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वाद अथवा पंथ से गहरा अनुराग नहीं था। मोतीलाल संशयवादी थे ।! उनके मन में प्राचीन हिन्दू 
संस्कृति के लिए गहरा प्रेम नहीं था । इसलिए राजनीति की समस्याओं के सम्बन्ध में उनका दृष्टि- 
कोण न्यायिक तथा ऐहिक था, न कि धामिक तथा लोकातीत | मोतीलाल ने विक्टोरिया युग की 
ब्रिटिश सभ्यता के मूल्यों को आत्मसात कर लिया था । उन्हें मध्ययुगीनता से कोई सहानुभूति नहीं 
थी, और न वे परम्परागत संस्थाओं को उनकी प्राचीनता के आधार पर बनाये रखने के पक्ष में थे। 
उन्हें साम्प्रदायिक कटुता तथा मूख॑ंतापुर्ण दंगों को देखकर भारी मानसिक वेदना होती थी । वे धर्मों 
के पृथकतावादी प्रभाव को समाप्त करता चाहते थे । उन्होंने पाण्डित्यवादी धर्मविद्या तथा धर्म के 
तात्विक पहलुओं के व्यौरे पर गम्भीरतापूर्वक विचार और मनन नहीं किया, किन्तु वे यह मानते थे 
कि संगठित संस्थागत कट्टरता, धर्मान्चता तथा मानसिक संकीण्णता राष्ट्र की प्रगति के लिए अत्यधिक 
घातक हैं। मार्च 907 में संयुक्त प्रान्त के प्रान्तीय सम्मेलन के अवसर पर अपने अध्यक्षीय भाषण 
में उन्होंने “मेल-मिलाप तथा पारस्परिक रिआयत” का समर्थंत किया | उन्होंने कहा, “आज धर्म 
का जो व्यावहारिक स्वरूप है वह सबसे बड़ा पृथकतावादी तत्व है। वह मनुष्य तथा मनुष्य के बीच 
कृत्रिम अवरोधक खड़े करता है, और कल्याणकारी, सहयोगमूलक राष्ट्रीय जीवन के विकास में वाधा 
डालता है। उसे सामाजिक भामलों पर प्रतिक्रियावादी प्रभाव डालकर ही सनन्‍्तोष नहीं हुआ, अब 
उसने राजनीति तथा अर्थतंत्र पर भी आक्रमण कर दिया है ओर जीवन के हर पहलू को प्रभावित 
कर रहा है | राजनीति के साथ उसका संयोग न उसके स्वयं के लिए हितकर सिद्ध हुआ है और न 
राजनीति के लिए | धर्म का पतन हुआ है और राजनीति कीचड़ में फेस गयी है | एक को दूसरे से 
पूर्णतः पृथक करना ही रोग का उपचार है |” इस प्रकार मोतीलाल स्वच्छ तथा गम्भीर राष्ट्रवाद 
के समर्थक थे। उन्होंने समाज को हर प्रकार की असहिष्णुतापूर्ण कट्टरता तथा संकीर्ण घुणा से मुक्त 
करने पर बल दिया । 
भारत की होतव्यता के सम्बन्ध में मोतीलाल' की कल्पना बहुत उज्ज्वल थी । वे यह नहीं 
चाहते थे कि भारत पद्िचम का अन्धानुकरण करे | उनका कहना था कि भविष्य के गौरवश्ञाली 
तथा शक्तिसम्पन्न भारत का निर्माण करने के लिए उच्च आकांक्षाओं तथा कार्यकारी संकल्प की आव- 
श्यकता है । उन्होंने अमृतसर की कांग्रेस में अपने अध्यक्षीय भाषण में स्वतन्त्र भारत की रूपरेखा 
इन बाब्दों में प्रस्तुत की : “हमारा लक्ष्य ऐसा भारत होना चाहिए जिसमें सब स्वतन्त्र हों और सबको 
विकास का पूर्ण अवसर मिले; जहाँ स्त्रियाँ बन्धन से मुक्त हो चुकी हों और जाति-व्यवस्था की जटि- 
लता लुप्त हो चुकी हो; जहाँ शिक्षा निःशुल्क हो तथा सबके लिए उपलब्ध हो; जहाँ पूंजीपति तथा 
जमींदार श्रमिकों तथा रैयत का शोषण न करें; जहाँ श्रमिक का सम्मान होता हो और उसे समु- 
चित वेतन मिलता हो; और जहाँ दरिद्रता जिससे वर्तमान पीढ़ी आतुर है, अतीत की वस्तु बच गयी 
हो ।” 3 दिसम्बर, 925 को स्वराज दल के नेता की हैसियत से मोतीलाल ने केन्द्रीय विधान 
सभा में घोषणा की कि स्वराज दल सम्पूर्ण देश के हितों का समर्थत करता है, किसी वर्ग अथवा 
समूह के हितों का नहीं । 
मोतीलाल स्वतन्त्रता के उत्कट समर्थक थे, इसलिए उन्होंने अधिकारों की घोषणा का समर्थन 
किया । उन्होंने अपने पत्र इंडिपेंडेंट' को जो सन्देश दिया उसमें कहा कि उनका पत्र भारतीय राष्ट्र 
की आत्मा को जनता के समक्ष उघाड़कर रखेगा। उन्होंने गुटबन्दी, गुप्त कार्यप्रणाली तथा अवसर- 
वादिता की भत्संवा की । 'इंडिपेंडेंट' की नीति के सम्बन्ध में उन्होंने वचन दिया कि वह इस शाइवत 
सत्य पर दृढ़ रहेगा कि मानव जाति के अधिकार इस हेतु दवाकर नहीं रखे जा सकते कि उन्हें 
उदारता प्रदर्शित करने के लिए थोड़ा-थोड़ा करके वितरित किया जाय और न उनकी धामिक तथा 





] पण्डित मोतीलाल के अंत्येष्टि भाषण में ग्रान्धीजी ने कहा था कि पण्डितजी ईश्वर में विश्वास करते थे । “मैं 
अच्छी तरह जावता था कि पण्डितजी को ईश्वर में विश्वास था, कल संध्या समय वे निरस्तर सुर्दर “राम' नाम 
का जप करते रहे थे । श्रीमती नेहरू ने जा उनके पास वैटी हुई थीं मुझसे कहा था कि यह ईश्वर की विशेष 
कृपा थी कि कल रात पण्डितजी गायत्री मन्त्र का जप कर रहें ये । #&7६ का ॥7फ मी रीवादों। 
>बगाँदों )/८।प, भद्ठाचार्य भौर चक्रवर्ती द्वारा सम्पादित, पृष्ठ 33 । 

7 मोतीलाल का 928 के कांग्रेस अधिवेशन में अध्यक्षीय भाषण । 
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सामाजिक कुटुता और फूट के 88220 में ही रक्षा की जा संकती है ) मोतीलाल पर अमेरिका के 
संघीय तथा राज्यीय संविधानों का प्रभाव पड़ा था । 907 में उन्होंने ब्रिटिश संसद को "भारत 
की होतव्यता का अन्तिम निर्णायक” कहा था, किन्तु 99 में वे भारत के अधिकारों के निर्मीक 
समर्थक बन गये । उन्हें इस कप का दुःख था कि 9]9 के भारत शासन अधिनियम में कोई 
अधिकार-पत्र सम्मिलित नहीं किया गया था| उन्होंने कहा, “कोई संविधान तब तक हमारी आव- 
इयकताओं की पूर्ति नहीं कर सकता जब तक उसमें उन आधारभूत अधिकारों की गारन्टी तथा 
घोषणा न हो जिनका अभी हाल में पंजाब में कर रतापूर्वक उल्लंघन किया गया है । कोई भी भार- 
तीय इस तथ्य को स्वीकार किये बिना नहीं रह सकता कि हमारे मूल नागरिक अधिकारों की रक्षा 
तात्कालिक महत्व का विषय है। कोई राजनीतिज्ञ इस नैतिक आवश्यकता को नजरन्दाज नहीं कर 
सकता कि भारतीय जनता को अपने नागरिक अधिकारों की अलंघतनीयता में विश्वास हो। यह 
स्पष्ट है कि भारतीय प्रतिरक्षा अधिनियम के लागू होने से तथा अनेक दमनकारी कानूनों तथा 
सैनिक शासन के स्थापित होने से देश में इन परम्परागत अधिकारों को तिलांजलि दे दी गयी है। 
इतिहास हमें सिखाता है कि जहाँ कहीं जनता की स्वतन्त्रता ऐसी कार्यपालिका के हाथों में रही है 
जिसे मनतमाने कानून बनाते का अधिकार हो वहाँ स्वशासन की प्राप्ति से पहले अथवा उसके साथ- 
साथ विधिक रूप में अधिकारों की घोषणा अवश्य की गयी है ।” नागरिकों की प्रतिप्ठा तथा 
प्रास्थिति के परिरक्षण के लिए अधिकारों की घोषणा आवश्यक थी । इस प्रकार की बोपणा मया- 
वह सैनिक शासन की पुनरावृत्ति को रोकने में सहायक हो सकती थी । पंजाब के कुक्ृृत्यों ने स्पष्ट 
कर दिया था कि उत्तरदायित्वह्दीन शक्ति में निरंकुशता तथा बवेरता की प्रवृत्ति विद्यमान रहती है। 
भारतीयों के अधिकारों की घोषणा से ही देश की जनता को आवश्यक सुरक्षा तथा संरक्षण की 
गारंटी मिल सकती थी । इसलिए मोतीलाल ने कहा कि कांग्रेस वार-बार अधिकारों की आवश्यकता 
पर बल दे चुकी है। 99 में संयुक्त संसदीय समिति के समक्ष यह माँग रखी गयी थी। वम्बई 
की विशेष कांग्रेस तथा दिल्‍ली कांग्रेस ने भी इस बात पर वल दिया था कि कार्यपालिका को अपनी 
शक्ति का दुरुपयोग करने से रोका जाय । 

प्रथम विद्वयुद्ध विश्व को लोकतंत्र के लिए निरापद बनाने के लिए लड़ा गया था । किल्‍्तु 
भारत में लोकतांचिक अधिकार दिये जाने के वजाय शरक्ति-राजनीति की दुेप तथा सिद्धान्तहीत 
वर्वरता थोप दी गयी थी । शक्ति तथा तलवार की निलंज्जतापूर्ण उपासना के कारण सर्वत्र घातक 
तथा विषाक्त उत्पीड़न का वोलवाला था ।* मोतीलाल ने चेतावनी दी कि पंजाब के सबक की 
साधारण समभमकर टाल देता उचित नहीं है। उत्तका यह कहना उचित था कि आक्रामक तथा 
साम्राज्यवादी शासन प्रजा के नैतिक व्यक्तित्व को नष्ट कर देता है। किन्तु इतिहास में नैतिक 
प्रतिशोध का जो विलक्षण नियम काम करता है उसके अनुसार अत्याचारी शासन स्वयं उत्पीड़क का 
भी भ्रष्ट कर देता है। वह उसकी संवेदनशीलता तथा राजनीतिक सहानुभूति को कुंठित कर देता 
है । इस प्रकार वह उत्पीड़क के चरित्र को गम्भीर आधात पहुँचाता है। सैनिकवाद तथा शुद्ध 
निरंकुशवाद पर आधारित शासन सदैव पशु वल तथा वीभत्सता का परिचय दिया करता हूँ और 
ये चीजें सभ्य सिद्धान्त तथा आचरण का उपहास करती हैं। यदि मारतवासियों को अपने अधिकार 
प्राप्त करने थे तो उनके लिए निर्मीकतापुर्वक अहिसक राजनीतिक प्रयत्न करना आवध्यक्र था। 
पंजाब के अत्याचार इस वात की चेतावनी थे कि उत्तरदायित्वहीन सत्तावादी द्ासन सन्यता के लिए 
गम्भीर खतरा होता है। मोतीलाल ने कहा, “वस्तुत: इंगलैण्ड को चाहिए कि इससे सबक सीधे 
और उस स्थिति का अन्त करे जिसके कारण उसके ही उपनिवेज्ञों में इस प्रकार की बनाए बदता 
हैं। यदि हमारा जीवन तथा सम्मान उत्तरदायित्वहीन कार्यपालिका तथा सेवा की कृपा पर निर्नर 
है, और यदि हमें साधारण मानव अधिकारों से वंचित किया जाता है. तो सुधार की साहा बात 


. 


केवल मखौल है। स्वतन्त्र नागरिकता के दिता सांविधानिक सुधार वैसे ही हैं जैसे कि मूव गर्सर 


हा 





3 2 फरवरी, 99 को एक सभा की अध्यक्षता करते समय मोतीलाल नें कहा या कि राचट दिद्रेयक दा उड़ 
“किसी सभ्य देश में विधि तथा न्याय का उन्मूलन करना है ॥ 
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पर चमकदार वस्त्र | चिथड़े पहतकर ईश्वर की स्व॒तन्त्र वायु में साँस लेना सुन्दरतम वस्त्रों में लिपटा 
हुआ शव बनने से कहीं अच्छा है ।” 
मोतीलाल स्वतन्त्रता के उपासक थे। स्वतन्त्रता की माँग है कि नागरिक की नैतिक स्वतः 
स्फूति का सम्मान किया जाय । उनका विश्वास था कि जो कानून अन्तरात्मा की पुकार के विपरीत 
है उसका पालत करने से इन्कार करना हर नागरिक का अधिकार है। यद्यपि मोतीलाल एक महान 
विधिवेत्ता थे, किन्तु वे विधिशास्त्र के विध्यात्मक सम्प्रदाय के अनुयायी नहीं थे । वे विधि-व्यवस्था 
को नैतिक आधारों पर खड़ा करना चाहते थे और ऐसे कानूनों की अवज्ञा के पक्ष में थे जो नागरिक 
की गरिमा तथा नैतिक व्यक्तित्व को आघात पहुँचाते हैं। इस प्रकार गान्धीजी की भाँति मोतीलाल 
भी इस सिद्धान्त के अनुयायी थे कि व्यक्तित्व के अधिकारों की माँग है कि उन कानूनों की अवज्ञा की 
जाय जो शिष्टता, न्याय तथा आचारतीति की कसौटी पर खरे नहीं उतरते । किन्तु वे कानून की 
उल्लंघन करने के लिए हिंसा के प्रयोग की स्वीकृति देने के लिए तैयार नहीं थे । हिंसा तत्कालीन 
भारतीय परिस्थितियों के अनुकूल नहीं थी। किन्तु मानव व्यक्तित्व को साक्षात्कृत करने के लिए 
अहिसात्मक तरीके से अन्यायपूर्ण कानूनों का उल्लंघन करना आवश्यक था। अमृतसर कांग्रेस के 
अध्यक्षीय भाषण में उन्होंने कहा था, “हर मनुष्य का अधिकार है कि वह उत कानूनों का पालन 
करने से इनकार कर दे जो उसकी अन्तरात्मा के विरुद्ध हैं और जिनका पालन करना सत्य के अनु- 
कूल नहीं है । साथ ही साथ उसे इस प्रकार की अवज्ञा के परिणामों को भुगतने के लिए भी उद्यत 
रहना चाहिए । जो कानूत जतता की इच्छा के विरुद्ध हैं उनके सम्बन्ध में यह बात विशेषकर लागू 
होती है । जब तक हम में ये गुण नहीं हैं तब तक हम व स्वतन्त्र हो सकते हैं और न स्वतन्त्रता के 
पात्र ही कहे जा सकते हैं ।” स्पष्ट है कि यहाँ मोतीलाल गान्धीजी की भाषा का प्रयोग कर रहे हैं । 
मोतीलाल को आत्म-निर्णय के सिद्धान्त में विश्वास था ।* मद्रास कांग्रेस ने जिसः स्वेदलीय 
सम्मेलन को नियुक्त किया उसने मोतीलाल की अध्यक्षता में कार्य किया और एक समभौते के रूप 
में औपनिवेशिक स्वराज के लक्ष्य को स्वीकार कर लिया । नेहरू रिपोर्ट मोतीलाल नेहरू तथा तेज- 
बहादुर सप्रू की संविधान-निर्माण की योग्यता का अद्भुत प्रमाण है। यद्यपि अतेक अल्पसंख्यक 
सम्प्रदायों ते रिपोर्ट का हृदय से समर्थत नहीं किया, फिर भी उसमें सर्वत्र व्यापक उदारता का हृष्टि- 
कोण देखते को मिलता है। 928 की कलकत्ता कांग्रेस के अपने अध्यक्षीय भाषण में उत्होंने भारत 
के लिए औपनिवेशिक स्व॒राज' का समर्थन इसलिए नहीं किया कि वें उसे देश के लिए उच्चतम राज- 
नीतिक आदर्श मानते थे, बल्कि इसलिए कि उस समय वही उच्चतम सर्वसम्मतत लक्ष्य जान पड़ता 
था। कलकत्ता कांग्रेस ने औपनिवेशिक स्वराज्य का आदर्श इस छर्त पर स्वीकार कर लिया कि 
ब्रिटिश सरकार उसे 3। दिसस्वर, 929 से पहले ही प्रदान करदे, अन्यथा वह 927 की मद्रास 
कांग्रेस में स्वीकृत पूर्ण स्व॒राज्य की माँग को पुत्र: अपना ध्येय बना लेगी। नवम्बर 929 में 
गान्धीजी तथा मोतीलाल नेहुझू ने वाइसराय लार्ड इरवित से भेंट की और उससे कह दिया कि 
कांग्रेस गोलमेज सम्मेलन में इस शर्ते पर सम्मिलित हो सकती हैं कि सम्मेलत भारत के लिए औप- 
निवेशिक स्वराज देने की प्रणाली निश्चित करने के लिए बुलाया जाय । 
मोतीलाल नेहरू का विश्वास था कि राजनीतिक कार्य तभी ठोस रूप धारण कर सकता है 
जब उसे सुहृढ़ सामाजिक आधार प्रदाव किया जाय । इसलिए रानाडे, गोखले और गान्धीजी की 
भाँति उन्होंने भी समाज-सुधार पर वल दिया । 928 की कलकत्ता कांग्रेस में उन्होंते राजनीतिक 
स्वतन्त्रता तथा सामाजिक मुक्ति की प्राप्ति के लिए एक नौसूत्री कार्यक्रम प्रस्तुत किया : 
() सर्वदलीय सम्मेलन में स्वीकृत साम्प्रदायिक हल को प्रेस तथा मंच हारा प्रचार करके 
और गाँव-गाँव में व्याख्यानों का संगठन करके लोकप्रिय बनाता । 
(2) दिल्‍ली एकता सम्मेलन तथा मद्गास कांग्रेस के प्रस्तावों के सम्बन्ध में भी इसी प्रकार 
का प्रचार कार्य करता; कांग्रेस को अधिक्रार हो कि साम्प्रदायिक विषयों में सम्मेलनों ने जो निर्णय 
लिये हैं उनके अतिरिक्त कुछ अन्य सुधार करना चाहे तो करले । 


4 (शाहादड सीदांबंधा।दि! 44/८5८5, जिल्‍्द 2, पृष्ठ 875 (जी. ए. नदेसत एण्ड कम्पनी, मद्रास) । 
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(3) अछतों तथा दलित जातियों के बीच कार्य | 

(4) खेतिहर तथा औद्योगिक श्रमिकों का संगठन । 

(5) अन्य गाँव-संगठन ।* 

(6) खहर को लोकप्रिय बनाना तथा विदेशी वस्त्र का बहिष्कार । 

(7) उन सामाजिक रूढ़ियों के विरुद्ध आन्दोलण जो सामाजिक मेलजोल तथा राष्ट्रीय 
वकास में बाधा डालती हैं, विशेषकर पर्दा तथा स्त्रियों को निर्बल वनाने वाली अन्य रूढ़ियों के 
विरुद्ध अभियान । 

(8) मद्यपान तथा अफीम के विरुद्ध घोर प्रचार । 

(9) प्रचार कार्य । 

3. निष्कर्ष 

भोतीलाल नेहरू 99 से 92] तक के काल में भारतीय राजनोति के एक अग्रणी नेता 
थे। भारतीय विधान सभा में प्रतिपक्ष के नेता के रूप में उन्होंने अद्भुत प्रतिमा का परिचय दिया । 
अपनी बौद्धिक शक्तियों तथा हढ़ अध्यवसाय के कारण वे सरकारी दल के लिए आतंक का कारण बन 
गये थे । उनकी देशभक्ति गम्भीर थी, तथा वे बहुत ही निर्मीक और स्वावलम्बी थे । उन्होने नेतृत्व 
तथा संकल्पशक्ति का विलक्षण उदाहरण प्रस्तुत किया । उन्होंने कलकत्ता कांग्रेस ((906) तथा 
सूरत (907) में एक मितवादी के रूप में अपना राजनीतिक जीवन आरम्भ किया | फिल्‍्तु ।9]9 

से वे पक्के राष्ट्रवादी बद गये । चितरंजन दास के साथ मिलकर उन्‍होंने स्त्रराज्य दव का निर्माण 
किया जो उस समय का सर्वाधिक ठोस रूप में संगठित दल था। 6 फरवरी को अपने अन्त्येप्टि भाषण 
में महात्ना गान्धी ते कहा कि मोतीलाल नेहरू का जीवन राप्ट्र को निरन्तर प्रेरणा देता रहेगा। 

मोतीलाल नेहरू के राजनीतिक विचारों में अद्भुत यथायंवाद देखने को मिलता है । यद्यपि 
वे राजनीतिक दाशैनिक नहीं थे, किन्तु वे योग्य राजनेता तथा तेजस्वी देशभक्त थे । वे नाहते थे कि 
भारतीय राजनीति में आदर्दवाद तथा यथार्थवाद का समन्वय हो | उन्हें द।स्पतिक लोको तर आदणो 
में विश्वास नहीं था | उनकी निष्ठा उन्हीं विचारों और 2802 में थी जिन्हें अध्यवस्ाय सथा 
व्यावहारिक परिश्रम के द्वारा साक्षात्कृत किया जा सकता था| बिना विचारों के कार्य-दिया निर्धा- 
रित नहीं की जा सकती थी। किन्तु साथ ही साथ वे उन विचारों के सूक्ष्म तथा तात्यिक विवेबन 

अपना समय नष्ठ नहीं करना चाहते थे जिनका सामाजिक तथा राजनीतिक वास्तविकता से कोई 

सम्बन्ध नहीं था। 928 की कलकत्ता कांग्रेस में उन्होंने जो अध्यक्षीय भाषण दिया बह राजनी- 
$तिक यथार्थवाद का सुन्दर उदाहरण है । गान्धीजी राजनीतिक आदर्णवाद के सन्देशबाहक थे, इसके 
विपरीत मोत्तीलाल राजनीति में यथार्थवाद का समर्थन करते थे । 

राजनीति को यथार्थवादी दिशा देने के अतिरिक्त मोतीलाल नें ऐट्टिकवादी मार्ग को नी पुप्ट 
किया । कुछ-कुछ संशयवादी होने के कारण उतके लिए ऐहिकवाद का समर्थन करना सरल भी था । 
उन्हें किसी लोकोत्तर परम सत्ता में आस्था नहीं थी। इसलिए उनकी उन कट्टर धर्मात्थों के साथ 
कोई सहानुभूति नहीं थी जो राजनीति में धर्मशास्त्रीय मतवादों तथा वर्गंगत दूर्मावों को प्रविष्ट करना 
चाहते थे । उन्होंने राजनीतिक क्षेत्र में उस समय नेतृत्व क्षिया जब साम्प्रदायिक तनाव तथा फूट 
बढ़ रही थी और धार्मिक संकीणता के कारण स्वराज्य दल की एकता भी तप्द हो रही थी । किन्तु 
साम्प्रदायिक विघटन के उस संक्रटापन्त काल में भी मोतीलाल ने अपने नापणों तथा कार्यों के द्वारा 
भारतीय राजनीति में ऐहिकवादी चिन्तन के विकास को वल दिया। वे समस्याओं का समाज- 
शास्त्रीय, राजनीतिक तथा आर्थिक स्तर पर विवेचन करना पसन्द करते थे | किन्तु धामिक्र कटुरता 


5. पण्डित मोतीलाल नेहरू ने ए46/धावंधा। में एक लेख लिखा था जं। बक्‍टूबर ]3, 920 को 20४08 मादांद 
में प्रकाशित हुआ था। उम्रमें उन्होंने वक्षालत छा पेशा करने दालों मे अपील का थी। उममें उन्होंने पंचायतों 
के संगठन पर भी वल दिया था। जा ह 25023 
6 29 मार्च, 907 को नंयुक्त प्रान्त के प्रवम प्रान्तीय सम्मेलन के तवसर पर अपने अध्यक्षाव भापम में नेहर ने 


कहा था, “मैं अपने बतिवादी मित्रों के वहुत-से मदन मे महमत नहीं हैं (* किस्तु साथ ही साथ में अदि- 
रिस्थिलियों की डे 
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से उन्हें घृणा थी । वे राजनीति तथा धर्म को एक दूसरे से पृथक करता चाहते थे। वे उनमें से 
किसी एक को दूसरे का साधन नहीं बताना चाहते थे । यह सच है कि मोतीलाल ने अपने राजनी- 
तिक विचारों की क्रमबद्ध निबन्धों के रूप में व्याख्या नहीं की है, फिर भी देझ में उनके नेतृत्व तथा 
उनके राजनीतिक भाषणो ने भारतीय राजनीति में ऐहिकवाद के विकास में महत्वपूर्ण योग दिया 
है । अतः बिना प्रतिवाद के भय के हम कह सकते हैं कि मोतीलाल ने भारतीय राजनीति में यथार्थ- 
वादी तथा एहिकवादी चिन्तन को बल दिया है। 


प्रकरण 2 
चितरंजन दास 


. प्रस्तावता 


देशबन्धु चितरंजन दास (870-925) कवि, विधिवेत्ता, ईश्वर-भक्त तथा देश के एक 
महानतम राजनीतिक तेता तथा योद्धा थे । उत्तका जन्म कलकत्ता में 5 नवम्बर, 870 को हुआ 
था और 6 जूत, 925 को दार्जिलिंग में उनका स्वर्गवास हुआ । जब वे लन्दन में (890-892) 
विद्यार्थी थे उस समय उन्होंने दादा भाई तौरोजी के चुनाव अभियान में भाग लिया था। 908 में 
चितरंजन दास ने अलीपुर वम पड़यंत्र अभियोग में अरविन्द घोष की शानदार पैरवी की। उन्होंने 
पाँच कविता-संग्रह प्रकाशित किये : 'मलंच' (895), 'माला' (904), 'अन्तर्यामी! (95), 
'किशोर-किशोरी तथा 'सामर-संगीत' (93)। उन्होंने 'वारायण” नामक एक बंगाली मासिक 
पत्रिका प्रारम्भ की । 95 में वे बंगला साहित्य सम्मेलन के पटता अधिवेशन के सभापति चुनते 
गये । उन्होंने कुछ वैष्णव कीतंत गीत भी लिखे । अक्टूबर 923 में उन्होंने अपना पत्र 'फॉँरवर्ड' 
आरम्भ किया । 

9]7 में चित्तरंजन दास ने बंगाल प्रान्तीय सम्मेलल के भवानीपुर अधिवेशन का सभा- 
पतित्व किया । 98 में वे बसम्बई में हुए कांग्रेस के विशेष अधिवेशन में सम्मिलित हुए और 
मौंटेग्यूचेम्सफर्ड रिपोर्ट के विरोध में भाषण दिया । वे उस कांग्रेस जाँच समिति के सदस्य थे जो 
99 में जलियाँवाला वाग हत्याकांड के सम्बन्ध में नियुक्त की गयी थी । वे 99 के भारत 
शासन अधिनियम के विरुद्ध थे । अमृतसर कांग्रेस में उन्होंने उन लोगों का नेतृत्व किया जो “उस 
अधिनियम की स्वीकृति के तथा मौंटेग्यू के प्रति कृतज्ञता प्रकट करने के विरुद्ध थे। चितरंजन दास 
उच्चकोटि के वकील थे । वे परिषदों के द्वारा आन्दोलन चलाने के पक्ष में थे। इसलिए सितस्बर 
920 में उन्होंने महात्मा गान्धी द्वारा प्रस्तावित असहयोग आन्दोलन का विरोध किया । वे असह- 
योग के प्रस्ताव का विरोध करने के लिए नागपुर अधिवेशन में भी एक बड़ा जत्था लेकर पहुँचे थे । 
किन्तु अच्तोगत्वा उन्होंने गान्धी जी का कार्यक्रम स्वीकार कर लिया । 92] से वे शरीर, मन तथा 
आत्मा से राजनीतिक कार्यकलाप में तल्‍लीन हो गये । देश की जनता उनके प्रति अपना प्रेम प्रदर्शित 
करने के लिए उन्हें 'देशवन्धु' कहने लगी थी। 92 में बंगाल की कांग्रेस ने उन्हें सरकार के 
विरुद्ध आत्दोलन का संचालन करने के लिए अधिनायक चुता । ] दिसम्बर, 92] को उन्हें कारा- 
गार में डाल दिया गया, ओर जुलाई 922 में वे मुक्त कर दिये गये । उन्हें अहमदाबाद कांग्रेस का 
सभापति चुता गया। किन्तु उस समय उनके अभियोग का न्यायिक परीक्षण हो रहा था और वे 
कारागार में थे, इसलिए वे अधिवेशन की अध्यक्षता न कर सके । इसलिए हकीम अजमल खां ने 
कांग्रेस अधिवेशन का समापतित्व किया । कारागार से मुक्त होने के बाद चितरंजन दास कांग्रेस के 
गया अधिवेशन के सभापति चुन लिये गये । 

]923 में चितरंजन दास ते अखिल भारतीय स्वराज दल की स्थापना की । वे स्वयं उसके 
अध्यक्ष तथा मोतीलाल सचिव चुने गये । दिसस्वर 922 में गया में जो घोषणा की गयी उसमें 
दल का नाम कांग्रेस खिलाफत स्वराज दल' रखा गया । घोपणा में कहा गया कि “अहिसात्मक 
असहयोग के सिद्धान्त पर कार्य करते हुए सव शान्तिमय तथा उचित तरीकों द्वारा स्वराज प्राप्त 
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करना” दल का उद्देश्य है।” दास तथा नेहरू के अतिरिक्त दल के अस्य प्रमुख सदस्य थे विटठल 
भाई पटेल, हकीम अजमल खाँ, एन. सी. केलकर, एम. आर. जयकर, वी. अम्यंकर तथा सी. 
एस. रगा अय्यर । स्वराज दल ने प्रान्तीय परिषदों तथा मारतीय विधान सभा के चनात्र ले । 
दास प्रतिपक्ष के दुर्ेष नेता के रूप में प्रकट हुए तथा बंगाल को सरकार के लिए सचमुच आतंक 
का कारण वन गये । अपनी अत्यन्त हृदयग्राही तथा भावुकतापूर्ण वक्‍तृता के द्वारा वे सरकार के 
अनेक महत्वपूर्ण प्रस्तावों को परास्त कराने में सफल रहे, जिसके कारण वंगाल के गवर्नर को उनमें 
से कुछ प्रस्तावों को पारित कराने के लिए 'प्रमाणन' के अधिकार का प्रयोग करना पडा । दिल्‍ली में 
हुए कांग्रेस के विशेष अधिवेशन में स्वराज दल तथा परिवर्तन-विरोधियों में समभीता हो गया । 
924 में महात्मा गान्धी तथा चितरंजन दास के बीच समभीता हो गया जिसके फलस्वरूप कांग्रेस 
ने स्वराज दल को अपने परिपदों में प्रवेश करने वाले एक पक्ष के रूप में स्वीकार कर लिया । 
925 में हुए कानपुर के कांग्रेस अधिवेशन में स्वराज दल कांग्रेस में विलीन हो गया । 924 में 
चितरंजन दास कलकत्ता नगर महापालिका के प्रमुख निर्वाचित हुए । 
चितरंजन दास कृषि का पुनरुद्धार करने के पक्ष में थे । उन्होंने यूरोपीय ढंग से मारत का 
ओऔद्योगीकरण करने का विरोध किया । किन्तु वे व्यापार तथा वाणिज्य की बुद्धि के पक्ष में थे । थे 
चाहते थे कि जिन उद्योगों से लाभ होने की गुंजाइश हो उनके लिए सस्ते ब्याज पर पूंजी का प्रबन्ध 
किया जाय । वे श्रम की निहित शक्ति को भली-माँति समभते थे। उन्होंने 923 में अखिल मार- 
तीय ट्रेड यूनियन कांग्रेस का समापतित्व किया और निर्माणशालाओं से सम्बन्धित कानूनों का तथा 
उद्योगों में काम करने वाले मजदूरों को श्रमसंघों में संगठित करने का समर्थन किया। अपने मापषण 
में उन्होंने प्रतिज्ञा की कि यदि मब्यवर्गों ने अपने लिए स्वराज प्राप्त किया तो मैं श्रमिकों तथा 
किसानों के हितों के लिए संघर्ष करूँगा | दास ने 924 में मी अखिल भारतीय ट्रेड यूनियन कामग्रेस 
के अधिवेशन की अध्यक्षता की । 
चितरंजन दास स्वराज के लिए संघ करने वाले निर्मीक योद्धा थे । वे स्वार्थरहित तथा 
साहसी थे । बे राष्ट्र के एक महानतम प्रतिनिधि थे । साथ ही साथ वे उच्चकोटि के राजनीतिज 
भी थे, और उनके राजनीतिक विचारों में मौलिकता थी ! उन्होंने कांग्रेस के अधिवेशनों में, बंगाल 
की परिषद्‌ तथा सावंजनिक सभाओं में जो मापण दिये उनसे प्रकट होता है कि उनकी बुद्धि अत्यन्त 
तीक्ष्ण थी, और वे तत्कालीन राष्ट्रीय तथा अन्तरराष्ट्रीय सामाजिक एवं राजनीतिक समस्याओं को 
मली भाँति समभते थे । 
2. चित्तरंजन दास के राजनीतिक विचारों का दाशंनिक आधार 
चितरंजन दास ने एक ब्रह्मसमाजी के रूप में अपना जीवन आरम्म किया। किल्तु एकेश्वर- 
वाद तथा बुद्धिवाद उनकी आत्मा को सन्तुप्ट व कर सके | अतः आगे चलकर वे वैष्णव हो गये। 
उनके हृदय में अपने को सर्वोच्च विकल्पातीत सत्ता में लग कर देने को उत्कट आर्काक्षा थी। सागर 
गीत' में अपनी एक कविता में वे लिखते हैं : 
“उस दूसरे तट पर रहस्यमयी ज्योति जल रही है. 
जो यहाँ न कभी प्रमात में जलती है ओर न संब्या वेला में । 
क्या शाइवत, अनन्त संगीत उसी तट पर ग्ूजता है 
जिसे यहाँ पार्थिव वाद्य-यंत्रों ने कमी किसी ने नहीं सुना : 
क्या वहाँ भी कोई बैठा है मेरी माँति तृष्णा से आकुल 
इस प्यास में कि कोई अज्ञात संस्पर्श आकर उसकी आत्मा को पुलकित करदे / 





एक माक्संवादी आलोचक तथा सिद्धान्तकार के रूप में लिखते हुए मानवेन्द्रनाय राय ने स्वराज्य दल के कार्यक्रम 
की ये विशेषताएँ बतलायो थीं : () परोपकारी सामाजिक छुधार, (2) द्विदिश पर के अन्तर्गत ओऔपनिवे- 
शिक स्वराज, और (3) पूंजीवाद का स्वतन्त्र विकास । एम. एन. राय, हद 466 ् औ0ह-(००१श०707, 
पृष्ठ 80। 


354 आधुनिक भारतीय राजनीतिक चिन्तन 


क्या हृदय का स्वप्न वहीं साकार हुआ है ? क्या तेरी अप्रतिम आत्मा 

जिसे हम ढूंढ रहे हैं वहीं समग्र रूप में पूर्ण तेज के साथ प्रज्ज्वलित है ? 

हे शक्तिमान्‌ ! भेरे हृदय की तृषा 

अत्यन्त गहरी और अतृप्त है । 

है करुणामय ! मुझे अपनी नौरव अथाह निद्रा में डुबो दे 

अथवा ले चल मुझे उस तट पर जिसे कमी कोई नहीं छू पाया । 

क्या मेरी आशाओं के स्वप्त अन्तत: वहाँ पूरे नहीं होंगे ? 

क्या मेरी निष्फल आत्मा तेजोमय, ऐश्वर्यवान और विद्ञाल नहीं होगी ?”* 

दास वैष्णव थे, अतः वे सम्पूर्ण इतिहास तथा विश्व को ईश्वर की अभिव्यक्ति मानते थे। 
ईइवर प्रकृति तथा इतिहास में व्याप्त है। वह ब्रह्माण्ड के भीतर है । जीवन से पृथक ईइवर की 
कल्पना नहीं की जा सकती और न ईश्वर से परथक जीवन की कल्पना की जा सकती है । हेगेल 
तथा अरविन्द की भाँति दास का भी विश्वास था कि इतिहास ईश्वर की आभा का क्ीडांगन है। 
उन्होंने कहा, “सत्य की कसौटी ताकिक परिभाषा नहीं है । सत्य की कसौटी उस सर्ववाध्यकारी 
शक्ति में है जिसके द्वारा वह अपनी प्रतीति करा देता है । आप सत्य को तभी जानते हैं जब आपको 
उसकी अनुभूति हो जाती है । ईश्वर की परिभाषा नहीं की जा सकती और न सत्य की ही परिभाषा 
की जा सकती है, क्योंकि सत्य ईश्वर की अभिव्यक्ति है ।'मैं इतिहास को ईश्वर की अभिव्यक्ति 
मानता हूँ । मैं हर मनुष्य के व्यक्तित्व को, राष्ट्र और मानव जाति को जो एक दूसरे के जीवन में 
योग देते हैं, ईश्वर की अभिव्यक्ति मानता हूँ । में समझता हूँ कि व्यक्ति तथा राष्ट्र स्वराज प्राप्त 
करके ही अपने को पूर्ण कर सकते हैं। में राष्ट्रीय कार्यकेलाप को उस मानव जाति की सेवा का 
आधार मानता हूँ जो स्वयं ईश्वर की अभिव्यक्ति है ।” दास विश्व को ब्रह्म की लीला मानते थे । 
ईश्वर का ऐश्वये अपने को चेतन तथा अचेतन दोनों प्रकार की सत्ता के द्वारा व्यक्त करता है। प्रकृति 
तथा इतिहास ईश्वर की अभिव्यक्ति है। अतः विश्व की सभी वस्तुएँ अनिवार्यतः दैवी गुणों से मुख्चनरित 
होने लगती हैं । ईइवर की लीला अपने को विविधता तथा सामंजस्य दोनों के रूप में व्यक्त करती 
है। ईश्वर इतिहास है तथा विश्व की उन अगणित घटनाओं का एकमात्र दृष्टा है जिनसे इतिहास 
का निर्माण होता है |!" दास लिखते हैं, “सब सत्यों का सार यह है कि ईइवर की बाह्य लीला 
अपने को इतिहास में व्यक्त करती है । व्यक्ति, समाज, राष्ट्र तथा मानव जाति उसी लीला के 
विभिन्न पक्ष हैं। स्वराज की कोई योजना जो व्यावहारिक हृष्टि से सत्य हो और वास्तव में व्या- 
वहारिक हो, इसके अतिरिक्त अन्य किसी जीवन दर्शत पर आधारित नहीं हो सकती । इस सत्य का 
साक्षात्कार करता ही समय की सर्वोच्च आवश्यकता है। यही भारतीय चिन्तन का- प्राण है और 
यही वह आदर्श है जिसकी ओर अर्वाचीन यूरोप का चिन्तन धीरे-धीरे किन्तु निश्चित रूप से अग्न- 
सर हो रहा है |! चितरंजन के अनुसार वैष्णवों की यह धारणा कि इतिहास में ईश्वर व्याप्त 
हैं, वस्तुत: स्वतन्नता का सिद्धान्त है। हर व्यक्ति चाहे वह॒ किसी जाति और पंथ का हो, इतिहास 
की पुनीत प्रक्रिया अर्थात लीला में साभीदार है । दास लिखते हैं, “क्या पहले कभी मानव आत्मा 
की गरिमा तथा स्वतन्त्रता का इससे अधिक श्रेष्ठ सिद्धान्त प्रतिपादित किया गया है ?”?* इतिहास 
की इस हेगेलवादी वेष्णवपन्थी धारणा पर ही दास ने अपने स्वराज के सिद्धान्त का निर्माण किया । 
बंकिम, पाल तथा अरविन्द की भाँति दास भी भारतीय राष्ट्र के देवत्व में विश्वास करते 

थे । उतका कहना था कि भारत में राष्ट्र का विचार पश्चिम से नहीं लिया गया है। राष्ट्र उस 
सत्ता के एक पक्ष का विकसित रूप है जिसमें ईइवर व्याप्त है । अपने को राष्ट्र की सेवा में अपित 
करता वस्तुतः मानव जाति की सेवा में समपित करना है, ओर मानव जाति की सेवा ही ईश्वर 


8 <&०ाएु: [४ 584 (श्री बरविन्द का अंग्रेजी जनुवाद) । 

9 चितरंजन दास का ]922 की गया कांग्रेस में अ्ध्यक्षीय भाषण । 
]0 6, 22, 2कको४ 5#९८८८, पृष्ठ 209 | 
]। चितरंजन दास का 922 की गया काँग्रेस में अध्यक्षीय भाषण । 
]2 0. 7१. 20675 6/८८६४65 पृष्ठ 203 । 
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है । इस प्रकार दास वेष्णवों के ईश्वरवाद को समाजश्ञास्त्रीय अर्थ प्रदान करना चाहते थे। ] 
अक्टूबर को मेसनसिह में अपने एक भाषण में उन्होंने कहा था, “अपने देश की धारणा में मे देवस्व 


का ही दर्शन करता हूँ ।/78 
3. दास के राष्ट्रवादी विचार 


2] अप्रैल, 97 को दास ने कलकत्ता में बंगाल प्रान्तीय सम्मेलन का समापतित्व किया ) 
अपने भाषण में उन्होंने प्रान्‍्त की बढ़ती हुईं दीनता तथा पतितावस्था पर दुःख प्रकट किया । उन्होंने 
भोगविलास के पाइ्चात्य आदर्श का विरोध किया और त्याग की आवश्यकता पर बल दिया । थे 
देश के प्राचीन आदशंवाद को पुनर्जीवित करना चाहते थे और राजनीति, अर्थय्ञास्त्र तथा समाज- 
शास्त्र की समस्याओं का उसी दृष्टि से अनुशीलन करने के पक्ष में थे । वे जीवन की मम्ग्रता को 
विभिन्न भागों में वाँटने की पादचात्य प्रवृत्ति के विरुद्ध थे । उनका कहना था कि राष्ट्रीय समस्याओं 
का वही समाधान स्थायी होगा जो भारत की सहज प्रकृति के आधारभूत तत्वों पर आधारित होगा । 
दास ने गाँवों के पुनरुत्थात तथा क्ृपि-व्यवस्था के पुनर्निर्माण पर बल दिया । वे चाहते थे कि तोग 
विदेशी वस्तुओं का आयात बन्द करदें | उन्होंने चेतावनी दी कि पाव्चात्य ढंग का उद्योगवाद देश 
के लिए घातक होगा | उनका कहना था कि बेंगला के माध्यम से राष्ट्रीय ढग की प्रमावकारी 
शिक्षा देकर ही प्रान्त की वास्तविक प्रगति की जा सकती है । 

चितरंजन दास को हिन्दुओं तथा मुसलमानों के हादिक सहयोग में विश्वास था । राष्ट्रवादी 
होने के नाते और विज्ञेपकर अपने प्रान्त बंगाल के सन्दर्भ में वे उदार नीति को अपनाने के पन्न में 
थे। उन्होंने बंगाल के विभिन्न सम्प्रदायों के दावों के बीच तालमेल स्थापित करने के लिए एक 
तरीका ढूंढ़ निकाला जो 'दास फॉर्मूला' के नाम से प्रसिद्ध हुआ ) यद्यपि ]923 की कोकोनाटा 
कांग्रेस ने बंगाल समझौते को अस्वीकार कर दिया, किन्तु 924 में बगाल प्रान्तीय सम्मेलन मे 
उसका अनुसमर्थत किया । 

दास भलीभमाँति समभते थे कि शक्ति पर आधारित क्षाक्रामक साम्राज्यवाद विच्च शान्ति के 
लिए एक भारी खतरा था। उन्होंने कहा कि भारत आक्रामक राष्ट्रवाद को सिद्ध नहीं करना 
चाहता है; वह तो अपनी आत्म-विकास तथा आत्म-साक्षात्कार की क्षमता की वृद्धि करने का प्रयत्न 
कर रहा है। उनका कहना था, “राष्ट्रवाद ही वह माध्यम है जिसके द्वारा विश्व दान्ति प्राप्त की 
जा सकती है। जिस प्रकार राष्ट्र के लिए व्यक्तियों का पूर्ण तथा अबाध विकास आवश्यक है बैसे 
ही विह्व शान्ति के लिए राष्ट्रवाद के पूर्ण तथा अवाध विकास की आवश्यकता है | राष्ट्रवाद 
का सार यह है कि प्रत्येक राप्ट्र के लिए अपना विकास करना, अपनी अभिव्यक्षित करता और अपना 
साक्षात्कार करना आवश्यक है जिससे मानव जाति स्वयं अपते को विकसित कर सक्रे, अपनी अभि- 
व्यक्ति कर सके और अपने को साक्षात्कृत कर सके ।” दास यूरोप के आक्रामक तथा वाणिज्यवादी 
राष्टवाद के आलोचक थे । विपिनचन्द्र पाल की भाँति उन्होंने भी मत्मीनी का अनुसरण करने हुए 
कहा कि जनता के व्यक्तित्व का विकास ही राष्ट्रवाद है । ेृ 

92-22 में चितरंजन दास ने अहिसात्मक असहयोग का समर्थन किया। इस कार्य प्रणाली 
को उन्होंने राष्ट्र के आत्म-साक्षात्कार की प्राप्ति के लिए एक नेतिक तथा आध्यात्मिक साधन ; बत- 
लाया । 922 में गया की काँग्रेस में उस व्यक्ति को जो किसो समय कलकत्ता का प्रमुख वैरिस्टर 
रहा था, गान्धीजी की शैली में आत्म-शुद्धीकरण के वेदान्ती बौद्ध सिद्धान्त का उपदेद देते हुए देखना 
एक अद्भुत बात थी : “राष्ट्रीय दृष्टिकोण से असहयोग की पद्धति का अर्थ यह है कि राष्ट्र अपनी धराक्ति 
पर ही अपना ध्यान केन्द्रित करे और अपनी शक्ति के वल पर खड़ा होने का प्रयत्व करे । आचारनीतिक 
दृष्टि से असहयोग का अर्थ है आत्म-शुद्धीकरण की पद्धति अर्थात उन कार्यों से दूर रहना जिनसे राष्ट्र 
के विकास को और उसके फलस्वरूप मानव जाति के कल्याण को आधात पहुँचता हो । आध्यात्मिक 





]3 वही, पृ. []4 । पक 5 
]4 सुभापचन्दर बोस, 2॥८ 7॥/४॥ 57४22/2, पृ. व66 (कत्तकत्ता, यैंकर, स्पिक एश्ड कम्पनी, 948) । 
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दृष्टि से स्वराज का अभिप्राय उस पृथकत्व से है जिसे साधना की भाषा में 'प्रत्याहार' कहते हैं, इस 
प्रकार का पृथकत्व इसलिए आवश्यक है कि हम अपनी आत्मा की गहराई में से राष्ट्र की आत्मा 
को उसके समग्र ऐश्वर्य के साथ निकाल कर बाहर रख सकें ।” दास द्वारा प्रतिपादित राष्ट्रवाद की 
यह वेदान्ती धारणा विवेकातन्द, विपिनचन्द्र पाल तथा अरविन्द के आध्यात्मिक राष्ट्रवाद के सिद्धान्त 
के अनुरूप है। स्वराज के सम्बन्ध में दास की धारणा बहुत ही व्यापक और उदात्त थी ।* वे स्वराज 
को राजनीतिक स्वतन्त्रता की यान्त्रिक तथा लगभग निषेधात्मक धारणा से अधिक पूर्ण, सार्थक 
तथा व्यापक मानते थे । दास का मन बन्धनमुक्त था ओर उनकी बुद्धि तीक्ष्ण थी। उन्होंने इस 
बात की आवश्यकता को भलीमाँति समझ लिया था कि राष्ट्र का पुनर्तिर्माण उन पुरानी सड़ी-गली 
व्यवस्थाओं का उन्मूलत करके किया जाना चाहिए जो देश के सामाजिक एकीकरण के मार्ग में 
बाधा डालती हैं । बंगाल प्राल्तीय सम्मेलन के फरीदपुर अधिवेशन में उन्होंने कहा था, “किन्तु हमें 
जिस वस्तु की आवश्यकता है वह केवल स्वतन्त्रता नहीं है, हमें स्वराज की स्थापना करनी है ।” 
एकीकरण का यह काम लम्बी प्रक्रिया है, बल्कि बहुत कष्टसाध्य प्रक्रिया भी हो सकती है, किन्तु 
इसके बिता स्वराज सम्भव नहीं हो सकता । इसी में महात्मा गान्धी के रचनात्मक कार्यक्रम की 
बुद्धिमत्ता है। मैं उस कार्यक्रम से पूणं सहमत हूँ, और मैं अपने देशवासियों से बलपूर्वक अनुरोध किये 
बिना नहीं रह सकता कि वे इस कार्यक्रम को केवल बौद्धिक स्वीकृति न दें, बल्कि उसको अधिका- 
धिक रूप में कार्यान्वित करके उसका व्यावहारिक समर्थन भी करें। दूसरे, स्वतन्त्रता से हमें व्यवस्था 
के उस विचार का बोध नहीं होता जो स्वराज का सार है । मेरी समझ में स्वराज में पहला निहित 
अभिप्राय यह है कि हम भारतीय जनता के विभिन्न तत्वों का एकीकरण करने के मामले में स्व॒तन्त्र 
हों; दूसरे, इस विषय में हम राष्ट्रीय मागे का अनुकरण करें: इसका अर्थ यह नहीं है कि हम 
लौटकर दो हजार वर्ष पीछे चले जाये बल्कि हमें राष्ट्र की सहज प्रकृति तथा स्वभाव को ध्यान में 
रखते हुए आगे की ओर बढ़ता है तीसरे, हमारे सामने जो काम है उसमें कोई विदेशी शक्ति 
वाधा न डाले ।” चितरंजन द्वारा निरूपित स्वराज का यह व्यापक आदर्श स्वदेशी आन्दोलन के 
दिनों में प्रतिपादित आदर्श से तनिक भिन्न था| स्वदेशी आन्दोलन के नेताओं ने स्वराज तथा 
स्वाधीनता अथवा स्वतन्त्रता में भेद किया था। उन्होंने स्वराज को स्वशासन के समतुल्य माना था, 
और स्वाधीनता अथवा स्वतन्त्रता का अर्थ विदेशी शासन से पूर्ण मुक्ति लगाया था। दास ने कहा 
कि स्वाधीनता एक निषेधात्मक धारणा है, क्योंकि उसका अर्थ पराधीनता का अभाव है। इस 
प्रकार दास ने स्वराज को अधिक रचनात्मक अर्थ प्रदात किया। उनके स्वराज की धारणा में 
स्वशासन सम्मिलित है, यदि उसका अर्थ हो, अपना शासन और अपने लिए'। 

दास का स्वराज की धारणा से गहरा तथा उत्साहपूर्ण अनुराग था। किन्तु स्वराज की 
प्राप्ति के लिए उन्होंने क्रान्तिकारी हिंसा तथा अराजकवादियों की कार्यप्रणाली की स्वीकृति नहीं 
दी । 924 में बंगाल में हिसात्मक कार्यवाहियाँ पुनः उमड़ पड़ी थीं। दास ने उनकी भत्सेना की । 
फ़िर भी वे इतने यथार्थवादी तथा निष्ठावान थे कि उन्होंने हिसात्मक कार्यंवाहियाँ करने वाले 
युवकों के श्रेष्ठ तथा आवेशपूर्ण राजनीतिक आदरशवाद को श्रद्धांजलि अधित की। किन्तु दास ने 
धामिक शिक्षाओं के आधार पर तथा स्व॒राज दल की ठोस राजनीतिक कार्यप्रणाली को ध्यान में 
रखते हुए राजनीतिक ह॒त्या तथा वाध्यकारी हिंसा की पद्धति का स्पष्ट रूप से विरोध किया ।”* 
उन्होंने तत्कालीन सरकार को भी सलाह दी और उससे अनुरोध किया कि वह दमत नीति का जो 
स्वभावतः जातंकवादी हिंसा को जन्म देती है, अनुसरण न करे । 

925 में भारत सचिव वकिनहैड ने एक मापण दिया था जिसमें उसने समभौते की 
सम्भावना का समर्थ किया था । 3 अप्रैल को चितरंजन दास ने पटना से एक वक्तव्य जारी किया 
जिसमें उन्होंने सरकार तथा स्वराज दल के बीच समझौते को आवश्यक वतलाया । उन्होंने बंगाल 
के तत्कालीन गवर्नर लिटन से बंगाल में मन्त्रिमण्डल कायम करने के सम्बन्ध में गुप्त वार्ता आरम्भ 


]5 बपने गया अध्यक्षीय भाषण में चितरंजन दास ने हिसतात्मक क्रान्तियों की निरथयंकता दतलायी थी । 


]6 चितरंजन दास के मां 29 तथा अप्रैल 4, 925 के प्रेस-वक्तव्य । 
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की । उन्होंने शर्त यह्‌ रखी कि सभी राजनीतिक बन्दी मुक्त कर दिये जायें और पुलिस की छोड़कर 
सभी सरकारी विभाग मन्सत्रियों को हस्तान्तरित कर दिये जाये । 2 मई, 92: को फरीदपुर में 
दास से एक महत्वपूर्ण भापण दिया । उन्होंने सरकार के समक्ष सम्मानपूर्ण सहयोग का प्रस्ताव 
रखा, किन्तु साथ ही साथ वे यह भी चाहते थे कि भारत को अं गैपनिवेशिक स्वराज्य दे दिया जाम । 
उन्होंने कहा, “आज ओपनिवेशिक स्वराज्य किसी मो अर्य में दासता नहीं है। तत्वतः वह स्ात्नाज्य 
के विभिन्न अंगों की सहमति पर आधारित एक संक्षय अयबा समझीता है। उसका उद्देश्य पार- 
स्परिक भोतिक लाम है और उसका आधार सहयोग की सच्ची भावना हैं। स्वतन्त्रतादबक किये 
गये समभोते में पृथक होने का अधिकार अनिवार्यतः निहित रहता है ॥// 7 एक ओर तो औपनि- 
वेशिक स्वराज्य ब्रिटिश साम्राज्य नाम से अभिहित महान राष्ट्रमण्डल के प्रत्येक घटक को पूर्ण 
सुरक्षा प्रदान करता है, और दूसरी ओर वह प्रत्येक को अपने को साक्षाल्कृत करने, अपना विकास 
रत हे अपने को पूर्ण करने का अधिकार देता है ।” किन्तु इस विषय में दास का दृष्टिकोण 
पर्णत: सुनिश्चित तथा स्पप्ट था कि वास्तविक प्रश्न राष्ट्र के आत्मसाक्षात्कार, आत्मविकास तथा 
38 का है। उन्होंने स्पष्ट शब्दों में कहा कि यदि यह श्रेष्ठ लक्ष्य ब्रिटिश साम्राज्य के अन्त- 
विरेस- में 42032 जा सके तो स्वतन्त्र मारत ब्रिटिश साम्राज्य में बना रहेगा, किन्तु यदि 
सा आल के बाहर य राजनीतिज्ञों ने 'जगन्नाथ के रथ को कुचलने की चाल चली तो भारत 
रे ने बे >> 0 किए 
का प्रस्ताव रखा कु 38 । अपने फरीदपुर के मापण में दास ने नौकरशाही के समक्ष सहयोग 
दे।वे ब्रिटिश बार यह थी कि नोकरशाही के हृदय तथा नीति में भी परिवर्तन दिखायी 
आ जायगा ।” किन्तु 2 लक की गारन्दी चाहते थे कि “पूर्ण स्वराज तिकट भविष्य में स्वतः 
दे तो की पूर्ण ह थी कि यदि नौकरशाही में परिवर्तन का कोई लक्षण न दिखायी 
तो राष्ट्र की पृण्ण मुक्ति के लिए ह्िगुणित परिश्रम के साथ प्रयस्त करना चाहिए । ऐसी स्थिति 
में वे राष्ट्र को यह भी सलाह देने के लिए है श्रम के साथ प्रयत्न करना चाहिए। ऐ 
दे पच है कि अपर हि लए तैयार थे कि वह विदेशी शासकों को कर देता वन्द कर 
। यह सच है कि अपने फरीदपुर भाषण में दास ने मै किन्तु वे 
| सहयोग के पक्ष में ; सहयोग का समर्थन किया था, कि 
सम्मानपुर्ण सहयोग के पक्ष में थे । वामपंथियों का यह डि जि 
ि ह आरोप अनुचित था कि चूंकि स्वराज दल 
भारतीय पूंजीवाद का प्रतिनिधि था इसलिए दास अपने फरीदपुर भाषण में “मितवादी नीति के 
निम्नतम स्तर पर पहुँच गये थे ।77 


4. चितरंजन दास का राजनीतिक दर्शन 


उनकी (क) अधिकारों का सिद्धान्त--चितरंजन दास ईश्वर की सर्वव्यापकता में विश्वास करते 

थे । उनकी वृत्ति आध्यात्मिक थी। इसलिए टी. एच. श्रीन की भाँति दास भी अधिकारों के प्रत्यय- 
वादी सिद्धान्त को मानते थे । उनके अनुसार अधिकारों की सृष्टि मनुछ पे नहीं हि करता है। मनुष्य 
को अधिकार इेवए में आन हति हैं, और कोई मनुष्य उन्हें नहीं छीन शवा। राजनीतिक संस्थाओं 
का काम ईइवर द्वारा अदत्त अधिकारों को केवल मान्यता देना है। सांचिधिक अधिनियम केवल उन 
अधिकारों को “मान्यता देते हैं जो पहले से विद्यमान हैं ।”!78 
| के या गपाई न्याय काग्रेह में बल मे महान एशियाई संघ का आदर्श निरू- 

चित किसी । उन्हींने कहा, “इससे भी अधिक महत्वपूर्ण यह है कि भारत महान एशियाई संघ में 
सम्मिलित हो; मुझे दिखायी दे रहा है कि ऐसा संघ वनने को है । मुझे इसमें सन्देह नहीं हैं कि 
सर्वइस्लामवादी आन्दोलन, जो कुछ संकीर्ण आधार को लेकर चलाया गया था, समाप्त होने बाला 
है और उसके स्थान पर समस्त एशियाई जातियों का एक महान संघ बनेगा । बह एशिया की 
उत्पीड़ित जातियों का संघ होगा । क्या भारत उस संघ के बाहर रह सकता है ?” दास ने जापान 
में एशियाई संघ के समर्थन में रोमांसपूर्ण भापण दिये । उनसे वहाँ की जनता में भारी उत्साह 
उत्पन्न हुआ और उसने संघ के विचार को सर्वइस्लामवाद का अच्छा विकल्प मानकर उसका स्वागत 
क्रिया ।* दास एशियाई संघ के सम्बन्ध में सचमुच बड़े उत्सक थे । 925 में उन्होंने अपने एक 


___-_-तत+ 

]7 एम. एन. रोय, पआढ फप्राए्ार णी उधबीका शगाधठ, पृष्ठ 72 

8 &/#८८८०5 0. ?. 2065, पृष्ठ 268-70 (कलकत्ता, वनजों, दास एण्ड कम्पनी) । 

])9 एम, एस. सैयद, सं(द्राद्ग्रागदर्द 768 उसका, पृष्द 302 (साहोर, एस. एम. अगरफ, ]945 ) ॥। 
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मित्र से भारत में एक एशियाई परिसंघ संगठित करने के लिए रवीन्द्रवाथ टैगोर पर दबाव डालने 
का अनुरोध किया । 

(ग) रूसी माक्सेवाद--दास की बुद्धि इतती तीक्ष्ण थी कि उन्होंने अपने समय की प्रमुख 
आशिक शक्तियों को मलीभाँति समक लिया था । वे “नब्बे प्रतिशत के लिए स्वराज्य” के आदर के 
समर्थक थे, इसलिए उन्होंते समाजवादी विचारों के महत्व को स्वीकार किया। उन्होंने श्रमसंघीय 
(मजदूर सभाई) विचारधारा का समर्थत किया। कांग्रेसी क्षेत्रों में उन्हें वामपंथी समझा जाता 
था । स्वराज दल में मोतीलाल अनुदार विचारों के प्रतिनिधि थे, इसके विपरीत दास का हृष्टि- 
कोण उदार तथा वामपंथी था । किन्तु दास रूसी क्रान्ति से सम्बन्धित अतिवाद तया हिंसा को सहन 
तहीं कर सकते थे | उत्तका विचार था कि रूस की आत्मा तथा सहज प्रवृत्ति जिसका पोषण पुशिकिन, 
तॉल्सतॉय, चेर्नीशेब्ल्की और क्रौपॉटकित की परम्पराओं में हुआ था, अवश्य ही अपने ऊपर बलपूर्वेक 
माक्संवादी सिद्धान्तों के थोपे जाने के विरुद्ध विद्रोह करेगी । दिसम्बर 922 में उन्होंने घोषणा 
की थी, “हाल की रूसो क्रान्ति का अध्ययत करना बड़ा ही रोचक है। उसने आज जो रूप धारण 
कर लिया है उसका मुख्य कारण .यह्‌ है कि रूस की जनता पर माक्सवादी सिद्धान्तों तथा मतवादों 
को उसकी इच्छा के विरुद्ध बलपूवेक थोपने का प्रयत्व किया जा रहा है । हिसा फिर विफल होगी। 
यदि मेरा स्थिति का अध्ययन सही है तो मैं एक प्रतिक्रान्ति की आशा कर रहा हूँ । रूस की आत्मा 
अपने को काले माक्से के समाजवाद से मुक्त करते के लिए अवश्य ही संघर्ष करेगी ।” 

(घ) सानव जाति का संघ--दास ने 'मातव जाति के संघ' की भी घुँघली-सी कल्पना की 
थी। उनके इस यूटोपियाई हृष्टिकोण से स्पष्ट है कि वह महान देशभक्त विश्वराज्यवाद की भी 
कल्पना कर सकता था। उन्हें “विश्व संघ” तथा 'राष्ट्रों की संसद' के आदर से प्रेरणा मिली थी। 

4 अक्टूबर, 97 को वारीसाल में उन्होंने एक भाषण दिया था। उसमें उन्होंने सब राष्ट्रों के 
संघ को रूपरेखा प्रस्तुत की जिसे चार अवस्थाओं में साक्षात्कृत किया जाना था । ये चार अवस्थाएँ 
थीं; (]) पूर्ण प्रान्तीय स्वायत्तता, (2) भारतीय राष्ट्रीवाद को साक्षात्कृत करना, (3) साम्राज्य 
को संघ सरकार जिसमें भारत, आस्ट्रेलिया, अफ्रीका सम्मिलित होंगे और जिसमें ब्रिटिश संसद भी 
अपने प्रतिनिधि भेजेगी, और (4) सब राष्ट्रों का संघ ।* उन्होंने कहा, “यदि कभी दूर तथा अदृश्य 
भविष्य में विश्व में मानव जाति के संघ की स्थापना हो सकी तो वह इसलिए होगा कि विश्व के 
विभिन्न राष्ट्र अपनी निजी विशेषताओं के पूर्ण विकास की अवस्था को प्राप्त कर चुकेंगे; और मेरा 
यह हृढ़ विश्वास है कि जिस समय ऐसी स्थिति आ जायगी उस समय विश्व के कल्याण के लिए 
राजाओं तथा राज्यों की राष्ट्रों तथा राष्ट्र जातियों में अधिक आवश्यकता नहीं रहेगी |“ 
5, निष्कर्ष 


दास उत्कट राष्ट्रवादी थे, और देश की पूजा में उन्होंने एक वैष्णव के उत्साह और आवेश 
का परिचय दिया । उनके राजनीतिक व्यक्तित्व में हमें एक प्रशिक्षित वकील के-से शान्त तथा यथार्थ- 
वादी चिन्तन और स्वराज के लिए भावुकता तथा आवेश से युक्त उत्कण्ठा का समन्वय देखने को 
मिलता है । दास की भावुक आत्मा “आत्मसाक्षात्कार, आत्मविकास तथा आत्मपुणंता के अवसर के 
लिए” पुकार रही थी । उनकी स्वराज की धारणा बड़ी व्यापक थी । उनकी मान्यता थी कि राज- 
नीतिक सत्ता का आधार शासितों की सम्पत्ति होना चाहिए । वे यह भी मानते थे कि क्रर काननों 
का प्रतिरोध करना मनुष्य का अलंघतीय अधिकार है। उन्हें मूल अधिकारों के सिद्धान्त में भी 
विश्वास था । इसके अतिरिक्त उनके लिए स्व॒राज का अर्थ केवल राजनीतिक स्वतस्त्रता नहीं था। वे 


20. 7६ क्षाव 776 | ७. #, 209, पृष्ठ 224 | 

2] पी. सी. राय ने 7.(/८ धाबे 755 ० (८. +, 26 में पृष्ठ 230 पर लिखा है कि चितरंजन दास “समाज- 
वादी थे, विशेषकर उन्हें नाकर्संवादी सिद्धान्त से बौद्धिक सहानुभूति थी ।” 

22 वही । 

23 (. ४९. 22455 ७/८८८४८३, पृष्ठ 65-7]॥ 

24 चितरंजव दास का भवानीपुर में हुए वंग्ाल प्रान्तीय सम्मेलन में भाषण । 
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मानसिक तथा नैतिक सामंजस्य तथा विकास को भी स्वतन्त्रता का अभिन्न अंग मानते थे । वे आधु- 
निक भारत के उन थोड़े-से नेताओं में थे जिन्हें आधुनिक पाश्चात्य राजनीतिक चिन्तन की मुख्य 
धाराओं का अच्छा ज्ञान था । इसलिए उनकी राजनीतिक कल्पना तथा आदर्ण राजनी तिक सिद्धान्त 
के ज्ञान पर आधारित थे । चितरंजन दास का व्यक्तित्व देश की परम्पराओं में हृढ़ता से वद्धमूल था, 
किन्तु साथ ही साथ उन्हें विश्व राजनीति का अच्छा ज्ञान था, और एशियाई संघ तथा मानव जाति 
के संघ के सम्बन्ध में उन्होंने एक पैगम्बर की भाँति पहले से स्वप्न देख लिया था । 

चितरंजन दास ने इस बात का समर्थन किया कि देझ के लिए ग्राम पत्रायतों की एक विशद 
योजना होनी चाहिए। इस सम्बन्ध में भी उनकी कल्पना एक सन्देशवाहक के सह थी । जुलाई 
947 में उन्होंने बंगाल प्रान्तीय सम्मेलन में अपने अध्यक्षीय भाषण में प्राथमिक्र ग्राम समाओं तथा 
जिला सभाओं की योजना की रूपरेखा प्रस्तुत की थी। वे विकरेन्द्रीकरण के महत्व को भलीमांति 
समभते थे। वे इसे लोकतंत्र का प्राणवान सार मानते थे, इसलिए उन्होंने स्थानीय शासन को पुन- 
जीवित करने का अनुरोध किया। केन्द्रीकरण से राज्य एक यांत्रिक ढांचा मात्र रह जाता है । 
जो लोग विकेन्द्रीकरण के सच्चे मार्ग को अपनाते हैं वे नीचे से निर्माण करने में विब्वास करते हैं । 
आवश्यकता इस वात की नहीं है कि स्थानीय संस्‍्थाएँ केन्द्रीय सरकार के अभिकर्ता के रूप में कार्य 
करें। तत्व की बात यह है कि छोटी-छोटी शासन संस्थाओं को एकीकृत और संगठित करके एक 
जीवन्त सामंजस्यपूर्ण समग्र का निर्माण किया जाय । गया कांग्रेस में दास ने भारत के झासकीय 
पु्र्ति्माण के लिए निम्नलिखित पाँचसूत्री योजना प्रस्तुत की : 

“४(]) ऐसे स्थानीय केन्द्रों की स्थापना करना जो न्यूनाधिक रूप में प्राच्रीन भारत की ग्राम 
व्यवस्था पर आधारित हों; 

) इन ग्राम केन्द्रों का एकीकरण करके उत्तरोत्तर बड़े समूहों का विकास करना; 
) एकीकरण करने वाला राज्य इसी प्रकार के विकास का परिणाम हो; 
) ग्राम केन्द्र तथा उनमें वड़े समूह लगभग स्वायत्त हों; 
) नियंत्रण की अवशिष्ट शक्ति केन्द्र में निहित हो ।” हा 

हाल में लोकतांत्रिक विकेन्द्रीकरण की जो प्रवृत्ति बढ़ रही है उसको देखते हुए मानना 
पड़ेगा कि दास की योजना दूरदशितापूर्ण थी, क्योंकि उन्होंने स्थानीय संस्थाओं को उत्तरोत्तर 
अधिकाधिक स्वायत्तता देने का समर्थन किया था । 

चितरंजन दास भारत की राजनीतिक तया सांविधानिक कार्यविधि को ही मलीमाति नह 
समभते थे, उन्हें देश की आ्थिक ममस्याओं के सम्बन्ध में भी अच्छी सूमबूक थी। 922 ५ में 
उन्होंने घोषणा की कि मैं “जनता के लिए नब्बे प्रतिशत लोगों के लिए स्वराज” चाहता हूँ 
इसलिए 'परिवर्तन नहीं की नीति तथा रचनात्मक कार्यक्रम के समर्थक उन्हें समाजवादी समझते थे | 
चितरंजन दास जनता के पक्षपोषक थे । यद्यपि माम्यवादियों ने उन पर मध्यवर्गीय (बूर्जुआ) संसद- 
वादी होने का आरोप लगाया था, किन्तु वस्तुत: उन्हें पूंजीपति वर्ग के हितों से कोई प्रयोजन नहीं 
था । ! नवम्बर, 922 को देहरादून में उन्होंने घोषणा की थी, “स्वराज जनता के 82 हीना 
चाहिए और जनता द्वारा ही प्राःत किया जाना चाहिए ।” वे जनता के लिए स्व॒राज के आदर् में 
ईमानदारी से विश्वास करते थे ! गया कांग्रेस के अवसर पर अपने अध्यक्षीय भाषण में उन्होंने 
श्रमिकों तथा किसानों के संगठनों का समर्थन किया । 

चितरंजन दास के राजनीतिक दर्शन में विभिन्‍न चिन्तनथाराओं का समन्वय देखने को मिलता 
है । वैष्णवों की भाँति वे विश्वास करते थे कि विश्व ईव्वर की लीला हैं । उन्होंने इस वैष्णव 
सिद्धान्त की हेगेलीय दृष्टिकोण से व्याख्या की और कहा कि इतिहास ईव्वर की अभिव्यक्ति है। दास 
के अनुसार इतिहास में एक महान प्रयोजन व्यास है । वेप्णवों, लाइवनित्स तथा हेगेल की इस इतिहास 
विपयक धारणा के साथ-साथ दास ने राष्ट्रवाद के सम्बन्ध में मत्सीनी के दृष्टिकोण को अपनाया । 
उनका कहना था कि मानवता के आदर को साक्षात्क्ृत करने के लिए राष्ट्र की तात्विक पूर्णता तथा 
उसकी सहज प्रवृत्ति का पूर्ण विकास नितान्त आवश्यक है | अतः हाप्ट्रीय व्यक्तित्व मानवता के पूर्ण 
प्रकाशन की महत्वपूर्ण अवस्था है। दास ने अमेरिका के व्यवहारवादी तथा वहुलवादी चिन्तन की 
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नयी प्रवृत्तियों का भी समर्थन किया। पड़ोस की भावना का विकास नागरिक चेतना का तात्विक 
अंश हैं। पड़ोस का छोटा समूह साभेदारी की भावना पर आधारित नागरिकता की प्राथमिक पाठ- 
शाला है। इस प्रकार हम देखते हैं कि यद्यपि दास के इतिहास दर्शन पर हेगेल का गम्भीर प्रभाव 
पड़ा था, किन्तु उनके विकेन्द्रीकरण के सिद्धान्त तथा मिस फौलिट” के नवीन विचारों के प्रति उतके 
गहरे श्रद्धाभाव से स्पष्ट होता है कि उन्हें राज्य की केद्वीकृत सर्वेशक्तिमत्ता के साम्राज्यवादी सिद्धान्त 
से धूणा थी। यह सत्य है कि दास ने इतिहास विषयक हेगेलीय दृष्टिकोण तथा राजनीतिक शरक्ति 
की व्यवहारवादी बहुलवादी धारणा को सैद्धान्तिक दृष्टि से समन्वित करने का प्रयत्न नहीं किया; 
फिर भी उनके गया कांग्रेस के अध्यक्षीय भाषण का भारतीय राजनीतिक चिन्तन के इतिहास में 
महत्वपुर्ण स्थान रहेगा, क्‍योंकि उसमें उन्होंने एक प्रकार के व्यापक राजनीतिक दर्शन का निरूपण 
करते का प्रयत्न किया है । 


25 एम. पी. फोलिट, 2/#6 (६०४ 5/47, (#०४०४ 7:>0#ढघ८2. 
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. प्रस्तावना 


जवाहरलाल नेहरू (7889-]964) ने अपने घर इलाहाबाद में तथा हैरों और केम्ब्रिज मे 
शिक्षा पायी थी । इंगलैण्ड में वे लगमग सात वर्ष रहे । उस काल में उन्होंने ब्रिटेन की मानववादी 
उदारवाद की परम्पराओं को आत्मसात कर लिया था। उन्हें उस सामान्य दार्शनिक लोकाचार में 
विश्वास था जिसके समर्थक मिल, ग्लैडस्टन और मोलें थे । उन पर बर्नाई थाँ तथा बद्गराण्ड रसल 
के विचारों का भी प्रभाव पड़ा था। नेहरू उस अर्थ में राजनीतिक दार्शनिक नहीं थे जिसमें यह 
शब्द सिसेरो, हॉब्स अथवा रूसो के लिए प्रयुक्त होता है | किन्तु इसमें सन्देह नहीं कि वे विचारबान 
व्यक्ति थे। यद्यपि नेहरू महान कमंबीर थे, फिर भी उनमें दार्शनिक अनासक्ति का पुट था, और 
एक चिन्तनशील अन्तर्मुखी व्यक्ति की भाँति उनका मन मी प्राय: शंक्राओं और सन्देहों से उद्विग्न 
हो उठता था । 

भनोविश्लेषण की मापा में जवाहरलाल अपने पिता के पुत्र थे, जबकि गान्धीजी अपनी 
माता के पुत्र थे । जवाहरलाल ने अपने पिता मोतीलाल से स्वतन्त्रगा तथा साहस की भावना एवं 
अभिजातीय अहंकार विरासत में पाया था ) जवाहरलाल को अपने पिता के प्रति गम्मीर, निरपेक्ष 
तथा हृढ़ अनुराग और स्नेह॒पूर्ण श्रद्धा थी। उनकी “आत्मकथा” तथा “पुराने पत्रों का गुच्छा' (ए बंच 
आव ओल्ड लैटसं) से इस वात की असंदिग्ध रूप से पुष्टि होती है। मोतीलाल नेहरू में धक्ति, हृड़ता 
तथा अविचल संकल्प एवं जोखिम उठाने की क्षमता के जो गुण विद्यमान थे उनका जवाहरलाल पर 
गहरा प्रभाव पड़ा था। जवाहरलाल की दृष्टि में मोतीलाल सर्देव पितृसन्तात्मक ऐद्वर्य के स्थायी 
प्रतीक तथा जीवन की तुच्छता से दूर रहने वाले भद्रपुरुष बने रहे । किन्तु नेहरू का अभिजातीय 
तथा मध्यवर्गीय स्वभाव गान्धीजी के साहचय॑ से बहुत कुछ संयत और नम्न हो गया था । गान्बीजी 
ने 'प्रामीण मनस्केता' का सन्देश दिया, तथा वे सहज प्रवृत्ति से लोकतांब्रिक मानवतावादी थे । 
नेहरू ने गान्धीजी के निकट सम्पर्क में रहने तथा द्वतात्दी के तृतीय दद्मक में उत्तर प्रदेश के किसानों 
में विचरण करने के फलस्वरूप जनता की भावनाओं तथा आकांक्षाओं को समझना एवं सराहना 
सीख लिया था | 

जवाहरलाल नेहरू ते लोकमान्य तिलक तथा एनी वैेसेंट द्वारा स्वापित होम छल लीग के 
सम्पर्क में आकर अपना राजनीतिक कार्यकलाप आरम्म किया । उन्होंने असहयोग आन्दोलन में भाग 
लिया, और वे कारागार में डाल दिये गये । तृतीय दद्यक के अन्तिम दिनों में जवाहरलाल का 
मुख्य योगदान यह था कि उन्होंने मारत के लिए पूर्ण स्वराज के आदर्श का समर्थन किया । उस 





] जवाहरलाल नेहरू, ४2 4६7०070£72//77 (लन्दन, जॉन लेन, द वौडली हैड, 936) | जवाहरलाल नेहरू के 
राजनीतिक विचार 6॥॥956 रथ [077४ [7509 (लन्दन, लिडसे इमंड, 939) तथा 2286८०ए४४ ० 
46 (कलकत्ता, द सिमनेट प्रेत, 946) में मिलते हैं । इनके अतिरिक्त देखिये फ्रांक मौरेस, उद्दाशदांदाांवा 
४7४ (वम्बई, जैको पब्लिधिंग हाउच, 959); जवाहरलाल नेहरू, .ांट#शावशादट ढाप्द॑ धधधि तथा 
उध्प्बादाददां मोलीएपोड 52८८८४०5, 2 जिल्दें, 7949-953 तथा 4953-]957 । 
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काल में कांग्रेस के बहुसंख्यक मूर्धन्य तेताओं ने तथा स्वेदलीय सम्मेलन ने, जिसके सभापति 
मोतीलाल थे, औपनिवेशिक स्वराज्य के आदशे को स्वीकार कर लिया था । जवाहरलाल ने 
श्रीनिवास आयंगर तथा सुमाषचन्द्र बोस के साथ मिलकर औपनिवेशिक स्वराज का विरोध किया 
और उसके स्थान पर पूर्ण स्वराज को अखिल भारतीय कांग्रेस का लक्ष्य निर्धारित किया | गान्धीजी 
के आशीर्वाद से जवाहरलाल कांग्रेस के लाहोर अधिवेशत के समापति चुन लिये गये, और 3॥ 
दिसम्बर, 929* की आधी रात को पूर्ण स्वराज्य का ऐतिहासिक प्रस्ताव पास किया गया । 
जवाहरलाल 936, 937 तथा 946 में पुनः कांग्रेस के समापति चुनें गये | 942 के 
आन्दोलन में उन्हें लगमग तीत वर्ष कारागार में बिताते पड़े । कारागार से मुक्त होने के बाद 
उन्होंने ब्रिटेन के साथ हुई अनेक वार्ताओं में भारत के प्रमुख प्रतिनिधि के रूप में भाग लिया । 
946 में उन्होंने भारत की अन्तरिम सरकार का निर्माण किया, और फिर 5 अगस्त, 947 से 
लेकर 27 मई, 964 के दित्, अपनी मृत्यु के समय तक, उन्होंने भारत के प्रधान मंत्री पद पर 
कार्य किया । 
2, नेहुरू के चिन्तन के दाशेनिक आधार 
जवाहरलाल के पिता पंडित मोतीलाल भज्ञ यवादी थे । वे वुद्धिवादी तथा यथार्थवादी भी 
थे | इसलिए उन्हें किसी विकल्पातीत सत्ता में विश्वास नहीं था और न वे उच्च सत्ता की रहस्यपा- 
त्मक अनुभूति के विचार को ही हृदयंगम कर सकते थे । अपने पिता के पुत्र होने के नाते जवाहर- 
लाल कभी अपनी माता की धार्मिक निष्ठा को आत्मसात न कर सके । उनमें एनी वैेसेंट के सम्पर्क 
के कारण तथा फर्डीनांड टी. ब्रुक्स के शिष्य होने के नाते जो कुछ थोड़ी-सी आस्था छिपी रह गयी 
होगी वह भी रसल के सन्देहवाद ने नष्ट कर दी थी ।* तीस ब्ष से भी अधिक गान्धीजी जैसे 
धार्मिक तथा पैगम्बरतुल्य व्यक्ति के निकट सम्पर्क में रहने पर भी जवाहरलाल संशयवादी ही बने 
रहे । यह सत्य है कि जवाहरलाल कट्टर अथवा उग्र त्ास्तिक अथवा भोतिकवादी तहीं थे । किल्तु बे 
आध्यात्मवादी भी नहीं थे ॥* उन्होंने सदैव तत्वशास्त्र और ज्ञानशास्त्र (ज्ञान मीमांसा) की सुक्ष्म तथा 
जटिल समस्याओं पर विवाद में उलभने से इतकार किया । फिर भी उनमें कुछ अस्पष्ट आध्यात्मिक 
वांच्छा विद्यमान थी, किन्तु उन्हें किसी आदि आध्यात्मिक सत्ता के अस्तित्व में विश्वास नहीं 
था । वे निशचयात्मक रूप से द्रव्य (पदार्थ), गति अथवा बल को ही एकमात्र सत्‌ मानने के लिए 
भी तैयार नहीं थे | नेहरू कांठ सम्प्रदाय के नहीं बल्कि स्पेंसर सम्प्रदाय के संशयवादी थे | वे यह 
नहीं कहते थे कि स्वलक्षण वस्तुओं का एक ऐसा तात्विक जगत है जिसे मनुष्य की बुद्धि कमी जात 
ही नहीं सकती । उनकी घारणा केवल यह थी कि इस ठोस इन्द्रियगम्य प्रपंच जगत से परे और 
किसी सत्ता की कल्पना नहीं की जा सकती । उन्होंने लिखा है, “जब मैं इस जगत को देखता हूँ तो 
मुझे प्राय: रहस्यों तथा अज्ञात गहराइयों का आभास होता है | वह रहस्यमय चीज क्‍या है, यह मैं 
नहीं जानता । मैं उसे ईश्वर नहीं कहता, क्योंकि ईइवर का बहुत कुछ अर्थ ऐसा है जिसमें मेरा 
विश्वास नहीं है । मैं अपने को इस योग्य नहीं पाता कि किसी देवता अथवा मानव अर्थ में किसी 
अज्ञात उच्चतम शक्ति की कल्पना कर सकूँ | मुझे सग्रुण ईश्वर का विचार बहुत अजीब लगता है। 
वोडिक दृष्टि से मैं एकत्ववाद के सिद्धान्त को कुछ हद तक समभ सकता हूँ, और मुझे वेदान्त के 
भद्वेत दर्शन ने आक्ृप्ट किया है ।*““किन्तु साथ ही साथ वेदान्त तथा उसी प्रकार के अन्य दशनों 
के अनन्त के सम्बन्ध में अस्पष्ट तथा अमूर्तचिन्तन से मैं भयभीत हो उठता हूँ । प्रकृति की 
2 92] की अहमदाबाद कांग्रेस में हसरत मुहानी ने “ब्रिटिश साम्राज्य के वाहर पूर्ण स्व॒राज' का प्रस्ताव रखा 
धा, किन्तु वह बत्वीकृत हो गया घा । ]924 में “पूर्ण स्वराज को कांग्रेस का उद्देश्य निर्धारित करने के लिए 
एक बन्य भ्रत्ताव रखा गया था, किन्तु गान्धीजी ने, जो कांग्रेस के अध्यक्ष थे, विषय समिति की बेठकें में उस्ते 
प्रस्तुत करने की जनुन्ना नहीं दी थी। 
जवाहरलाल नेहरू दो-तोन बर्ष तक घियोसोफी में भी रहे थे । 3 वर्ष की आायु में वे बियोसोफीकल 
सोसाइटी के सदस्य वन गये । एनी वेसेंट ने उन्हें दीक्षा दी थी । 
4 जवाहरलाल के मन में बुद्ध तधा ईसा के लिए गहरा बनुराग था (4४/90970872//9, पृष्ठ 27]) । किन्तु 
चिग्रिज खाँ ने भी उन्हें वहुत आक्ृप्ट किया था (७77८5, पृष्ठ 220) | 
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विविधता तथा परिपूर्णता मुझे स्पन्दित कर देती है ओर आत्मा का सामंजस्य उत्पन्न करती है । मैं 
पुराने भारतीय अथवा यूनानी और सवश्वरवादी वातावरण में सुखी होने की कल्पना कर सकता 
हूँ । किन्तु उसके साथ ईश्वर अथवा देवताओं की जो धारणा सम्बद्ध थी वह मुझे प्रिय नहीं लगती ।"* 
नेहरू उन आधुनिक भौतिकीय अनुसन्धानों से परिचित थे जिनका सम्बन्ध आइस्टाइन और प्वांक 
हाइजनवर्ग के नामों के साथ है। वे यह भी स्वीकार करने को तैयार थे क्रि उन्नीसवी शवाहदी के 
माकस वादी अर्थ में मोतिकवाद पुराना पड़ गया है। वे आध्यात्मिक' शब्द का मी प्रयोग करते है 
किन्तु उनकी भाषा में वह शब्द 'नैतिक' अथवा 'मानसिक' शब्दों का पर्यायवाचत्रों है । 

नेहरू का प्रारंभिक जीवन दर्शन आनन्दवादी था। अपने प्रमाव्य कान में वे पेदर और 
ओऔस्कार वाइल्ड की रचनाओं से प्रभावित हुए थे।” किन्तु उनका जीवन दशन केवल बौद्धिक 
स्वाध्याय अथवा तत्वझास्त्रीय तकं-वितर्क से मिर्मित नहीं हुआ था । उन्होंने मुख्यतः अपने अनुभवों 
के सम्बन्ध में मनन करके अपने विचारों का निर्माण किया था | जीवन तथा उसमें निहित अगणिन 
सुअवसरों के विषय में उनका दृष्टिकोण आश्ावादो था। प्राचीन यूतानियों की माँति वे भी विश्यास 
करते थे कि मनुष्य में निहित क्षमताओं तथा शक्तियों का समुचित तथा सामंजस्यपूर्ण विकास होना 
चाहिए। पदिचम के फौस्टतुल्य मानव की भाँति वे भी साहस तथा जोखिम के कामों में आनन्दित 
तथा पुलकित हो उठते थे । यद्यपि उन्होंने वेदान्तियों तथा वौद्धों की आत्मोत्सर्ग और इंद्रिय-निग्नह 
की आचारनीति को स्वीकार नहीं किया, किन्तु वे आत्म-परितुष्टि के पूँजीवादी आदर्श को भी मानने 
के लिए तैयार नहीं थे । वे सामाजिक आवशंवादी श्र, और उनके मन में साधारण मनुष्य की 
भावनाओं के प्रति लोकतांचनिक सहानुभूति थी । 
3. नेहरू का इतिहास दर्शन 


नेहरू ने अपनी पुस्तक विश्व इतिहास की भलक' में इतिहासवादी समाजशास्त्र की पुनः 
रचना करने का प्रयत्न किया है । पुस्तक केवल घटनाओं ओर तथ्यों का विवरण मात्र नहीं 
है । माक्संवादियों की भाँति नेहरू भी उन परिस्थितियों का विब्लेषण करते हैं जिनमें सामाजिक 
तथा राजनीतिक घटनाएँ घटती हैं । उदाहरण के लिए नेपोलियन के सम्बन्ध में थे लिखते हैं 
“सम्भव है कि यदि नेपोलियन किसी अन्य तथा अधिक थ्वान्तिमय युग में उत्पन्न हुआ होता तो बह 
एक विख्यात सेनानायक से अधिक कुछ न वन पाता और प्रायः लोगों का ध्यान आकृष्ट किये बिना 
ही चल बसता। किन्तु क्रान्ति तथा परिवतंन ने उसे आगे बढ़ने का अवसर दिया और उसने उसका 
भरपूर लाभ उठाया ।/” इस प्रकार नेहरू इस सिद्धान्त को नहीं मानते कि इतिहास सार्वभीम 
ऐतिहासिक व्यक्तियों की आत्मकथा है; वे ऐतिहासिक विकास में वस्तुगत झक्तियों को प्राथमिकता 
देते हैं । किन्तु जब वे ऐतिहासिक स्थिति के ठोस तत्वों का विड्लेषण करने लगते हैं तो आशिक तत्व 
को ही प्रधानता देते हैं । नेहरू ने कार्डिन, मौतेस्क्यू और वकल की भाँति इतिहास में जलवायु तथा 
परिवेश का विवेचन नहीं किया है । 

किन्तु इसके बावजूद कि नेहरू ने इतिहास में वस्तुगत द्क्तियों की भूमिका को प्रवानता 
दी, वे शुद्ध भौतिकवादी अर्थ में वस्तुवादी नहीं थे । उन्होंने यह भी माना कि इतिहास में महापुरुषों 
की भी महत्वपूर्ण भूमिका हुआ करती हैं । उदाहरण के लिए आधुनिक भारतीय राजनीति के सन्दर्भ 
में उन्होंने महात्मा गान्धी की सृजनात्मक भूमिका को स्वीकार किया । उन्होंने निरत्तर इस बात 
पर जोर दिया कि महात्मा गान्धी के आकर्षक व्यक्तित्व के कारण मारत में महत्वपूर्ण सामाजिक 
और राजनीतिक परिवतंन हो चुके थे, जो लगभग एक क्रान्ति के सहश थे। रूसी क्रान्ति के 
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364 आधुनिक भारतीय राजनीतिक चिन्तन 


सम्बन्ध में भी उतके इसी प्रकार के विचार थे | यद्यपि उन्होंने स्वीकार किया कि उस महान 
विप्लव के मूल में गहरी राजनीतिक तथा सामाजिक शक्तियाँ थीं, किन्तु उन्होंने यह भी माना कि 
होतव्यता का निर्माण करते वाले व्यक्तियों की भी सुजनात्मक भूमिका हुआ करती है। उनका 
स्पष्ट कथन था कि एक व्यक्ति करोड़ों लोगों के जीवन को परिवर्तित कर सकता है। उनके विचार 
में लेनिन को रूसी क्रान्ति के चमत्कार तथा क्रान्ति के बाद के रूपान्तर का श्रेय था ।* 


4. नेहुरू की हृष्टि में माव्सवाद तथा साम्पवाद 


तवस्वर 927 में नेहरू ने सोवियत संघ की संक्षिप्त यात्रा की । उस यात्रा के दौरान 
उन्होंने स्वयं अपनी आँखों से उस देश की उन महान उपलब्धियों को देखा जो उसने शिक्षा, स्त्री- 
उद्धार तथा किसानों की दशा के सुधार के क्षेत्र में प्राप्त की थीं |” किन्तु अपनी पुस्तक सोवियत 
रशिया' में, जिनकी रचना उन्होंने 928 में की थी, नेहरू ने रूस के सम्बन्ध में निरचयात्मक 
रवैया नहीं अपनाया । फिर भी वे उस देश में जो कुछ हो चुका था और हो रहा था उसको मानव 
शक्ति की तात्विक और नाटकीय अभिव्यक्ति मानते थे ।!! उनका विचार था कि आज विश्व को 
जिन समस्याओं का सामना करना पड़ रहा है, उनका समाधान ढूंढ़ तिकालने में रूस के उदाहरण 
से सहायता मिल सकती है |” [927 में रूस से लौटने के बाद उन्होंने समाजवाद के विचारों को 
लोकप्रिय बनाने का कार्य आरम्भ कर दिया। 

नेहरू को माक्से की विश्व तथा इतिहास की धारणा से प्रेरणा मिली थी। अपनी “आत्म- 
कथा' में उन्होंने स्वीकार किया कि साम्यवादी जीवन दर्शन ने उन्हें आशा तथा सान्त्वना दीथी। 
साम्यवाद अतीत की व्याख्या करने का प्रयत्न करता है और भविष्य के लिए आशा प्रदान करता 
है ।! नेहरू को माक्संवादी इतिहास दश्न के वैज्ञानिक, धर्मविद्या-विरोधी तथा अन्धविश्वास- 
विरोधी दृष्टिकोण ने विशेषकर प्रभावित किया था। इतिहास के पल्‍लवग्राही विद्यार्थी को ऊपर 
से देखने पर जो तथ्यों और घटताओं का असम्बद्ध पुंज प्रतीत होता है उसको मार्क्सवादी ऐतिहासिक 
भौतिकवाद मानव के ऐतिहासिक विकास की प्रक्रिया में परस्पर सम्बद्ध तथा आवश्यक कड़ियाँ 
मानता है। अतः ऐतिहासिक व्याख्या का माक्संवादी सिद्धान्त तथा उसका विकास सम्बन्धी हृष्टि- 
कोण नेहरू को पसन्द आया | उसके मत पर यह सैद्धान्तिक प्रभाव 930-32 के विद्वव्यापी 
आशिक संकट से और भी अधिक पुष्ट हो गया । ५ उन्हें ऐसा लगा कि मार्क्सवादी विश्लेषण तथा 
निष्कर्ष समीचीन हैं । किन्तु नेहरू को मार्क्सवाद में पूर्ण विश्वास कभी नहीं हुआ | उन्होंने ऐतिहा- 
सिक व्याख्या के सम्बन्ध में माक्संवादी सिद्धान्त का प्रायः प्रयोग किया था। किन्तु वे इतने अधिक 
संवेदनशील व्यक्तिवादी थे कि वे व्यावहारिक जीवन में साम्यवाद की सत्तावादी कार्य प्रणाली को 
स्थायी रूप से कमी सहत न कर सकते थे | अपनी 'भारत की खोज' में उन्होंने मार्क्सवादी तथा 
लेनिनवाद के सम्बन्ध में अपनी प्रतिक्रिया का सारांश इस प्रकार व्यक्त किया है: “मास तथा 
लेतित के अध्ययन ने मेरे मन पर शक्तिशाली प्रभाव डाला और मुझे इतिहास तथा सामयिक 
घटलाओं को एक नयी दृष्टि से देखने में सहायता दी । मार्क्सवादी दर्शन में बहुत तत्व ऐसा था जिसे 
मैं बिना कठिताई के ग्रहण कर सकता था---उसका एकत्ववाद, मन तथा पदार्थ का अद्वैत, पदार्थ 
की गतिशीलता, तथा क्रिया और अस्योन्य क्रिया, कारण और कार्य, वाद, प्रतिवाद और संवाद के 
माध्यम से विकास तथा छलाँग दोनों के द्वारा सतत परिवर्तिन का दन्द्व नियम । उसने मुझे पूर्ण रूप 
से सन्तुष्ट नहीं किया और न मेरे मन के सभी प्रदनों का उत्तर दिया । मेरे मन में प्रायः अनजाने 
एक अस्पष्ट प्र॒त्ययवादी चिन्तन पद्धति कार्य करने लगती थी जो बहुत कुछ वेदान्ती दृष्टिकोण के 
सहृश थी ।'*“इसके अतिरिक्त आचारनीति की पृष्ठभूमि भी थी । मैंने अनुभव किया कि नैतिक 
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धारणा विकासशील सन पर तथा अग्रगामी सम्यता पर निर्भर होती है; वह बहुत कुछ युग के 
मानसिक वातावरण से निर्धारित होती है । किन्तु इससे अतिरिक्त कुछ और भी है, कुछ आधारभूत 
प्रेरणाएँ हैं जो अधिक स्थायी हैं | अन्य लोगों की माँति साम्यवादियों के व्यवहार तथा इन आधारभूत 
प्रेरणाओं अथवा सिद्धान्तों के बीच सामान्यतः जो अन्तर देखने को मिलता है वह मुझे पसन्द नह 

सामान्य माकसंवादी दृष्टिकोण ने, जो वैज्ञानिक जानकारी को वर्तमान स्थिति के न्यूनाधिक 
अनुरूप है, मुझ बहुत कुछ सहायता दी | किक्तु उस दृष्टिकोण को स्वीकार करते हुए भी उसके 
निष्कर्ष तथा उसके आधार पर की गयी अतीत तथा वर्तमान की घटनाओं की व्याख्या कभी स्पष्ट 
रूप में मेरी समझ में नहीं आयी । सामाजिक विकास के सम्बन्ध में माक्स का सामान्य विश्लेषण 
असाधारण तौर पर सही जान पड़ता है, फिर भी बाद में अनेक ऐसी घटनाएँ घटी हैं जो मिकट 
भविष्य को ध्यान में रखते हुए उसके दृष्टिकोण से मेल नहीं खातीं ।//+ 

नेहरू ने दन्द्वात्सक मौतिकबाद का जो विरोध किया है उसके चार आधार हैं । प्रथम, गति- 
शील द्रव्य (पदार्थ, भूत) की द्वन्द्ात्मक धारणा ही परम वास्तविकता है, इस वात से नेहरू को 
सन्‍्तोष नहीं होता। प्रत्यववादी न होते हुए भी उनमें अस्पष्ट प्रत्ययवादी प्रवृत्ति विद्यमान है। 
ब्रह्माण्ड का व्यापक रहस्य उनके मन को प्राय: उद्विग्न करता रहता है। दूसरे, वे यह भी मानने 
के लिए तैयार नहीं हैं कि नैतिक मान्यताओं का स्वरूप शुद्ध समाजशास्त्रीय तथा बगेगत होता है । 
नैतिक आचरण के मूल में कुछ इससे भी अधिक गहरी और अनिवायं प्रेरणा निहित रहती 
आचारनीति केवल समय की परिस्थितियों की माँग के फलस्वरूप उत्पन्न नहीं होती। तीसरे 
स्वतन्त्रता के समर्थक होने के नाते जवाहरलाल उस शात्रुता और बर्वरता का समर्थन नहीं करते, 
जिसका सम्बन्ध साम्यवाद के कुछ रूपों के साथ जोड़ा जाता है। चौथे, नेहरू का विचार है कि 
मानव चिन्तन ने प्राकृतिक तथा सामाजिक विज्ञानों के क्षेत्र में जो प्रगति की है उसको देखते हुए 
उन्‍नीसवीं शताब्दी के शाव्दिक अर्थ में मार्ससवाद पुराना पड़ गया है। उसमें बहुत कुछ रूपान्तर 
और संशोधन की आवश्यकता है । 952 में नेहरू ने यह घोषणा करके साम्यवादियों को लगभग 
वागल बना दिया कि दर्शन, विज्ञान तथा आर्थिक चिन्तन के क्षेत्रों में पिछले सी वर्षों की प्रगति ने 
माक्स वाद को पुराना सिद्ध कर दिया है। अतः स्पष्ट है कि नेहरू के मन में मार्क्सवाद और 
साम्यवाद के प्रति ब्रिटिश साम्राज्य के विरुद्ध प्रतिक्रिया के रूप में अथवा उसके विरोध से जो मान- 
सिक सानन्‍्त्वना मिलती थी उसके कारण जो संवेगात्मक अनुराग उत्पन्न हो गया था वह आयु की 
वद्धि तथा समय के परिवत्तंन के साथ-साथ बहुत कुछ क्षीण हो गया । 950 में सिंगापुर में अपने 
एक भाषण में नेहरू ने कहा था कि एशिया में साम्यवादी आन्दोलन राष्टवाद का झआत्रु है । भारतीय 
स्थिति के सन्दर्भ में नेहरू ने वर्ग-संघर्प के समाजशास्त्र में विश्वास करता छोड़ दिया था और 
गाँधीजी की भाँति वे कहने लगे थे कि वर्ग-संधर्पों को श्ञान्तिमय तरीकों से सुलभाया जा सकता 
है । इस प्रकार हम देखते हैं कि जैसे-जैसे नेहरू की आयु बढ़ी, प्रशासन की जिम्मेंदारियाँ आयीं 
और अन्तरराष्ट्रीय साम्यवाद की विनाशकारी कार्य प्रणाली प्रकट हुई वंसे-वैसे उनके मन में ब्रिटिश 
साम्राज्यवाद के विरुद्ध उनकी प्रतिक्रिया के कारण साम्यवाद के प्रति जो भुकाव उत्पन्न हो गया 
था वह यदि पूर्णरूप से नष्ट नहीं हुआ तो बहुत कुछ कम अवश्य हो गया। इसीलिए पश्चिम के 
अनेक उत्तरदायी राजनीतिज्ञ नेहरू को भारत तथा एशिया के अन्य भागों में साम्यवाद की प्रगति के 

7विरुद्ध सबसे बड़ा अवरोध मानने लगे थे । 
“5. नेहरू का राजनोतिक सिद्धान्त , 

(क) नेहरू का राष्ट्रवाद--नेहरू एक महान राष्ट्रवादी थे, किन्तु उन्होंने राष्ट्रवाद का 
कोई नया सिद्धान्त प्रतिपादित नहीं किया था | उनके लेख “भारत की एकता' से प्रकट होता है कि 
वे भारत की आधारभूत एकता की वास्तविकता में विश्वास करते थे/! वे स्वीकार करते थे कि अग- 
णित विविधताओं के वावजूद मारत के सम्पूर्ण इतिहास में एकता देखने को मिलती है । उन्हें सांस्क्- 
तिक वहलवाद तथा समच्वय की धारणा से भी प्रेरणा मिली थी | उन पर रवीन्द्रनाथ टेगोर द्वारा 





]4. 7%6 .277००्थ) ० माए/०, पृष्ठ 3-4 ॥ 
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प्रतिपांदित समस्वयात्मक सार्वभौमवाद का प्रभाव पड़ा था । उन्हें दयानन्द, विवेकानन्द, पाल और 
अरबविस्द के राष्ट्रवाद सस्बस्धी धारमिक दृष्टिकोण से सहानुभूति नहीं थी।** नेहरू यह मानते थे कि 
राष्ट्रवाद के भावनात्मक पक्ष होते हैं । यद्यपि वे संशयवादी थे, किन्तु अत्यधिक भावुक और संवेदन- 
शील होने के ताते उन्हें भारतमाता के रोमांसपुर्ण आदर्श ने अत्यधिक प्रमावित किया था। उनके 
लिए राष्ट्रवाद वास्तव में आत्म-विस्तार का ही एक रूप है। उन्होंने लिखा है, “राष्ट्रवाद तत्वतः 
अतीत की उपलब्धियों, परम्पराओं और अनुभवों की सामूहिक स्मृति है; और राष्ट्रवाद जितना शक्ति- 
शाली आज है उतना कभी नहीं था ।'“जब कभी संकट आया है तभी राष्ट्रवादी भावना का उत्थान 
हुआ है, और लोगों ने अपनी परम्पराओं से शक्ति तथा सान्‍्त्वना प्राप्त करने का भ्रयत्व किया है । 
अतीत और राष्ट्र का पुनरन्‍्वेषण वर्तमाव युग की एक आइचर्य॑जनक प्रगति है |?” किन्तु राष्ट्रवाद 
से ठोस सामाजिक, राजनीतिक तथा आथिक लाभ भी होते हैं | 
नेहरू को आत्म-निर्णय के सिद्धान्त में हृढ़ विश्वास था। 0 फरवरी, 927 को ब्रुसल्स में 
हुए साम्राज्यवाद-विरोधी अन्तरराष्ट्रीय सम्मेलन में भाषण देते हुए उन्होंने कहा था, “मैं चाहूँगा कि 
आप इस बात को समझेंगे कि भारत की समस्या केवल राष्ट्रीय समस्या नहीं है, वह अन्य अनेक 
देशों को भी प्रभावित करती है ।'“'यह स्पष्ट है कि इस प्रकार की स्थिति भारत के लिए असह्य 
है । अब हम उसे सहत वहीं कर सकते, इसलिए नहीं कि स्वतन्त्रता अच्छी वस्तु है और दासता 
बुरी है, बल्कि इसलिए कि वह हमारे तथा हमारे देश के लिए जीवन और मरण का प्रइंन बत गयी 
है ।““भारत के लिए स्वतन्त्रता एक ऐसी आवश्यकता बन गयी है जिसकी नि्विलम्ब पूर्ति होनी 
चाहिए ।“चीनी राष्ट्रवाद के गोरवशाली उदाहरण ने हमारे हृदय आशा से भर दिये हैं, और हम 
शीघ्रातिशीघ्र उनके पद-चिह्नों पर चलना चाहते हैं। हम अपने देश के लिए पूर्णतम स्वाधीनता 
चाहते हैं । यह स्वाभाविक है कि हम आन्तरिक नियन्त्रण की स्वतन्त्रता ही वहीं चाहते, बल्कि अपनी 
इच्छानुसार अपने पड़ोसियों तथा अन्य देशों के साथ सम्बन्ध स्थापित करने की स्वतन्त्रता भी चाहते 
हैं। चूंकि यह अन्तरराष्ट्रीय सम्मेलल मिलकर कार्य करते की सम्भावनाएँ प्रदात करता है, इसलिए 
हम इसका स्वागत करते हैं |” जवाहरलाल को ही इस विचार को लोकप्रिय बनाने का मुख्य श्रेय 
था कि भारतीग्र संविधान के तिर्माण के लिए एकमात्र वैध निकाय एक संविधान सभा ही हो 
सकती है। 2 अप्रैल, 4936 को लखनऊ कांग्रेस के अवसर पर अपने अध्यक्षीय भाषण में नेहरू 
ने कहा था, “मेरा विश्वास है कि हमारी राजनीतिक तथा साम्प्रदायिक समस्याओं का समाधान 
इस प्रकार की (संविधान) सभा के द्वारा ही किया जा सकता है, शर्ते यह है कि उसका चुनाव 
वयस्क मताधिकार के आधार पर किया जाय । किन्तु ऐसी सभा की रचता करना जब तक सम्भव 
नहीं हो सकता जब तक कि देश में कम से कम अर्द्ध-कान्तिकारी स्थिति उत्पन्न न हो जाय, और 
शक्ति का सत्तुलन--कांगजी संविधान कुछ भी हो--ऐसा न हो जाय कि जनता अपनी इच्छा को 
प्रभावकारी बना सके ।!* 
नेहरू का हृष्टिकोण ऐहिकदादी था। उन्तके ऐहिकवाद का आधार उनका उदार सांस्कृतिक 

पालन-पोषण था । संशयवाद तथा धामिक भावना के अभाव ने उनके ऐहिकवाद को और भी अधिक 
पुष्ट कर दिया था। अपनी 'आत्मकथा' में उन्होंने हिन्दू महासभा के समर्थकों तथा नेताओं को 
प्रतिक्रियावादी और उच्चवर्गीय स्वार्थों का प्रतिनिधि बतलाया तथा उनकी भर्त्सना की । 936 
में लखनऊ कांग्रेस के अवसर पर अपने अध्यक्षीय भाषण में उन्होंने कहा था, “महत्व की वात यह है 
कि हिन्दू, मुसलिम तथा अन्य सम्प्रदायों के प्रमुख साम्प्रदायिक नेता राजनीतिक हृष्टि से प्रतिक्रिया- 
वादी हैं । यह सोचकर दुःख होता है कि उन्होंने किस प्रकार महत्वपूर्ण मामलों में ब्रिटिश साम्राज्यवाद. 
की सहायता की है, किस प्रकार उन्होंने स्वतन्त्रता के दमन का अनुमोदन किया है, किस प्रकार उन्होंने 
]5 जवाहरलाल नेहरू, ०॥#7756 था 4/क्ाव स्राप्रण), पृ. 437। 
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तव्यः गें में हर हि 
अर्थ होगा प्रतिक्रिया के साथ सहयोग करना ।” बाग जिक 45228 24 का, 
के लिए तैयार नहीं थे कि स्वतन्त्रता के पूर्व भारत में हिन्दुओं तथा अप बीस जो 2 
और संघर्ष पाया जाता था उसका कारण धार्मिक था । उन्होंने लगभग मारक्संवादी ढंग से इस ले 
की आशिक व्याख्या प्रस्तुत की । उन्होंने लिखा, “नये बूजुआ वर्ग (मध्य वर्ग) के बहुसंस्थक लोग 
हिन्दू थे। इसका कारण यह था कि मुसलमानों की तुलना में उनकी आ्िक स्थिति कुछ अच्छी थी; 
इसके अतिरिक्त उन्होंने अंग्रेजी शिक्षा को, जो सरकारी नौकरी पाने तथा व्यवसायों में प्रविष्ट होने 
का साधन थी, अपना लिया था। मुसलसान सामान्यतः गरीब थे। अधिकतर जुलाहे, जो अंग्रेजों 
हारा भारतीय उद्योगों के नष्ट किये जाने के कारण बर्बाद हो चुके थे, मुसलमान थे । बंगाल में जहां 
अन्य किसी भारतीय प्रात की अपेक्षा मुसलमानों की जनसंख्या सबसे अधिक है, वे गरीब किसान 
0700 3006 कक वाह प्रायः हिन्दू होता था, और गाँव का बचिया भी जो साहुकार 
दर होता था, हिन्दू हुआ करता था । इस प्रकार जमींदार तथा बनिया 

किसान का उत्पीड़न तथा शोषण करने की स्थिति में थे और वे अपनी स्थिति का भरपूर लाभ उठाते 
! इसे तथ्य को स्मरण रखना आवश्यक है, क्योंकि हिन्दु-मुसलिम तनाव का यही मूल कारण 
है। “* नेहरू हिन्दू महासभा के विध्वंसकारी आलोचक थे । महासभा ने 8 अप्रैल, 950 के नेहरू 
लियाकत समभोते के विरुद्ध प्रचार किया | इसके लिए नेहरू ने सितम्बर 950 की नासिक कांग्रेस 
में महासभा को आड़े हाथों लिया | नेहरू की ऐहिकवाद के प्रति वीरत्वपूर्ण भक्ति से भारत के अल्प- 
संख्यकों को भारी सान्‍्त्वना मिली है । उन्होंने बुद्धिवाद पर आधारित वैज्ञानिक पद्धति का अनुसरण 
किया । उससे उनकी उस राष्ट्रवादी राजनीतिक विचारधारा के विकास में सहायता मिली जो ऐहिक 
लोकतन्त्र पर बल देती है और इसलिए मध्ययुगीनता, धार्मिक कट्टरता तथा ज्ञान-विरोधी प्रवृत्तियों 
के विरुद्ध अवरोधक का काम करती है । हु 

(ख) नेहरू तथा लोकतन्चर--जवाहरलाल नेहरू को संसदीय लोकतन्त्र के सिद्धान्त तथा 
व्यवहार में पूर्ण आस्था थी। महात्मा गान्धी के राजनीतिक उत्तराधिकारी होने के नाते वे साधनों 
की पवित्नता के सिद्धान्त के श्रद्धालु उपासक थे । उन्हें सत्तावाद तथा हिंसा से घृणा थी | फासीवाद, 
नात्सीवाद तथा कठोर नियन्त्रण के साथ जिस उजहुपन ओर कमीनापन का सयोग पाया जाता है 
उससे उनके संवेदनशील मन्त को आघात पहुंचता था। वे चाहते थे कि मारत पश्चिम के उन्तत 
औद्योगिक राष्ट्रों के समकक्ष स्थान प्राप्त करले, किन्तु इस आदर्श को साक्षात्कृत करने के लिए 
उन्होंने अधिवायकतस्त्रीय यन्त्रीकृत हिंसा के मार्ग का परित्याग कर दिया था। स्वतन्त्रता संग्राम के 
दीर्घ कठिन तथा कष्टपूर्ण काल में उन्हें ब्रिटिश साम्राज्यवाद का जो अनुमव हुआ था उमने नागरिक 
स्वतन्त्रता के प्रति उनके प्रेम तथा गम्भीर अनुराग को और भी हृढ़ कर दिया था। नेहरू ने अपने 
अगणित माषणों तथा अविराम यात्राओं के द्वारा जनता से सम्पर्क स्थापित करने की प्रणाली विक- 
सित करली थी । इससे नेता का जनता के साथ एकात्म्य स्थापित होता हैं। यह वात लोकतास्त्रिक 
प्रक्रि] के लिए बड़ी लाभकारी सिद्ध होती है | वे जनता को निरच्तर अनुभामन तथा माईचारे की 
प्रेरणा देते रहते थे | इसमें उतका उद्देश्य उस सामुदायिक भावना को हृढ़ केरना था जिमे मैंकाटबर 
ने लोकतान्त्रिक व्यवस्था का आधार वतलाया है । 

यद्यपि मारतीय संविधान के ! 9वें अनुच्छेद के संशोधन की तथा निवारक्र नजस्वन्दी अधि- 
नियम की पर्याप्त आलोचना हुई है, किन्तु नेहरू ने उसे परिस्थितियों की आवश्यकता के नाम पह गाव 
ठहराया है । उन्होंने कहा कि राजनीतिक तथा नागरिक स्वतन्त्रता की व्याख्या नी साद्धाय तका 
अन्तरराष्टीय दायित्वों तथा संकटों को ध्यान में रखकर की जानी चाहिए | कमी-कनी मद नाउट्ा 
गया है कि संसार के सबसे बड़े लोकतान्तिक देश के जिस लोकतान्त्रिक 
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पीटा जाता है वह एक दल के शासन के सन्दर्भ में कोरा भ्रम है। यह सत्य है कि भारतीय राष्ट्रीय 
कांग्रेस की अदम्प प्रवबलता उसके क्रान्तिकारी तथा देशभवितपूर्ण इतिहास की उपज है। कित्तु पाव्चात्य 
लोकतांत्रिक कसौटी की हृष्टि से ऐसे प्रतिपक्ष का अभाव, जो वैकल्पिक सरकार बनाने में समर्थ हो 
सके, लोकतांत्रिक व्यवस्था की एक भारी कमी है। नेहरू भारतीय लोकतंत्र के विकास में इस कमी 
को भली-भाँति समभते थे । 

(ग) नेहरू का अन्तरराष्ट्वाद : पंचशोल--नेहरू एशिया तथा अफ्रीका की जातियों की 
निरपेक्ष राजनीतिक तथा आर्थिक स्वतन्त्रता की आकांक्षा के प्रमुख प्रवक्ता थे। उनकी अफ्रीकी- 
एशियाई एकता तथा प्रगति की धारणा ने तासिर, घाता के क्वामे एनक्रूमा, गाइना के सेकू तूरे, 
लिवनान के काल जम्बलात तथा कासिम को प्रेरणा दी है। 927 की मद्रास कांग्रेस ने नेहरू की 
प्रेरणा से ब्रिटेन द्वारा चीन में भारतीय सेना के प्रयोग का विरोध किया । फासीवादी शक्तियों के वे 
कटु आलोचक थे | वे स्पेत की गणतंत्रीय सरकार तथा चीन के साथ भारत की सहानुभूति प्रकट 
करने के लिए उन देशों में स्वयं गये । स्वतन्त्रता प्राप्त करने के उपरान्त भारत ने कोरिया में युद्ध 
विराम सम्पन्त कराने तथा हिन्द चीन में युद्ध बन्द कराने में जो योग दिया और स्वेंज में आंग्ल- 
फ्रांसीसी वित्तीय साम्राज्यवाद का अन्त करने का जो समर्थन किया उसका अत्यधिक महत्व है। 

नेहरू महान्‌ अन्तरराष्ट्रवादी थे । वे जातीय अहंकार तथा आक्रामकता के खतरों से भली- 
भाँति अवग॒त थे । उन्हें संकीर्ण, अहंकारमूलक तथा प्रसारवादी राष्ट्रवाद से भारी घृणा थी | इसी- 
लिए भारतीय स्वतन्त्रता संग्राम के परवर्ती दौर में उन्होंने भारतीय राष्ट्रीय कांग्रेस को उदार अन्तर- 
राष्ट्रवाद की ओर उन्मुख कर दिया । उन्होंने आशिक क्षेत्र में भी अन्तरराष्ट्रवादी आदर्श का समर्थन 
किया । उनका कहना था, “शायद जिस चीज को भली-मभाँति नहीं समझा जाता वह उद्योगवाद 
का अन्तरराष्ट्रीय स्वभाव है। उसने राष्ट्रीय सीमाओं को ध्वस्त कर दिया है, और हर राष्ट्र को, 
वह कितना ही बड़ा क्यों न हो, दूसरे देशों पर आश्रित बवा दिया है। राष्ट्रवाद की भावता आज 
भी लगभग उतनी ही प्रवल है जितनी कि पहले थी, और उसके पवित्र नाम पर युद्ध लड़े गये हैं 
तथा दसियों लाख लोगों की ह॒त्या की गयी है । किन्तु वह एक मिथ्या विश्वास है जिसका वास्तविक 
से कोई सम्बन्ध नहीं है | विश्व का अन्तरराष्ट्रीयकरण हो चुका है, उत्पादन अन्तरराष्ट्रीय है, बाजार 
अत्तरराष्ट्रीय है तथा परिवहन अन्तरराष्ट्रीय है; केवल मनुष्य के विचारों पर उन मदमातों का 
शासन है जिनका आज कोई अर्थ नहीं रह गया है। कोई राष्ट्र वास्तव में स्वाधीन नहीं है, सभी 
एक दूसरे पर निर्भर हैं ।! इस प्रकार यदि रोमांसपूर्ण देशभक्ति ने तेहरू को पक्का राष्ट्रवादी बता 
दिया था, तो मानव कल्याण की बौद्धिक तथा व्यावहारिक आवश्यकताओं के कारण वे शझान्तिमय 
सहअस्तित्व तथा 'एक विश्व के आदर्शो में विश्वास करने लगे थे। परमाणविक विखण्डन के इस 
युग में अन्तरराष्ट्रवाद समय की एक अपरिहायें आवश्यकता है। नेहरू को संयुक्त राष्ट्र संघ के 
आदर्शों में हृढ़ विश्वास था, और वे विश्व-राजनीति के ध्र्‌वीकरण के विरोधी थे। वे शक्तिशाली 

राष्ट्रों के किसी गुट में सम्मिलित होने से हृढ़तापूर्वक इतकार करते रहे । 

नेहरू ने परराष्ट्रीति में गुट-निरपेक्षता की जो नीति अपनायी उसके तीन आधारभूत सैद्धा- 

न्तिक तथा व्यावहारिक कारण हैं । भारत एक नवोदित राष्ट्रीय राज्य है | उसे अपनी शक्ति आर्थिक 
तथा सामाजिक पुन्निर्माण के कार्यो में जुटानी है । वह इस स्थिति में नहीं है कि शक्तिशाली राष्ट्रों 
के प्रतिदनन्द्दी गुटों के पेचीदा संश्रयों में उलके और उसके फलस्वरूप सामाजिक-आ्थिक नियोजन 
और विकास के मुख्य काम से विचलित हो जाय । अतः गुट-निरपेक्षता एक नये राष्ट्रीय राज्य के 
लिए स्वाभाविक नीति है। दूसरे, गुट-निरपेक्षता का ऐतिहासिक आधार पर भी समर्थन किया जाता 
है । अपने सम्पूर्ण इतिहास में मारत ने शान्ति की नीति का अनुसरण किया है। उसने कभी शक्ति- 
राजनीति का समर्थन नहीं किया है । बुद्ध तथा गान्धी शान्ति के इस दशेन के मुख्य प्रवर्तक थे । 
इस प्रकार गुट-निरपेक्षता भारत के उस आदर्श की राजनीतिक अभिव्यक्ति है जो सबके लिए शान्ति 
तथा सद्भावना का सन्देश देता आया है। तोसरे, अन्तरराष्ट्रीय शक्ति-राजनीति की अपेक्षा के आधार 
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पर भी गुट-निरपेक्षता का समर्थन किया जाता है। ऐसी दुनिया में जो सशस्त्र क्षेत्रों में विभक्त है, 
शान्ति के अंचल को हृढ़ बनाना बुद्धिमत्तापृर्ण नीति है। यह संभव हो सकता है यदि अनेक राज्य 
प्रतिदवन्द्दी शिविरों में सम्मिलित होने से मना करदें, और अन्तरराष्ट्रीय तनावों को कम करने में 
मध्यस्थता करें। शान्ति के अंचल को हढ़ करने का अनिवाय परिणाम यह होगा कि दोनों गुट 
परस्पर टकराने में हिचकेंगे । किन्तु नेहरू इस बात को स्पष्ट करने में बड़े सतर्क थे कि उनका गुट- 
निरपेक्षता का सिद्धान्त गत्यात्मक था, उसका अर्थ निष्किय त्टस्थता नहीं था । उन्होंने कहा कि 
जब स्वतन्त्रता संकट में होगी और राज्य की सुरक्षा के लिए खतरा उत्पन्न होगा तब वे अपनी गुट- 
निरपेक्षता की नीति को संशोधित करने में नहीं हिचकेंगे ।? 

अन्तरराष्ट्रीय राजनीति में नेहरू नैतिक मार्ग का अनुसरण करने में विश्वास करते थे। 
उन्होंने शान्तिमय तरीकों का समर्थव किया और वार्ता तथा सहयोगमूलक मेल-मिलाप पर बल दिया । 
वर्तमान काल में विश्व के राष्ट्र भयजनित भयंकर मनोविद्निप्ति तथा व्याकुलता का शिकार हैं। 
इस व्यापक शत्रुता के वातावरण में नेहरू ने पंचशील का प्रतिपादन किया । 954 में नेहरू तथा 
चाऊ-एन-लाई ने अपने एक संयुक्त वक्‍तव्य में सिद्धान्तों का प्रतिपादन किया । वे इस प्रकार हैं : 

(4) एक दुसरे की भौमिक अखण्डता तथा प्रभुत्व के लिए पारस्परिक सम्मान; 

(2) अनाक्रमण; 

(3) एक दूसरे के आन्तरिक मामलों में अहस्तक्षेप; 

(4) समानता तथा पारस्परिक लाभ; तथा 

(5) शान्तिमय सहअस्तित्व तथा आथिक सहयोग । 

पंचशील के इन सिद्धान्तों का उद्देश्य सुरक्षा की भावना तथा पारस्परिक विश्वास में वृद्धि 
करना था। इन सिद्धान्तों को 22 दिसम्बर, 954 के नेहरू-टीटो वक्तव्य में और फिर 0 जुलाई, 
956 को ब्रियोनी में प्रकाशित नेहरू-टीटो-तासिर वक्तव्य में दुहराया गया । इस प्रकार नेहरू का 

अन्तरराष्ट्रीय सम्बन्धों का सिद्धान्त मैकियाविलीवाद तथा शक्ति-राजनीति की अस्वीकृति पर आधा- 
रित है। उसका उद्देश्य है कि यदि अन्तरराष्ट्रीय क्षेत्र से बल प्रयोग को पूर्णतः बहिष्कृत नहीं किया 
जा सके तो उसे न्यूनतम अवश्य किया जाय । उसके मूल में धारणा यह है कि राष्ट्र एक दूसरे के 
दृष्टिकोण को समभने का प्रयत्न करें और एक दूसरे के अधिकारों तथा दावों का झ्ान्तिपूर्वक तथा 
सच्चाई के साथ मूल्यांकन करें। किन्तु नेहरू किसी भी रूप में शक्ति के सामने भुकने को तैयार नहीं 

थे । फिर भी नेहरू के कुछ आलोचकों का कहना है कि कश्मीर, गोआ, पाकिस्तान तथा तिब्बत के 
सम्बन्ध में नेहरू का नैतिक तथा मानवतावादी अन्तरराष्ट्रीयवाद विक्षत होकर तुष्टीकरण की नीति 
में परिवर्तित हो गया है। »/ [७ 
6. नेहरू का अथंशास्त्र 

यद्यपि नेहरू को स्वतन्त्रता के आदर्श में गहरा अनुराग था, फिर भी वे अर्थशास्त्र के उदार- 
वादी सम्प्रदाय में विश्वास नहीं करते थे । वे स्मिथ तथा रिकार्डो के अर्थशास्त्र से सम्बन्धित अहस्त- 
क्षेप के सिद्धान्त का समर्थन करने के लिए तैयार नहीं थे, और न उन्हें अर्थशास्त्र के प्रकृतिवादी 
(फिजियोक्रेट) सम्प्रदाय में विश्वास था । उनके विचार वैनगर, इमोलर आदि जर्मन राज्य समाज- 
वादियों के सिद्धान्तों से मिलते-जुलते हैं । वे उद्योगों को राजकीय सहायता दिये जाने के पक्ष में थे, 
किन्तु साथ ही साथ वे अर्थतन्त्र के निजी अंचल को भी सम्पानपूर्ण स्थान देना चाहते थे । 

नेहरू को समाजवाद के आदर्श तथा व्यवहार ने बहुत आक्षष्ट किया था | मैक्स एडलर की 
भाँति उन्हें भी नैतिक समाजवाद में विश्वास था। वे समाजवाद को आर्थिक पुनर्निर्माण का सिद्धान्त 
मात्र नहीं मानते थे, बल्कि. वे उसे एक जीवन दर्शन समभते थे । किन्तु 936 में उन्होंने अपने 
लखनऊ कांग्रेस के अध्यक्षीय भाषण में स्पष्ट घोषणा की थी कि समाजवाद के प्रति मेरा अनुराग 
अस्पष्ट मानवतावादी ढंग का नहीं है, वल्कि उससे मेरा अभिप्राय आथिक समाजवाद है। उनके 
नेतृत्व में भारतीय राष्ट्रीय कांग्रेस ने 955 के आवडी अधिवेशन में समाजवादी ढंग के समाज के 
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आदर्श को अंगीकार किया, पिछले दिनों में खाद्यान्न के क्षेत्र में राजकीय व्यापार तथा सहकारी 
खेती की विपक्षी दलों तथा समाचार पत्रों ने बहुत कुछ आलोचना की है । 
नेहरू इस सिद्धान्त को स्वीकार नहीं करते थे कि विद्युतीकरण तथा उद्योगों के राष्ट्रीय- 
करण के द्वारा उत्पादन को बढ़ाना ही समाजवाद है । वे आर्थिक पुनर्निर्माण की योजना में आमोद्योगों 
तथा खादी को भी स्थात देना चाहते थे | अपनी लखनऊ कांग्रेस के अध्यक्षीय भाषण में उन्होंने कहा 
था, “मुझे देश के द्रुत औद्योगीकरण में विश्वास है, और मेरा विचार है कि इसी प्रकार जनता का 
स्तर ऊँचा उठ सकेगा और गरीबी दूर की जा सकेगी । फिर भी मैंने अतीत में खादी-कार्यक्रम से 
हादिक सहयोग किया है और मुझे आशा है कि भविष्य में भी मैं ऐसा करता रहूँगा, क्‍योंकि मेरा 
विश्वास है कि खादी तथा ग्रामोद्योगों का हमारी वर्तमान अर्थव्यवस्था में निश्चित स्थान है ।” 928 
में जब सुभाषचन्द्र बोस कांग्रेस के अध्यक्ष थे, मारतीय राष्ट्रीय कांग्रेस ने राष्ट्रीय आयोजन समिति की 
स्थापता की थी और नेहरू उसके सभापति थे । उस समय उन्होंने स्पष्ट कर दिया था कि आयोजन 
के अन्तर्गत केवल भारी उद्योग ही नहीं आते हैं बल्कि उसमें कुटीर उद्योग भी सम्मिलित हैं। समिति 
की सितम्बर 945 की बैठक तक में उन्होंने उपयोग को वस्तुएँ उत्पन्न करने के हेतु तथा रोजगार 
की वृद्धि के लिए कुटीर उद्योगों पर बल दिया था । 
ब्रिटिश फेबियनवादियों के विपरीत नेहरू को विश्वास था कि समाजवाद तत्काल स्थापित 
किया जा सकता है | वे चाहते थे कि विज्ञान तथा औद्योगिकी के साधनों का प्रयोग करके उत्पादन 
को अधिकाधिक बढ़ाया जाय | वे उत्पादकता की वृद्धि के लिए आयोजन की प्रणाली को अत्यावश्यक 
मानते थे। उन्हें राष्ट्रीयकरण में विश्वास था, किन्तु वे यह भी चाहते थे कि उत्पादन के साधनों में 
वृद्धि की जाय और यथासम्भव लगभग पूर्ण रोजगार की व्यवस्था की जाय । उनका आग्रह था कि 
राज्य नये उद्योगों की स्थापना करें। नेहरू पीयू तथा ब्रिटिश मजदूर दल की विचारधारा के 
व्याख्याताओं द्वारा प्रतिपादित कल्याणकारी राज्य के आदशे को स्वीकार करते थे । 952 में उन्होंने 
शिमला में अमेरिकन यूनाइटेड प्रेस के संवाददाता के साथ वार्ता के दौरान 'क्रमिक समाजवाद' की 
बात कही थी और भारत के खेतिहर जीवन के पुन्निर्माण की आवश्यकता पर बल दिया था । उनके 
निर्देशन में कांग्रेस दल ने जनवरी 955 में समाजवादी ढंग के समाज का आदर्श स्वीकार किया, 
और 958 की नागपुर कांग्रेस के समय से सहकारी खेती को उस प्रकार के समाज को साक्षात्कृत 
करने की एक प्रमुख प्रणाली मात लिया गया है । नेहरू मिश्रित अर्थव्यवस्था के व्यवहार तथा सिद्धान्त 
के सम्बन्ध में वचनबद्ध थे । इस धारणा को दो पंचवर्षीय योजनाओं में भी स्वीकार कर लिया गया 
है। नेहरू चाहते थे कि कुछ उद्योगों का राष्ट्रीयकरण किया जाय, और साथ ही साथ राज्य कुछ 
नये उद्योगों की स्थापना करे । साथ ही साथ वे निजी अंचल को भी महत्वपूर्ण स्थान देने के लिए 
तैयार थे। नेहरू भारत की गम्भीर आश्थिक समस्याओं के सम्बन्ध में पूर्ण सचेत थे । उदाहरण के 
लिए उन्होंने वेकारी, अद्धं वेकारी, व्यापक गरीबी, खाद्य सामग्री का अभाव, ऊँची कीमतें आदि की 
ओर सदेव ध्यान दिया । इन समस्याओं का समाधान करने के लिए उन्होंने नियोजित अर्थतन्त्र के 
सिद्धान्त को कार्यान्वित करने का प्रयत्त किया । पूँजी की भारी कठिनाई पर काबू पाने के लिए वे 
पश्चिमी देशों से भारी मात्रा में धत उधार लेते में भी नहीं हिचके । यद्यपि इन ऋणों के साथ कोई 
शर्ते नहीं जुड़ी हैं, फिर भी आलोचकों का कहना है कि अन्ततोगत्वा इसके भयावह परिणाम होंगे ! 
इसमें सन्देह नहीं है कि समाजवाद को कांग्रेस तथा देश के समक्ष एक ठोस आथिक तथा सामाजिक 
उद्देश्य के रूप में प्रस्तुत करने में नेहरू का मुख्य हाथ था। यद्यपि उन पर यह आरोप लगाया जाता 
है कि मिश्चित अर्थव्यवस्था फेवियन समाजवाद की ओर वापस लौटने की संक्रमणकालीन अवस्था है 
फिर भी समाजवाद के आदर्श को लोकप्रिय बनाने में उनकी महत्वपूर्ण भूमिका हैं । 
7, नेहरू तथा गान्धोचाद 


# 


नेहरू के मन में गान्धीजी के प्रति सदैव गम्मीर मावनात्मक अनुराग रहा ।* अपने पत्रों में वे 
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उन्हें स्नेहपूर्वक बापू कहकर सम्बोधित किया करते थे । नेहरू की गान्धीजी से सर्वप्रथम भेंट 96 
की लखनऊ कांग्रेस में हुई। 920 में वे गान्धीजी के प्रभाव मैं आ गये। उन पर गान्धीजी की प्रवल 
निष्ठा तथा कार्य की लगन का गहरा प्रभाव पड़ा था। गान्धीजी सदैव कार्य पर बल दिया करते थे । 
उनकी इसी वात ने नेहरू को विशेषरूप से आक्ृष्ट किया । भ्द्यपि स्वभावत:ः गान्धीजी का भुकाव 
लोकातीत समस्याओं के प्रति था, किन्तु भारत की स्वाधीनता के लिए उनके मन में उत्कट अभि- 
लाषा थी और वे इस बात के लिए अत्यधिक व्यग्र रहा करते थे कि स्वाधीनता की प्राप्ति के लिए 
लगन के साथ काम किया जाय । गान्धीजी की कार्यप्रणाली ने भी नेहरू को प्रभावित किया, क्योंकि 
उससे सफलता मिली थी । आयु के बढ़ने के साथ-साथ स्नेह, अनुराग तथा भक्ति के ये बन्धन 
अधिकाधिक हृढ़ होते गये । गान्धीजी के व्यक्तित्व में जो सामंजस्यपूर्ण सन्‍्तुलन तथा भावनात्मक 
एकता देखने को मिलती थी उसकी नेहरू भूरि-भूरि प्रशंसा किया करते थे । मई 933 में जब 
गान्धीजी 2 दिन का उपवास प्रारम्भ करने जा रहे थे, नेहरू ने उनको एक तार दिया जिसमें उन्होंने 
लिखा था, “मैं अपने को एक ऐसे देश में खोया हुआ अनुभव कर रहा हूँ जिसमें केवल आप ही एक 
सुपरिचित भूमि-चिह्न हैं । मैं अँधेरे में टटोल रहा हूँ, किन्तु पगपग पर ठोकर खा रहा हूँ । कुछ भी 
हो मेरा स्नेह तथा विचार सदैव आपके साथ रहेंगे ।” प्रशइत यह है कि संशयवादी तथा समाजवाद 
की ओर उन्मुख और पाइचात्य रंग में रंगे हुए नेहरू और घर्मपराधण, ईश्वर-मीर तथा पूर्वात्य 
गान्धीजी में उमयनिष्ठ तत्व क्या थे। गान्धीजी जनता के लोकतन्‍्त्रवादी थे, और बूर्जुआ नेहरू, 
जैसा कि उन्होंने स्वयं स्वीकार किया था, जनता के लिए लोकतन्त्रवादी थे । कहने का अभिप्नाय यह 
कि गान्धीजी जनता की भावनाओं और आकांक्षाओं का और नेहरू के हितों का प्रतिनिधित्व करते 
थे । किन्तु नेहरू दो कारणों से गान्धीजी की ओर आक्ृष्ट हुए थे। प्रथम, नेहरू गान्धीजी के साहस 
तथा सब प्रकार की कठिनाइयों और विपत्तियों के प्रति उनकी चुनौती की भावना के बड़े प्रशंसक थे । 
दूसरे, उन्होंने देखा कि गान्धीजी के नेतृत्व तथा राजनीतिक कार्यकलाप के महत्वपूर्ण परिणाम हुए थे। 
गान्धीवादी होने के नाते नेहरू ने सदैव कर्म तथा विचारों की एकता का समर्थन किया । उन्हें त वो 
गगनचारी वुद्धिवादियों से सहानुभूति थी और न अवसरवादी व्यवहारवादियों से । भारत के कुछ 
समाजवादी तथा साम्यवादी गुठ अर्थशास्त्र तथा समाजशास्त्र की समस्याओं के सम्बन्ध में सूक्ष्म तथा 
इन्द्ात्मक त्क॑-वितर्क में उलभे हुए थे, और कुछ इतने उद्धत थे कि गान्धीजी को महान प्रतिक्रिया- 
वादी कहने में भी नहीं हिचकते थे । किन्तु नेहरू गान्धीजी के समाजशास्त्र से सहमत न होते हुए भी 
उनसे इसलिए प्रभावित थे कि उन्हें भारत की समस्याओं की गहरी पकड़ थी और उनका मुकावला 
करने में उन्हें महत्वपूर्ण सफलता मिली थी । नेहरू और गान्धी में सामाजिक तथा आथिक सिद्धान्तों 
के सम्बन्ध में मतभेद था, किस्तु राजनीतिक प्रइनों पर उनके विचारों में बहुत कुछ साम्य था। 
अपनी “आत्मकथा' में नेहरू लिखते हैं, “विचारधारा की दृष्टि से उनका पिछड़ापन कमी-कमभी 
विस्मयजनक जान पड़ता था, किन्तु कर्म में वे आधुनिक भारत के महानतम क्रान्तिकारी हुए हैं। 
उनका व्यक्तित्व अद्भुत था; प्रचलित कसौटियों से उनकी परख करना अथवा उनके सम्बन्ध में तके- 
शास्त्र के सामान्य नियमों को लागू करना असम्भव था। किन्तु वे मूलतः क्रान्तिकारी थे और भारत 
की स्वाधीनता के लिए अपने को अपित कर चुके थे, इसलिए अनिवार्य था कि जब तक स्वाधीनता 
प्राप्त नहीं हो जाती तब तक वे बिना समभौता किये उसके लिए संघर्ष करते रहेंगे, और इस संघर्ष 
के दौरान वे प्रचण्ड जनशक्ति को उमारेंगे तथा जैसी कि मुर्के आशा थी, वे स्वयं कदम-व-कदम 
सामाजिक उद्देश्य की ओर बढ़ते जायेंगे ।/“ 

गान्धीजी ने राजनीति क्षेत्र में जो नैतिक मार्ग अपनाया था उसका भी नेहरू पर प्रमाव पड़ा 
था। गान्धीजी ने केवल साध्यों की शुद्धता पर ही वल नहीं दिया था, वे साधनों की पवित्रता को 
भी आवश्यक मानते ये । कुछ समय से नेहरू साधनों की श्रेष्ठता के इस विचार को वारार दृहराने 
लगे थे और कहने लगे थे कि नैतिक नियम निष्ठुरता के साथ काम करते हैं ।” अन्तरराष्ट्रीय राज- 
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372 आधुनिक भारतोय राजनोतिक चिन्तन 


तीति तथा अर्थतन्त्र के सम्बन्ध में साधनों की पवित्रता की यह नीति साम्थवादियों की नीति से कोसों 
दूर थी किन्तु अहिंसा के सिद्धान्त को स्वीकार करने में नेहरू उस सीमा तक जाने को तैयार नहीं थे 

| तक गान्धीजी जाना चाहते थे । स्वतन्त्रता संग्राम के दिनों में भी नेहुछू ने अहिसा को केवल एक 
तीति के रूप में स्वीकार किया, गान्धीजी की भाँति उन्होंने उसे कभी धर्म मानकर अंगीकार नहीं 
किया । किन्तु उन्होंने व्यावहारिक आधार पर अहिसा का समर्थत किया । उतका कहना था कि हिंसा 
से समस्याओं का वास्तविक समाधान नहीं होता, केवल दिखावटी समाधान भले ही मिल सके। 
जवाहरलाल नेहरू ने अन्तरराष्ट्रीय समस्याओं को हल करने के लिए श्ान्तिमय तरीकों का समर्थन 
किया । भयावह परमाणु अस्त्रों का प्रतीकार करने के लिए उन्होंने पंचशील का सिद्धान्त प्रति- 
पादित किया । शान्तिमय तरीकों के इस समर्थन के मुल में सच्ची मानवतावादी भावना थी, किन्तु 
उसके पीछे यह व्यावहारिक हृष्टिकोण भी था कि समस्याओं का स्थायी हल अनुनतय, मेल मिलाप, 
सहिष्णुता तथा वार्ता के तरीकों से ही प्राप्त किया जा सकता है। शान्तिमय तरीकों की शक्ति में 
यह विश्वास इस बात का द्योतक है कि नेहरू पर गान्धीजी का सूक्ष्म किन्तु गहरा प्रभाव पड़ा था । 
इसके अतिरिक्त एक गान्धीवादी होने के नाते ही नेहरू ते यह भी आग्रह किया कि यदि एक 
कल्याणकारी और बुद्धिमत्तापू्ण सामाजिक तथा अन्तरराष्ट्रीय व्यवस्था की स्थापना करनी है तो 
उसकी मनोवैज्ञानिक पृष्ठभूमि के रूप में भय को अवश्य दूर करना होगा। आधुनिक मानव को 
जो निराशा तथा दारुण विपत्ति घेरे हुए है उसका अन्त करने के लिए नैतिक तैयारी के रूप में 
निर्भरता अपरिहाय॑ है । 
8. निष्कर्ष 


यद्यपि नेहुरू को प्राकृतिक विज्ञानों की शिक्षा मिली थी, किन्तु इतिहास तथा सम्यंताओं 
के ऐतिहासिक विकास में उत्तकी रुचि शौकिया रुचि से कहीं अधिक गम्भीर थी। माक्सवादी' 
समांजशास्त्र के अध्ययव से उवका इतिहासवादी हृष्टिकोण और भी अधिक पुष्ट हो गया था। 
राजनीति दर्शन के क्षेत्र में नेहरू का सबसे बड़ा योगदान यह है कि उन्होंने भारतीय इतिहास को 
समाजवादी दृष्टिकोण से समभने का प्रयत्तन किया। संक्रमणकालीन भारत में उन्हें जो अनुभव हुए 
थे उतके आधार पर उन्होंने भारत के पुरातन इतिहास पर पीछे की ओर मुड़कर मनन किया | 
उन्होंने भारत की विरासत को अतिशय आकर्षक रूप में प्रस्तुत वहीं किया । उन्होंने अपनी भारत 
की खोज, “विश्व इतिहास की फलक' तथा “आत्मकथा' में भारतीय इतिहास की अव्यवस्थित तथा 
असमंजसकारी घटनाओं तथा व्यौरे के बीच अधिक गम्मीर प्रयोजन को ढूँढ निकालने का प्रयत्न 
किया । उन्होंने भारतीय ऐतिहासिक विकास को जीवन-शक्ति के रहस्य को जानने की चेष्टा की, 
क्योंकि आक्रमणों, विश्ंखलताओं तथा ऊपरी पराभव और पतन के बावजूद भारत ने अपना काया- 
कल्प कर लेने की विस्मयकारी क्षमता का परिचय दिया है | भारत की सांस्कृतिक अविच्छिन्नता 
का उन्हें सूक्ष्म बोध था, और इस वात ने उन्हें मारतीय पुनर्निर्माण के कार्य के लिए प्रचण्ड उत्साह 
प्रदान किया। इस सैद्धान्तिक जानकारी ने उनकी राजनीतिक नीतियों को भी प्रभावित किया | 
होने भारत में घटने वालो घटनाओं को विश्व की परिस्थितियों के सन्दर्भ में भी देखने का 
प्रयत्त किया । भारतीयों में पृथकत्व की तथा अपने संकीर्ण क्षेत्र में सीमित रहने की जो प्रवृत्ति 
व्याप्त थी उसकी उन्होंने निर्मम आलोचना की ।* बे इस पक्ष में थे कि भारतीय वस्तुओं को विश्व 
के सन्दर्म में देखा जाय । यद्यपि नेहरू की समाजश्ञास्त्रीय तथा ऐतिहासिक रचनाओं में अधिक 
दाशनिक गहराई तथा सैद्धान्तिक मौलिकता नहीं है, किन्तु उनमें ठोस यथार्थवाद देखने को मिलता 
है, और इसका कारण यह था कि उन्हें मानव-समूह, मनोविज्ञान तथा राजनीति की गतिशील 
शक्तियों की गम्भीर पकड़ थी । उन्हें आधुनिक मारतीय समस्याओं का व्यापक अनुभव था जिसने 
उन्हें आाधुनिक इतिहास की मुख्य प्रवृत्तियों को पहचानने के लिए वस्तुगत सन्दर्श प्रदात किया । 


कप 


अपनी “विश्व इतिहास की कलक' में उन्होंने सम्यता तथा कला के क्षेत्र में एशिया के योगदान की 


26 विवेकानन्द का भो दप्टिकोण इसी प्रकार का घा । 
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ओर ध्यान केन्द्रित करने का प्रयत्न किया । यह पश्चिम के उन इतिहासकारों की संकीर्ण देशभक्ति 
का उत्तर है जिनकी दृष्टि सदैव यूतान तथा एजीयन संस्कृति पर केन्द्रित रहती है । 

नेहरू की स्वतन्त्रता में हृढ़ और उम्र आस्था थी | वें भारतीय स्वतन्त्रता के एक महान 
सेनानी थे। उन्होंने ओपनिवेश्षिक देशों की स्वतन्त्रता का भी खुलकर समर्थन किया | किन्तु वे 
समानता तथा न्याय के आदर्शों के भी परम भक्त थे, इसलिए उन्होंने कांग्रेस को इस वात की प्रेरणा 
दी कि वह समाजवादी ढंग के समाज के आधार पर जनता के आर्थिक तथा सामाजिक कल्याण के 
लिए साहसपूर्वक प्रयत्न करे । उन्होंने यह भी कहा कि सरकारी खेती तथा अधिकांशतः नियोजित 
अर्थव्यवस्था इस दिशा में महत्वपूर्ण कदम हैं । उन्होंने भारत के संसदीय लोकतन्त्र की नींव को मज- 
बूत करने का भी प्रयत्न किया, यद्यपि कुछ क्षेत्रों में उन्हें लोकप्रिय अधिनायक' माना जाता था। 
उन्होंने अपनी सैद्धान्तिक रचनाओं तथा कार्यकलाप दोनों के द्वारा प्रतिनिधि लोकतन्त्र की धारणा 
को आशिक सन्‍न्दर्श प्रदान करके अधिक विस्तृत बनाने का प्रयत्त किया । 5 दिसम्बर, 953 को 
संसद में एक भाषण के दौरान उन्होंने राजनीतिक तथा आर्थिक लोकतन्‍्त्र के समन्वय का आदर्श 
प्रस्तुत किया । किन्तु राजनीतिक स्वतन्त्रता तथा आ्थिक न्याय का समन्वय नेहरू का मौलिक 
विचार नहीं है । वह उन्नीसवीं शताब्दी के सामजिक लोकतत्त्र (लोकतान्त्रिक समाजवाद) फेबियन- 
बाद तथा अमरीकी और ब्रिटिश समाजवाद की विरासत का विभिन्न अंग है। कॉटस्की, मैनहाइम 
और लास्‍्की ने भी इस प्रकार के समन्वय का समर्थत किया है । फिर भी यह मानना पड़ेगा कि 
नेहरू ने इस विचार को लोकप्रिय बनाने के लिए महत्वपूर्ण कार्य किया । 

भारत की राजनीतिक, सामाजिक तथा आर्थिक समस्याओं के सम्बन्ध में नेहरू का ह्टि- 
कोण वैज्ञानिक था । वे देश का प्रवुद्धीकरण करने में विश्वास रखते थे । वे वुद्धिवाद तथा बौद्धिक 
स्वातन्त्य के भक्त थे | उनके वैज्ञानिक दृष्टिकोण ने ही उन्हें आधुनिकता का समर्थक बना दिया 
था | उनकी मारत को एक आधुनिक राष्ट्र बनाने की उत्कट अभिलापा थी, और इसीलिए उन्होंने 
स्त्रियों का सामाजिक तथा विधिक उद्धार करने का प्रयत्त किया और ऐहिकवाद का समर्थन किया। 
उन्हें पुनरुत्थानवाद से घृणा थी, और सम्प्रदायवाद के वे कट्टर शत्रु थे । उनकी हादिक इच्छा थी 
कि भारत वैज्ञानिक दृष्टिकोण को अपनाले, क्योंकि वे समभते थे कि वही मध्ययुगीनता, पुरोहित- 
बाद तथा सामाजिक सड़ाँध का अन्त कर सकता है । देश का औद्योगीकरण तथा प्राविधिक प्रगति 
वैज्ञानिक दृष्टिकोण की स्वीकृति के ही पहलू हैं। नेहरू की तत्वशास्त्रीय समस्याओं में रुचि नहीं 
थी, और न उन्हें यह पसन्द था कि राजनीतिक तथा आर्थिक विचारों को धामिक रहस्यवाद की 
आलंकारिक भाषा में व्यक्त किया जाय । वे चाहते थे कि सामाजिक तथा राजनीतिक समस्याओं 
को वैज्ञानिक दृष्टिकोण से देखने और समभकने का प्रयत्त किया जाना चाहिए।” उन्होंने अपनी 
“इण्डिया टुडे एण्ड दुमारों' (भारत का वर्तमान तथा भविष्य) शीर्षक आजाद स्मारक व्याख्यानमाला 
में विज्ञान तथा औद्योगिकी का मानवतावादी सहिष्णुता तथा करुणा के आद्शों के साथ समन्वय 
करने पर बल दिया । वैज्ञानिकता तथा आधुनिकता की खोज नेहरू का भारतीय सामाजिक तथा 
राजनीतिक चिन्तन को महत्वपूर्ण योगदान है । 

नेहरू को मानव स्वभाव की सृजनात्मक सम्भावनाओं में विश्वास था। तुर्गों, कोंदर्से और 
लेनिन की भाँति उत्हें भी प्रगति में विश्वास था । वे वैज्ञानिक मनावतावाद के आदर्श को स्वीकार 
करते थे । अपनी भारत की खोज में उन्होंने लिखा है कि टैगोर भारत के महानतम मानवतावादी 
थे । किन्तु टैगोर का मानवतावाद इस दाशेनिक विश्वास पर आधारित था कि परमात्मा सम्पूर्ण 
विश्व में व्याप्त है। इसके विपरीत नेहरू संशयवादी थे, इसलिए वे मनुष्य को केवल एक अनुभवगम्य 
वस्तु मानते थे । नेहरू को किसी ऐसी शाइवत और अपरिवर्तनशील सत्ता में विश्वास नहीं था जो 
मनुष्य के अस्तित्व को प्रयोजन प्रदाव करती हो । इसी हृष्टि से उनका चिन्तन रवीन्द्रनाथ के दर्शन 
से भिन्न था । नेहरू के मन में मानव के कष्टों और दुःखों को देखकर जो गहरी और संवेदनायुक्त 





27. नेहरू, छ/##७ ता राव प्राध05, अध्याय 56, पृष्ठ ]73, “मैं हर दृष्टि से विज्ञान तथा विज्ञान 
की पद्धतियों को पसन्द करता हूँ ।* 


374 आधुनिक भारतीय राजनीतिक चिन्तन 


प्रतिक्रिया होती थी वही उनके मानवतावाद का आधार थी । शताव्दी के तृतीय दशक में उन्होंने 
उत्तर प्रदेश के किसानों के बीच जो भ्रमण किया उससे उन्हें देहाती जनता की घोर दुदंशा और 
निराशा का साक्षात्कार हुआ । इससे उनकी कलात्मक आत्मा को मारी आघात पहुँचा और उन्होंवे 
शीघ्र ही इत कष्टों का उच्घूलन करने के लिए संघर्ष करने का वीरत्वपूर्ण संकल्प कर लिया। अपने 
संघर्षों तथा निजी चिन्ताओं के बीच भी उन्होंने मानव के प्रति अपने प्रेम को तथा मनुष्य के कर्म 
की सृजनात्मक होतव्यता में अपनी श्रेष्ठ आशा को अक्षुण्ण रखा । उन्होंने इस वात पर बराबार 
बल दिया कि वैज्ञानिक हृष्टिकोण तथा बुद्धिवादी पद्धति की नींव पर नये भारत का निर्माण करने 
के लिए समर्पण की भावना से गत्यात्मक कर्म किया जाय | साथ ही साथ उन्होंने विज्ञान के प्रचलित 


प्रकृतिवादी दृष्टिकोण के मुकाबले में मानवीय मूल्यों तथा प्रतिष्ठा को पुनः स्थापित करने की 
प्रेरणा दी । 
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सुभाषचन्द्र बोस 





. प्रस्तावना 


सुभाषचन्द्र बोस (897-]945) एक महान राजनीतिक नेता थे ।! गम्भीर तथा उग्र देश- 
भक्ति और भारत में ब्रिटिश शासन के प्रति तीक्ष्ण शत्रुता उनके व्यक्तित्व का सार थी। जब वे 
कॉलिज में विद्यार्थी ही थे, उसी समय एक वेदान्ती रहस्यवादी के रूप में उन्होंने एक आध्यात्मिक 
गुरु की खोज में उत्तर भारत के नगरों का भ्रमण किया । कलकत्ता विश्वविद्यालय में विद्यार्थी के 
रूप में उन्होंने विलक्षण प्रतिमा का परिचय दिया। 920 में उन्होंने भारतीय असैनिक सेवा 
(इण्डियन सिविल सविस, आई. सी. एस.) की परीक्षा में सफलता प्राप्त की । मई 92 में चौवीस 
वर्ष की आयु में उन्होंने इण्डियत सिविल सर्विस से त्यागपत्र दे दिया और सक्तिय राजनीति में उतर 
पड़े । उन्हें आत्मत्याग में विश्वास था । राजनीतिक कार्य को उन्होंने अपने जीवन का घ्येय बना 
लिया और उसी भावना से उसमें संलग्न हो गये । उनमें कष्ट सहन की अपरिमित क्षमता थी। 
तिलक को छोड़कर अन्य किसी नेता ने इतना कष्ट नहीं सहत किया उन्हें दस वार कारागार में 
डाला गया और कुल मिलाकर आठ वर्ष तक जेल में बिताने पड़े । भारतीय स्वतन्त्रता के आदर्दा 
में उनकी गम्भीर निष्ठा थी। उसको साक्षात्कृत करने के लिए उन्होंने अथक प्रयत्न किया और हर 
प्रकार की जोखिम उठायी । उन्हें समभौतावादी रवैया पसन्द नहीं था, और प्रवृत्ति से वे विद्रोही 
थे। यही कारण था कि उन्होंने कांग्रेस में गान्धीवादी दक्षिणपन्थी पक्ष के विरुद्ध सदैव वामपन्थी 
विरोधी पक्ष का साथ दिया ।* पर लेनिन, कमालपाशा, डी वेलरा और वैनिटो मुसौलिनी के व्यक्तित्व 
का गम्भीर प्रभाव पड़ा था | बोस एक निर्भीक योद्धा थे, और उनका स्थान विश्व के महानतम 
देशभक्तों में है । 

बोस ने कलकत्ता तथा केम्कब्रिज विश्वविद्यालयों में दर्शंत का अध्ययन किया था और विवेका- 
नन्‍्द तथा अरविन्द की रचनाएँ पढ़ी थीं ।* किन्तु वे राजनीतिक दाशेनिक अथवा सिद्धान्तकार नहीं 
थे । ये प्रवल कर्मयोगी थे । उनकी शक्ति की अभिव्यक्ति महान राजनीतिक कार्यकलाप में हुई | वे 
स्वराज के लिए संघर्ष करने वाले दुर्घ योद्धा थे। वे आन्दोलनकारी, प्रचारक, उम्र संघर्पकर्ता और 
ऋतन्तिकारी नेता थे, न कि एक दाशतिक । वे महान वक्ता भी थे ।” वे दो वार भारतीय राष्ट्रीय 
काँग्रेस के अध्यक्ष निर्वाचित हुए, 938 में और 939 में । किन्तु शास्त्रीय भर्थ में सिद्धान्तकार 





] सुभाषचन्द्र वोन का जन्म 23 जनवरी, 897 को हुआ था औौर कहा जाता है कि 8 अगस्त, 945 को उनका 
देहान्त हुआ । 

2 सबह वर्ष की आयु में बोस तोर्थयात्रा के लिए निकल पड़े । किन्तु कुछ महीनों के उपरान्त वे लोटकर घर आगये ! 

सुभाषचन्द्र बोप, .6॥ खाववा। रीपंडामाह श 4च्ा०्शण्ड्ाव#/7 शी 3945 (/द्रा्ोद 2098 ([897- 

]920), पृ. 79-83 (कलकत्ता, थैंकर, स्पिक एण्ड कम्पनी, ]948) । 

एम. दासगुप्ता, 3४0#45 (746 (कलकत्ता, ज्योती प्रकाशालय, 946) । 

एक बार बोस ने घोषणा की थी, “में या तो पूर्ण नातंकवादी हूँ या फिर कुछ नहीं हूँ ।” 

सुभाषचन्द्र वोस, 2#6 27द६४ 58#28/०: 935-]942 (कलकत्ता, चक्रवर्ती, चटर्जी एण्ड केम्पनी, 952)। 

मैंने [939 ओर 940 में सुभाषचन्द्र बोस के शुद्ध तथा मोजस्वी हिन्दी में भाषण सुने हैं । 
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376 आधुनिक भारतीय राजनीतिक चिन्तन 


अथवा राजनीतिक विचारक त होते हुए भी वोस ने देश के राष्ट्रीय आन्दोलन की गतिविधि तथा 
विकास के सम्बन्ध में चिन्तन-मतन किया । भारत की राजनीतिक स्वतन्त्रता को साक्षात्कृत करने के 
विषय में उनके कुछ मौलिक विचार थे । उनकी रचनाओं में कुछ सैद्धान्तिक महत्व के राजनीतिक 
विचार हैं, इसीलिए वे आधुनिक भारतीय राजनीतिक चिन्तन के इतिहास में स्थात पाने के अधि- 
कारी हैं। उनकी 'द इण्डियन स्ट्रगल” (पारतीय संघर्ष) नामक पुस्तक गम्भीर विश्लेषण तथा सुक्षम 
विचारों से भरी पड़ी है । उनके भाषणों में ओज तथा सरलता देखने को मिलती है ।* उनमें अद्भुत 
कार्यक्षमता तथा तीक्ष्ण विश्लेषणात्मक बुद्धि का समन्वय था । इसके अतिरिक्त उनके व्यक्तित्व में 
संवेगात्मक संवेदनशीलता और सहृदयता का भी गम्भीर पुट था । 
सुभाषचन्द्र बोस ते 923 में एक असहयोगी के रूप में अपता राजनीतिक जीवन प्रारम्भ 
किया । बाद में चितरंजन दास के नेतृत्व में वे स्व॒राज दल में सम्मिलित हो गये, क्योंकि उन्हें गान्धीजी 
के कार्यक्रम से सहानुभूति नहीं थी। 925 से 927 तक वे ब्रह्म (वरमा) में नजरवन्द रहे। स्व- 
राज दल से पृथक होकर उन्होंने इण्डिपेन्डेंस लीग” की सदस्यता स्वीकार करली । उनकी राजनीतिक 
ख्याति उस समय बढ़ी जब उन्होंने 935 के भारतीय शासन अधिनियम में प्रस्तावित संघ-योजना 
की स्वीकृति का विरोध करने वाली शक्तियों का नेतृत्व किया । 938 में बोस हरिपुरा कांग्रेस के 
अध्यक्ष चुने गये ।!" 939 में वे गान्धीजी तथा कांग्रेस के दक्षि णपन्थी पक्ष में प्रत्याशी डा. पटाभि 
सीतारामय्या को परास्त करके त्रिपुरा कांग्रेस के अध्यक्ष निर्वाचित हुए । इस विजय ने उन्हें राज- 
नीतिक उत्कर्ष के उच्च शिखर पर पहुँचा दिया ।! वे इस पक्ष में थे कि यदि ब्रिटिश सरकार पूर्ण 
स्वतन्त्रता की राष्ट्रीय माँग को एक निश्चित अवधि के भीतर स्वीकार न करे तो उसे अल्टीमेटम दे 
दिया जाय । कित्तु उन्होंने कांग्रेस की अध्यक्षता का परित्याग कर दिया | दूसरा कारण उस पत्त 
प्रस्ताव का पारित होना था जिसमें कहा गया था कि उन्हें महात्मा गान्धी के परामर्श से कांग्रेस 
कार्यकारिणी के सदस्यों का चयन करता चाहिए। मई 939 में उन्होंने फॉरवर्ड ब्लॉक तामक 
एक नये दल की स्थापना करके देश की वामपन्‍्थी शक्तियों को संयुक्त करने का प्रयत्त किया | जून 
940 में बम्बई में वामपत्थी एकता समिति की स्थापना की गयी जिसमें कांग्रेस समाजवादी, 
एम. एन. राय की रेडीकल लीग तथा साम्यवादी सम्मिलित थे । बोस ने इस समिति को सुदृढ़ 
बनाने का प्रयत्त किया, किन्तु असफल रहे । मार्च 940 में उन्होंने रामगढ़ में समभौता-विरोधी 
सम्मेलन का सभापतित्व किया। वे इस पक्ष में थे कि हिन्दू तथा मुसलमान मिलकर एक ऐसी 
अस्थायी राष्ट्रीय सरकार की माँग करें जिसे सम्पूर्ण शक्तियाँ तत्काल हस्तान्तरित कर दी जायें। 
दिसम्बर 940 में वे गुप्त रूप से देश छोड़कर चले गये । मार्च 94! में वे वायुयान द्वारा 
कावुल से बलिन पहुँच गये | देश से भाग निकलने तथा पेशावर और काबुल होकर जमंती जा पहुँचने 





+# सुभापचन्द्र बोस, 7॥8 शग्दांद॥। 5287४ : 920-934 । यह पुस्तक मुलतः 935 में यूरोप में प्रकाशित 
हुई थी, किन्तु सरकार ते भारत में उस पर प्रतिवन्‍्ध लगा दिया था | इसका भारतीय संस्करण 948 में थैकर, 
स्पिक एण्ड कम्पनी, कलकत्ता चे प्रकाशित किया था । वह /शॉंटॉस5 7698 छाबे 477फ25 के द्वितीय भाग के 
रूप में प्रकाशित की गयी है। 7/४४ रधदांदाः /४22/४ की द्वितीय जिल्द भी प्रकाशित हो चुकी है । 

8 साइशांदयां 35/९९८० दाग्ब ॥7ंग्॥25 थी ३४9/45 (/#द?शद/० 2052, जगत एस, ब्राइट द्वारा सम्पादित 
(लाहोर, द इण्डियन ब्रिटिय वर्कर्स, 946); (#०55706४5, (वम्बई, एशिया पब्लिशिंग हाऊस, 962) । 

9 जवाहरलाल नेहरू, 408 /४/०0870874/£/9, पृष्ठ [73 । पट्ठाभि सीतारामय्या, सिाडआम) णी माह आदादाः 
-गॉंगदी ४ ०87०5, जिल्‍द ), पृ. 333 (बम्बई, पदुमा पब्लीकेशन्स, 946) । पृ. 360 पर पद्ठामि ने 
इस वात का उल्लेख किया है कि सुभाषचन्द्र बोस तथा श्रीनिवास आयंगर ते 929 की लाहोर कांग्रेस के अवसर 
पर कांग्रेस डेमोक टिक पार्टी की स्थापना की थी। ]929 में बोस ने उस वक्तव्य पर हस्ताक्षर करने से इनकार 
कर दिया था जिसमें वाइसराय लॉर्ड इरविन की घोषणा को स्वीकार कर लिया गया था । देखिये जवाहरलाल 
नेहरू, 47 4४70998274//7', पृ. 97 । ४ 

]0 सुभापचन्द्र ने हरिपुरा के कांग्रेस अधिवेशन में जो अध्यक्षोग भाषण दिया था वह 7#6 #ह्ंदा 4दाएदों 
पधट्ांअक्ष, कलकत्ता, जनवरी-जूब 938, जिल्द | में पृ, 335-48 पर मुद्रित है । 

]] बागे चलकर पट्टाभि ने युभाषचन्द्र को हादिक श्रद्धांजलि अपित का और उन्हें सिकन्दर, सीजर, क्रौमवैल 
व हिटलर के समान प्रतापी राजनीतिक विभूति वत्तलाया । 


सुभाषचन्द्र बोस ह 377 


की कहानी उनके साहसपूर्ण कार्य की वीर गाथा है । 27 फरवरी, 942 को उन्होंने वलिन से 
ब्रिटिश साम्राज्यवादियों के विरुद्ध भयंकर प्रचार अभियान आरम्भ कर दिया और विभिन्न स्थानों से 
अनेक वर्षों तक प्रसारण करते रहे । जून 943 में बोस जापान जा पहुँचे । 5 जुलाई, 943 को 
उन्होंने आजाद हिन्द फौज की स्थापना की घोषणा की | उस समय उसमें 60 हजार से कुछ अधिक 
भारतीय सम्मिलित थे | उनका युद्ध-घोष था दिल्ली चलो” | 2 अक्टूबर, 943 को बोस ने 
स्वतन्च भारत की अस्थायी सरकार की स्थापना की । फरवरी 944 से अप्रैल 945 तक आजाद 
हिन्द फौज ने मित्र राष्ट्रों की सेनाओं के विरुद्ध वीरतापूर्ण अभियान चलाया और भारत की भूमि 
में प्रवेश करने में भी सफल हुई । दुर्भाग्यवश 8 अगस्त, 945 को टोकियों जाते हुए मार्म में 
विमान दुघघंटना में ग्रस्त हो गये । उन्हें घातक चोट पहुँची और उसी दिन की सन्ध्या वेला में उन्होंने 
अपनी इहलीला समाप्त की । इस प्रकार द्वितीय विश्व युद्ध के दौरान बोस ने फासीवादी शक्तियों 
के साथ मेल कर लिया और आजाद हिन्द फौज का संगठन करके हिसात्मक आधार पर देश की 
स्वतन्त्रता के लिए युद्ध आरम्भ कर दिया ।॥ बोस के राजनीतिक जीवन में यह संक्रमण अत्यधिक 
रोचक है । जो व्यक्ति एक समय स्वराज दल का सक्रिय सदस्य था वह देश की स्वाधीनता के लिए 
आजाद हिन्द फौज का महासेनानायक बन गया । 
2. बोस के राजनीतिक विचारों के दार्शनिक आधार 

सुभाषचन्द्र बोस कर्मंयोगी थे । वे दाशनिक नहीं थे, और न उन्होंने सैद्धान्तिक दाशनिक 
मूल्य की कोई चीज लिखी है । किन्तु विद्यार्थी जीवन में उन्होंने दर्शन का अध्ययन किया था | उन 
प्र विवेकानन्द/” और अरविन्द” की रचनाओं का प्रवल प्रभाव पड़ा था। बोस विवेकानन्द की 
ओर विशेष रूप से आक्ृष्ट हुए थे। पन्द्रह वर्ष की आयु में ही उन्होंने उनकी रचनाओं का अध्ययन 
कर लिया था । उनकी दृष्टि में विवेकानन्द निर्मीक मनुष्यत्व का मूर्तरूप थे। उनसे बोस ने आत्मनों 
मोक्षार्थभम्‌ जगद्हिताय' (निजी मोक्ष तथा मानवता के कल्याण के लिए) का जीवन दर्शन सीखा। 
वे विवेकातन्द के वाक्‍्यों को वीरतापूर्ण मानते थे । 

बोस ने शंकर के मायावाद के सिद्धान्त को स्वीकार नहीं किया, यद्यपि विद्यार्थी जीवन में वे 
शंकर के सिद्धान्त को हिन्दू दर्शन का सार मानते थे । उन्हें ईइवर में आस्था थी ।* किन्तु वे विश्व 
को माया मानकर त्यागने के लिए तैयार नहीं थे । उन पर रामकृप्ण और विवेकानन्द के विचारों 
का प्रभाव था । वे दोनों महापुरुष विदव को ईश्वर का लीलाक्षेत्र' मानते थे। बंगाल ने शांकर वेदान्त 
के अद्दैतवादी आध्यात्मबाद का सहानुभूतिपूर्वक कभी स्वागत नहीं किया है । उसका भुकाव स्देव 
आस्तिक दर्शनों के प्रति रहा है। बोस ने रामकृष्ण तथा विवेकानन्द” के प्रमाव में आकर विश्व के 
मायावादी दृष्टिकोण का जो खण्डन किया वह “आर्या' में अरविन्द की रचनाओं को पढ़ने से और भी 
पुष्ट हो गया । बोस दैवी विधान की सर्वोच्चता को स्वीकार करते थे, किन्तु साथ ही साथ वे इस 
धारणा पर भी डटे रहे कि विश्व की सत्ता यथार्थ है और उसके दायित्व तथा अधिकार आदेश्ञात्मक हैं । 

बोस ने माया के सिद्धान्त का खण्डन किया और विश्व की वास्तविकता को स्वीकार किया । 
उन्हें ऋिक विकास के सिद्धान्त में विश्वास था। प्रगति की धारणा के समर्थन में उन्होंने तीन तक 
प्रस्तुत किये हैं । प्रथम, प्राकतिक जगत तथा इतिहास का अवलोकन करने से प्रतीत होता है कि 





2 बोस के जीवन के इस काल के लिए तथा आजाद हिन्द फौज के कार्यकलाप के लिए निम्नलिखित पुस्तकों का 
अवलोकन किया जां सकता है : ह्यूग टोई, 7४6४ &##ए8 7782 (वम्बई, एलाइड पब्लिशर ]959); णाह 
नवाज खाँ, 29 2/क्लाण765 रण ॥॥8 3. )/. 4, दाद 75 हंटंदीए; के, जार, पाल्या, //9 4६706९॥/2५ 
प्छो 2. औ . 4.; मिम्न शीर्षकों के अन्तर्गत संग्रहीत सुभापचन्द्र वास के भाषण ; 098 #0 2260४ ; 2/00४ 
मस4॥; 07 प्टं। ॥॥४ 77276, टोई की पुस्तक सुमाप के सम्बन्ध में सहानुभूतिपूर्ण नहीं है। 

3 था गाहँंदया 77870 पृ. 42-45. 

]4 १928 भें गान्धीजी के राजनीतिक विचारों तथा कार्यप्रणाली की आलोचना करते समय बोस ने अरबिन्द की भी 
आलोचना की थी | 

]5 सुभाषचन्द्र बोस, 'तरुण के स्वप्न (हिन्दी) । बोस को मातृदेवी की पूजा में विश्वास था। उन्होंने मांडले से 
अपने पत्रों में लिखा था कि शक्ति-साधना भय पर विजय पाने का साधन है । 

6 467 मादांदा री7क्वापा, पृ. 82, 
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विश्व प्रगति की ओर जा रहा है। दूसरे, अस्त:प्रज्ञा से भी यही अनुभूति होता है कि हम आगे की 
ओर बढ़ रहे हैं। इसके अतिरिक्त बोस ने मूल्यञ्ास्त्रीय तके भी दिया हैं। उतका कहना है कि 
जीवशास्त्रीय तथा नैतिक आधार पर प्रगति में विश्वास करना आवश्यक है । 
बोस का विचार है कि प्राचीन सांख्य सम्प्रदाय के दार्शनिकों ने विकासात्मक प्रगति की जो 
ठोस अवस्थाएँ और कोटियाँ निरूपित की थीं वे आधुनिक मानव को स्वीकार्य नहीं हो सकतीं । 
उन्होंने स्पेंसर के विकासवादी सिद्धान्त का उल्लेख किया है, जिसके अनुसार सरल से जटिल का 
विकास होता है! उन्होंने फोन हार्दमन द्वारा प्रतिपादित इस धारणा का भी उल्लेख किया हैं कि 
विश्व ज्ञान-शन्य इच्छाशक्ति की अभिव्यक्ति है। वे शॉपिवहाअर का भी, जो ब्रह्माण्डीय इच्छाश्क्ति 
के दशेन का प्रतिनिधि है, उल्लेख कर सकते थे | वे बर्गसाँ के सुजनात्मक विकास तथा अन्त: प्रज्ञा 
के सिद्धान्तों से भी परिचित हैं। कित्तु बोस की घारणा है कि यद्यपि इन सिद्धान्तों में सत्य का कुछ 
अंश है, फिर भी हेगेल का इन्द्ात्मक विकास का सिद्धात्त इन सबसे अधिक समीचीन है ।* वे 
स्वीकार करते हैं कि कोई भी सिद्धान्त सत्ता के समग्र पहलुओं का समुचित वर्णन नहीं कर सकता, 
फिर भी वे मानते हैं कि स्पेंसर के विकास और वर्गंसाँ के सृजनात्मक विकास के सिद्धान्तों की 
तुलना में हेगेल का इन्द्ात्मक प्रगति का सिद्धान्त तकंझास्त्रीय धारणाओं तथा देश-काल में अभि- 
व्यक्ति, दोनों ही क्षेत्रों में अधिक उपयुक्त है। बोस लिखते हैं, “किन्तु इसमें सन्देह तहीं कि हेगेल 
का सिद्धान्त सत्य के सर्वाधिक निकट है। वह तथ्यों की अन्य किसी सिद्धान्त की अपेक्षा अधिक 
सन्‍्तोषजनक व्याख्या करता है । साथ ही साथ उसे अविकल, सत्य वहीं माना जा सकता, क्योंकि 
जिन तथ्यों का हमें ज्ञान है वे सव उससे मेल नहीं खाते ।””* 
किन्तु हेगेल के द्वन्धात्मक विकास के सिद्धान्त से अनुप्रेरित होने के बावजूद बोस हेगेल की 
इस धारणा को स्वीकार करते कि सत्ता (वास्तविकता) का स्वभाव बौद्धिक है। एनेक्सेगोरस तथा 
हेगेल सत्ता को बुद्धि अथवा विचार मानते थे । किन्तु बोस प्रेम को सत्ता की प्रकृति मानते हैं। 
उन्होंने लिखा है, “मेरी दृष्टि में प्रेम सत्ता का तात्विक स्वभाव है। प्रेम विश्व का सार है और 
मातव जीवन का तात्विक गुण है। मैं मानता हूँ कि यह धारणा भी अपूर्ण है, क्योंकि मैं वास्तविकता 
को नहीं जानता और त आज परम सत्ता को जातने का दावा करता हूँ, चाहे अन्ततोग्त्वा वह मानव 
ज्ञान और अनुभव द्वारा भले ही साक्षात्कृत की जा सके । फिर भी मेरी दृष्टि में सब दोषों के बाव- 
जूद यह सिद्धान्त अधिकतम सत्य का द्योतक है ओर परम सत्य के सर्वाधिक निकट है । मुझसे लोग 
पूछ सकते हैं कि मैं इस निष्कर्ष पर कंसे पहुँचा कि प्रेम सत्ता का स्वमाव है। मुझे कहता पड़ेगा कि 
मेरा ज्ञानशास्त्र परम्परावादी नहीं है । में इस निष्कर्ष पर कुछ अंशों में जीवन के सभी पहलुओं का 
* बौद्धिक अध्ययत्त करके, कुछ अच्त:प्रज्ञा के द्वारा और कुछ व्यावहारिक आवश्यकताओं को ध्यान में 
रखकर पहुँचा हूँ । में अपने चतुदिक प्रेम की लीला देखता हूँ; अपने भीतर भी में उसी प्रवृत्ति को 
देखता हूं; में अनुभव करता हूँ कि 'मुझे अपना जीवन सार्थक बनाने के लिए प्रेम करना चाहिए! और 
जीवन का पुननिर्माण करने के लिए एक आधारभूत सिद्धान्त के रूप में भी मुफ्रे प्रेम की आवश्यकता 
हैं। अनेक कारणों से में इसो निष्कर्ष पर पहुँचा हूँ। मैं पहले कह चुका हूँ कि मानव जीवन में सारतत्व 
प्रेम हैं। चूंकि जीवन में वहुत कुछ ऐसा देखने को मिलता है जो प्रेम के विरुद्ध है इसलिए मेरे इस 
कथन को चुनौती दी जा सकती है। किन्तु इस विरोधाभास का समाधात सरलता से किया जा सकता 
है । सारतत्व की अभी पूर्ण अभिव्यक्ति नहीं हुई है; वह अपने को देश और काल में व्यक्त कर रहे 
हैँ। प्रेम भी सत्ता की भाँति, जिसका कि वह सार है, गत्यात्मक है ।* यह सम्भव है कि बोस ने 
यह धारणा कि प्रेम सत्ता का सार है केम्ब्रिज के नवहेगेलवादी दार्शनिक मैकटागार्ट से ग्रहण की थी। 
चूंकि वोस ने सत्ता को प्रेम के रूप में देखा, इससे प्रकट होता है कि सत्ता के सम्बन्ध में उतका 


]7 बोस ने 4 मावादा 72/7॥ के दो बनच्छेददों में स्पेंसर हार्टमन, बर्गसां बौर हेगेल का उल्लेख किया हैँ । 


इनके सम्बन्ध में वोस के विचार सामान्य प्रकार के हैँ । ऐसा लगता है कि उनका ज्रोत वातालाप तथा दर्शन के 
इतिहास पर ग्रन्थों का अध्ययन था, न कि मूल ग्रन्थों का अनुशीलन । 


8 वही. पृ. 44 
9 वहीं, पृ. 42. 
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दृष्टिकोण मानवतावादी था। वे सत्ता के उन गुणों से अधिक प्रभावित नहीं थे जिनकी अभिव्यक्ति 
ब्रह्माण्ड में होती है, वे उसके उस रूप से अधिक आक्षष्ट हुए थे जो मानव जाति के रूप में व्यक्त हुआ 
है । सत्ता की यह धारणा जो प्रेम को उसका सार मानती है वैष्णव दर्शन से समान हैं । अरविन्द 
आनन्द को सत्ता का परम सार मानते हैं, किन्तु बोस वैष्णवों के आस्तिकवाद के अनुयायी हैं इसलिए 
वे आनन्द को नहीं, प्रेम को सत्ता का मूल स्वभाव समभते हैं। यह भी सम्भव है कि उन पर 
अप्रत्यक्ष रूप से ईसाइयत की प्रेम की धारणा का भी प्रभाव पड़ा हो । 

बोस की सत्ता-विषयक धारणा से, जिसे उन्होंने मैकटागार्ट से सीखा था, प्रतीत होता है कि 
उनका दृष्टिकोण अस्तित्ववादी भी है । उन्हें जीवन से अनुराग है । वे प्रत्ययवादी नहीं हैं । उन्हें 
वेदान्त की इस धारणा से सहानुभूति नहीं है कि ब्रह्म एक निर्मुण तथा अनिर्वेचनीय आध्यात्मिक 
सत्ता है। वे अपने को इस सीमा तक व्यवहारवादी कहते हैं कि वे सत्ता की उस धारणा को स्वीकार 
करना चाहते हैं जिसके अनुसार जीवन को ढाल सकना सम्भव हो सके । 

बोस को विचारों की सृजनात्मक शक्ति में विश्वास था। कभी-कभी वे इस धारणा को भी 
स्वीकार करते थे कि विचारों की अन्तःशक्ति स्वयंचालित होती है 7” प्रायः वे आस्तिक भक्त की भाँति 
ईश्वर की असीम महिमा तथा शक्ति का भी अनुभव करते थे और उन्हें ऐसा प्रतीत होता था कि 
मनुष्य ईइवर के हाथों में एक लघु मूर्ति है |? 
3. भारतीय इतिहास पर बोस के विचार 

यद्यपि अपनी किशोरावस्था में बोस वेदान्त दर्शन के प्रशंसक थे, किन्तु धीरे-धीरे वे सामाजिक 
तथा रांजनीतिक यथार्थवादी वन गये । तिलक की भाँति वे भी कर्म के समर्थक थे | वे आधुनिक 
वैज्ञानिक सभ्यता की प्रविधियों को अपनाने के पक्ष में थे। विवेकानन्द की भाँति उनका भी विश्वास 
था कि अतिशय अहिंसा भारत के पराभव के लिए उत्तरदायी थी | भारत की शक्ति के ह्वास के 
कारणों का विश्लेषण करते हुए बोस ने लिखा था, “अन्त में, वह क्या चीज है जिसके कारण भारत का 
भौतिक तथा राजनीतिक क्षेत्रों में पतन हुआ है ? उसका भाग्य तथा अतिप्राक्ृतिक शक्तियों में विश्वास, 
आधुनिक वैज्ञानिक प्रगति के सम्बन्ध में उसकी उदासीनता, आधुनिक युद्ध-विज्ञान में उसका पिछड़ा- 
पन, उसके परवर्ती दर्शन से उत्पन्न शान्तिमय सन्‍्तोष की भावता तथा अहिसा का पालन जो हास्यास्पद 
सीमा तक पहुँच गया है--ये सब भारत के पराभव के कारण हैं ।“ 

बोस का विचार है कि भारतीय राजनीति में हिन्दुओं तथा मुसलमानों के पारस्परिक भेदभाव 
तथा अलगाव के सम्बन्ध में जो शोरगुल मचाया जाता है वह “बहुत कुछ कृत्रिम चीज” है। उन्होंने 
यहाँ तक कहा कि ब्रिटिश सत्ता की स्थापना से पहले की भारतीय राजनीतिक व्यवस्था को मुसलिम 
व्यवस्था कहना अनुपयुक्त है, क्योंकि दिल्ली में केन्द्रीय प्रशासन तथा प्रान्तीय प्रशासन, दोनों ही 
क्षेत्रों में अनेक प्रभावशाली हिन्दुओं का मुसलिम शासन के साथ संयोग था ।” 

बोस का कहना था कि बंगाल कुछ सीमा तक अनुपम है | वह भारत के अन्य भागों से भिन्न 





20 'तरुण के स्वप्न! । 26 जनवरी, 940 को बोस मे बंगाल के गवर्नर को एक पत्न में लिखा था, ““इस संसार में 
हर वस्तु नाश की प्राप्त होती है जौर होगी--किन्तु विचार, आदर्श तथा स्वप्न नष्ट नहीं हीते | किसी एक 
व्यक्ति को एक विचार के लिए भले ही मरना पड़े--किन्तु उसकी मृत्यु के उपरान्त बह विचार हजारों व्यक्तियों 
के रूप में अवतरित होगा । इसी प्रकार विकास का चक्र घमता रहता है और एक पीढ़ी अपने विचारों और 
स्वप्नों को दूसरी पीढ़ी को विरासत के रूप में देती रहती है|”? 

2] वही । 

22. सुभापचन्द्र बोस, 2#० माद्ं८।7 57722/2 (920-934), पृ. 92. 

23 भारत के इतिहास पर मनन करके वोस ने निम्नलिखित छह सामान्य निष्कर्ष निकाले : 

(]) “उत्थान के एक युग के वाद पतन का काल आया है और उसके वाद फिर नया विप्लन हुआ है । 

(2) पतन मुख्यतः शारीरिक तथा बौद्धिक थकान का परिणाम होता है ! 

(3) प्रगति तथा नवीन हढ़ीकरण नये विचारों के बन्तरागमन ओर कमी-केंभी नये रक्त के सम्मिश्रण के फल- 
स्वरूप सम्भव हुआ है । 

(4) प्रत्येक नवीन युग के अग्रदूत वे लोग रहे हैं जो वौद्धिक प्रतिमा तथा सेनिक चतुराई में दूसरों से श्रेष्ठ थे 

(5) भारत के सम्पूर्ण इतिहास में विदेशी तत्वों को घीरे-धीरे भारतीय समाज में नात्मसात करलिया गया है। 
भ्ग्रेजी इसक्के प्रथम तथा एकमात्र अपवाद हैं | 

(6) केन्द्रीय शासन में परिवर्तनों के वावजूद जनता सदेव बहुत अंश में वास्तविक स्वतन्त्रता की नम्यस्त रही है 


380 आधुनिक भारतीय राजनीतिक चिन्तन 


है । इस विश्विष्टता का कारण यह है कि बंगाल को जतसंख्या में आय, द्रविड़ तथा मंगोल, इन तीन 
जातियों का समन्वय है | इस जातीय समन्वय के कारण बंगाल की प्रतिभा का व्यापक रूप से 
प्रस्फुटत हुआ है । आरयों का आदशंवाद तथा धर्मनिष्ठा, द्रविड्“ों का कलात्मक कौशल तथा भक्ति 
भावना, और मंगोलों का चातुर्य तथा यथार्थवाद, इन सबने मिलकर बंगाल के चरित्र की मुख्य 
प्रवत्तियों का निर्माण किया है ।/ बोस ने वतलाया कि बंगाल की संस्कृति में तीन प्रमुख धारा५ 
हैं--() तंत्रवाद, (2) वैष्णव धर्म, तथा (3) नव्य न्याय और रघुनन्दन की स्मृति । तंत्र के 
कारण बंगालियों का तिब्बतियों तथा अन्य पव॑तीय जातियों के साथ साम्य है। वेष्णव धर्म की वजह 
से बंगाल का द्रविड़ जातियों के साथ वन्चुत्व है |” 

4. सुभाषचन्द्र बोस के राजनीतिक विचार 

बोस के जीवत तथा दर्शन में जो परिवर्तेत हुआ वह बहुत रोचक है। उन्होंते एक आध्या- 
त्मिक आदर्शवादी के रूप में अपना जीवन आरम्भ किया और अन्त में राजनीतिक यथार्थवादी बन 
गये |" उन्हें राजबीतिक तथा वैतिक प्रइनों को मिश्रित करता पसन्द नहीं था । वे गान्धीवादी 
राजनीतिक विचारों तथा कार्यपद्धति के आलोचक थे, क्योंकि वेसमभते थे कि गान्धीवाद में राजनीति 
को उसके अपने स्तर पर समभने का प्रयत्न नहीं किया जाता । वे स्वयं लिखते हैं, "हमें सम्राट का 
जो देय है वह सम्राट को देता है ।”” अभिप्राय यह है कि जिस प्रकार ईसामसीह ने कहा था कि 
मनुष्य को ईश्वर तथा सम्राट दोनों के प्रति अपने कर्तव्यों का पालन करना चाहिए, उसी प्रकार बोस 
चाहते थे कि मनुष्य को अपने नैतिक तथा राजनीतिक दोनों ही प्रकार के दायित्वों को पूरा करना है। 
इस प्रकार हम देखते हैं कि बोस को राजनीति के सम्बन्ध में वह नैतिक हृष्टिकोण पसन्द नहीं था 
जिसका सैद्धान्तिक स्तर पर प्लेटो, सिसेरो और ग्रीन ने प्रतिपादत किया था और जिसका व्यावहारिक 
स्तर पर गोखले और गान्बी ने अनुकरण किया था। वे राजनीतिक यथार्थवाद के मूल्य को समभते 
थे और धामिक तथा राजतीतिक मामलों को मिश्रित करने के पक्ष में नहीं थे । यथार्थवादी होने के 
नाते बोस राजनीतिक सौदाकारी में भी विश्वास करते थे । उन्होंते लिखा है, “राजनीतिक सोदाकारों 
का रहस्य यह है कि आप जितने शक्तिशाली हैं उससे अधिक शक्तिशाली जान पढ़ें ।/ गान्धीजी ने 
93 में लन्दन में द्वितीय गोलमेज सम्मेलन के अवसर पर अपनी नीति जिस नम्गरता और खुले 
हृदय से सबके सम्मुख खोलकर रख दी थी वह बोस को पसन्द नहीं आयी थी। उनका विचार था 
कि गोलमेज सम्मेलन में गान्धीजी को राजवीतिक शक्ति के स्वर में बोलना चाहिए था । बोस ने 
लिखा है, “इसके विपरीत यदि महात्माजी अधिनायक स्तालित, ड्यूस मुस्तोलिनी अथवा फ़्यूरर 
हिव्लर की भाषा में बोलते तो जॉन बुल (अँग्रेज) उनकी बात को समभता और श्रद्धा से अपना 
सिर भुका लेता ।” अतः संक्षेप में बोस राजतीतिज्न थे त कि वैतिकतावादी अथवा दाशनिक । वे इस 
सिद्धान्त को स्वीकार करते थे कि मनुष्य को राजनीतिक परिस्थितियों की आवश्यकताओं का सामना 
करने के योग्य बनना चाहिए । 
राष्ट्र-निर्माण के काम में भारी कष्ट सहने पड़ते हैं और त्याग करना पड़ता है। बोस ने 

हृढ़ता से घोषणा की थी कि उपयोगिता अथवा कार्यसाधकता के आधार पर राष्ट्र निरमित नहीं 
किया जा सकता । एडमण्ड वर्क तथा सुरेन्द्रताथ बनजी उपयोगिता के सिद्धान्त के अनुयायी थे ।* 
किन्तु बोस का कहना था कि राष्ट्र के पु्न्तिर्माण का वास्तविक कार्य तभी सम्पन्न हो सकता है जब 
24 बोस, तरुण के स्वप्न! । 

25 वही । 

26 








4 सबादा गरक्षात में वोधने लिखा है कि जब वे कैम्ब्रिज में थे उस समय उन्होंने विस्मार्क की 4६/0०2४7- 
&7५4/7)', मेटरनिख के 2/८7005, कावृ र के /,//९१४ आदि पढ़े ये । इन ग्रन्थों के अनुशी लन से “मेरी राज- 
नीतिक सूझ को उत्तेजना मिली थी ।” (पृ, |22) । 939 में त्िपुरा में अपने अध्यक्षीय भाषण में बांस ने 
कहा था कि मैं एक पक्के यधार्थवादी के रूप में दात कर रहा हूँ । उनका आग्रह था कि परिस्थिति को पूर्णतः 
यधार्थवादो ढंग से देखना चाहिए । 

27. बोस, 7#6 मदद 57722/2, पृ. 409, 

28 वही, पृ. 320. 

29 वही। 

३0 का मादांदा शाहाआ, पृ. 34, 


सुभाषचन्द्र बोल 38 


लोगों में “हैम्पडन और क्रॉमवेल जैसा अविचल आदर्शवाद हो ।” उन्होंने विवेकानन्द के इस कथन 
को दुहराया कि विना त्याग के साक्षात्कार नहीं हो सकता । उनकी हृढ़ धारणा थी कि राजनीतिक 
स्वतन्त्रता प्राप्त करने के लिए घोरतम कष्ट उठाने पड़ेंगे | बोस यह भी मानते थे कि स्वाधीनता 
की प्राप्ति के लिए महान नैतिक तैयारियों की आवश्यकता है। इस प्रकार यद्यपि विदेशी नौकर- 
शाही के विरुद्ध संघर्ष के सम्बन्ध में उतका दृष्टिकोण यथार्थवादी था, किन्तु वे मानते थे कि भार- 
तीय जनता की आत्म-त्याग तथा कष्ट-सहन के बिना सफलता नहीं मिल सकती । 

वोस को कोरी राजनीतिक स्वतन्त्रता सन्तुष्ट नहीं कर सकती थी | इसमें सन्देह नहीं कि वे 
देश की राजनीतिक स्वतन्त्रता की तात्कालिक आवश्यकता को स्वीकार करते थे, किन्तु यथार्थवादी 
होने के नाते वे इस बात को भली-माँति समभते थे कि जमींदारों तथा किसानों, पूँजपतियों तथा 
मजदूरों, अमीरों तथा गरीबों के 'आन्तरिक सामाजिक संघर्ष को स्थगित नहीं किया जा सकता। 
उनका यह भो विचार था कि भारतीय समाज के धनी वर्ग ब्रिटिश सरकार के पक्ष में सम्मिलित हो 
जायेंगे । उन्होंने लिखा था, “इसलिए इतिहास का न्याय अनिवार्यतः अपने मार्ग का अनुसरण 
करेगा, राजनीतिक संघर्ष तथा सामाजिक संघर्ष साथ-साथ चलना पड़ेगा । जो दल भारत के लिए 
राजनीतिक स्वतन्त्रता प्राप्त करेगा वही दल जनता को सामाजिक तथा आश््थिक स्वतन्त्रता भी 
दिलायेगा ।'* शताब्दी के चतुर्थ दशक में बोस वामवादी (वामपंथी) शक्तियों के माने हुए नेता 
थ्रे ।!* उनके वामपंथ के दो पहलू थे । तुतीय दशक के अन्तिम वर्षो में उनके वामवाद (वामपंथ) का 
अभिप्राय औपनिवेशिक स्वराज की माँग का विरोध करना था ।/ अन्य नेताओं से मिलकर बोस ने 
पूर्ण स्वतन्त्रता का समर्थत किया । चतुर्थ दशक में तथा उसके बाद बोस के वामवाद ने स्पष्टतः 
आर्थिक रूप धारण कर लिया । 9 मार्च, 904 में रामगढ़ में हुए अखिल भारतीय ससभौता- 
विरोधी सम्मेलन में भाषण देते हुए वोस ने कहा था, “यहाँ पर यह समभाने के लिए कि वामवाद 
से हमारा अभिप्रायः क्या है, दो शब्द कहना आवश्यक है। वर्तमान युग हमारे आन्दोलन की सा म्राज्य- 
वाद-विरोधी अवस्था है । इस युग में हमारा मुख्य काम साम्राज्यवाद का अन्त करना तथा भार- 
तीय जनता के लिए राष्ट्रीय स्वतन्त्रता प्राप्त करना है। जब स्वतन्त्रता मिल जायगी तो राष्ट्रीय 
पुनर्निर्माण का युग प्रारम्भ होगा, और वह हमारे आन्दोलन की समाजवादी अवस्था होगी । वर्तमान 
अवस्था में वामवादी न कहलायेंगे जो साम्राज्य के विरुद्ध विना किसी प्रकार का ससभीता किये 
संघर्ष जारी रखेंगे । जो साम्राज्यवाद के विरुद्ध संधर्ष में डगमगाते और हिचकिचाते हैं, उन्हें किसी 
भी रूप में वामवादी नहीं कहा जा सकता । हमारे आन्दोलन की अगली अवस्था में वामवाद समाज- 
वाद का पर्यायवाची होगा--किन्तु वर्तमान अवस्था में वामवादी' और 'साम्राज्यवाद-विरोधी' का 
एक ही अर्थ है । वोस ने कभी परम्परावादी माक्संवाद को अंगीकार नहीं किया। उन्तकी हिन्दू 
आध्यात्मवादी दर्शन की तत्वशास्त्रीय धारणाओं में इतनी गहरी आस्था थी कि मार्क्स का इन्द्वात्मक 
भौतिकवाद उनकी आत्मा को कभी सन्‍्तोष नहीं दे सकता था । किन्तु उन्होंने समाजवादी विचार- 
धारा का समर्थन किया । हरिपुरा कांग्रेस के अवसर पर अपने अध्यक्षीय भाषण में उन्होंने कहा, 
“मुझे इसमें तनिक भी सन्देह नहीं है कि हमारी दरिद्वता, तिरक्षरता, और बीमारी के उन्मूलन 
तथा वैज्ञानिक उत्पादन और वितरण से सम्बन्धित समस्याओं का प्रमावकारी समाधान समाजवादी 
मार्ग पर चलकर ही प्राप्त किया जा सकता हैं ।* उनका कहना था कि दरिद्रता तथा निरक्षरता 
का उन्मूलन राष्ट्रीय पुनर्तिर्माण के मुख्य काम हैं | उन्होंने जमींदारी का उन्मूलन तथा किसानों की 
ऋणग्रस्तता का अन्त करने तथा देहाती क्षेत्रों में सस्ते ऋण की व्यवस्था करते का समर्थन किया । 
उन्हें सहकारी आन्दोलन के प्रसार में विश्वास था। वे कृषि में वैज्ञानिक प्रणालियों को अपनाने के 





3] वहीं। 

32. बोस, 7#6 मंद 5#०2६/०, पृ. 43-4. 

33 वही, पृ. 45, 46, 55. 2 ४ रु 
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382 आधुनिक भारतीय राजनीतिक चिन्तन 


पक्ष में भी थे। उन्होंने प्रस्ताव रखा कि राजकीय स्वामित्व तथा राजकीय नियन्त्रण के अन्तर्गत 
औद्योगिक विकास करने के लिए व्यापक योजना तैयार की जाय | हरिपुरा के अध्यक्षीय भाषण में 
उन्होंने समाजवाद में अपनी आस्था स्पष्ट रूप से व्यक्त करदी थी । उन्होंने कहा, “राज्य को बोजना 
आयोग की सलाह से खेती तथा उद्योग की व्यवस्था के उत्पादन तथा वितरण दोनों ही क्षेत्रों में 
धीरे-धीरे समाजीकरण करने की व्यापक योजना अपनानी पड़ेगी ।/* उन्होंने बतलाया कि यद्यपि 
समाजवाद भारतीय राष्ट्रीय कांग्रेस के लिए तात्कालिक ससस्या नहीं है, फिर भी समाजवादी प्रचार 
आवश्यक है जिससे कि स्वतन्त्रता मिलने पर देश समाजवाद के लिए तैयार हो सके । बोस मज- 
दूर वर्ग के हितों के समर्थक थे ।” उनके कुछ विरोधियों को, जिन्होंने उन्हें फासीवादी कहा था, 
उनके वामवाद में सनन्‍्देह था। यह सत्य है कि वोस ने अपने आर्थिक विचारों की उच्च सैद्धान्तिक 
स्तर पर कभी व्याज्या नहीं की । किन्तु इसमें सन्देह्‌ नहीं कि वे श्रमिक वर्गों की आकांक्षाओं तथा 
हितों को अधिकाधिक मान्यता देने के पक्ष में थे । 
बोस को पूर्ण विश्वास था कि साम्यवाद भारत में सफल नहीं हो सकता । चूंकि साम्भवाद 
राष्ट्रवाद को केवल पूंजीवाद की एक गौण उपज मानता है, इसलिए भारत के राष्ट्रवादी तत्वों का उसके 
साथ रागात्मक सम्बन्ध नहीं हो सकता । उनकी यह भी भावना थी कि भारतीय जनता की धम्मे- 
विरोधी तथा नास्तिक साम्यवाद के साथ सहानुभूति नहीं हो सकती, क्योंकि इस देश में लोगों की 
धर्म के प्रति वैसी भावात्मक शत्रुता नहीं है जैसी कि रूसियों के मन में जार की स्वेच्छाचारिता का 
समर्थन करते वाले परम्परावादी चर्च के प्रति थी । जो लोग साम्यवाद के आथिक सिद्धान्तों को 
स्वीकार करते हैं वे भी ऐतिहासिक भोतिकवाद के समाजश्ञास्त्र को अंगीकार करने में हिचकिचायेंगे | 
माक्संवादी आ्थिक तत्व को अतिशय महत्व देते हैं, वोस उसका समर्थन करने के लिए तैयार नहीं 
थे | उनका यह भी कहना था कि साम्यवाद का मुद्रा-सम्बन्धी सिद्धान्त के क्षेत्र में कोई योगदान 
नहीं है, उस विषय में उसते परम्परावादी अर्थशास्त्र का भी अतुगमन किया है । बोस की भावना 
थी कि स्वतन्त्र भारत में राज्य जनता का साधन होगा इसलिए यहाँ वर्ग-संघर्ष की कहानी को 
दृहराने की आवश्यकता नहीं होगी जैसा कि सोवियत रूस में हुआ था ।*” रूस में मजदूर वर्ग की 
समस्याओं को अधिक महत्व दिया गया था, किन्तु भारत में किसानों की बहुसंख्या है, इसलिए यहाँ 
उनकी समस्याओं का मजदूरों की समस्याओं से कहीं अधिक महत्व होगा ।/ 
सुभाष वोस- को आशा थी कि भारत में वामवादी दल की शक्ति बढ़ेगी, क्योंकि गान्धीजी के 
नेतृत्व में कांग्रेस एक ऐसा संगठन है जो सामाजिक दृष्टि से भिन्न वल्कि परस्पर-विरोधी तत्वों को 
किसी न किसी प्रकार एक सूत्र में बाँधने का प्रयत्त कर रहा है । इसलिए उन्होंने नये दल के लिए, 
जिससे उन्हें आशा थी, निम्नलिखित कार्यक्रम तैयार किया जिसमें एक दृष्टि से उनके राजनीतिक 
विचारों का सार निहित है : 
.. _) दल जनता के अर्थात किसानों और मजदूरों के हितों का समर्थन करेगा, न कि 
जमींदारों, पूंजीपतियों और साहुकारी वर्गों के निहित स्वार्थों का । 
(2) वह मारतीय जनता की पूर्ण राजनीतिक तथा आशिक मुक्ति के लिए कार्य करेगा । 
(3) वह अन्तिम उद्देश्य के रूप में संघात्मक शासन का समर्थन करेगा, किन्तु आगामी कुछ 





36 वही, पृ. 34]. 
37 वही, पृ. 346. 


गो घन 5 >. ट | 
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वर्षों तक वह अधिनायकवादी शक्तियों से सम्पन्न एक मजबूत केन्द्रीय सरकार में विश्वास करेगा 
जिससे कि भारत अपने पैरों पर खड़ा हो सके 8 

(4) देश के खेतिहर तथा औद्योगिक जीवन का पुर्नसंगठन करने के लिए उसे राजकीय 
नियोजन की सुहृढ़ तथा समुचित व्यवस्था में विश्वास होगा । 

(5) वह नयी सामाजिक व्यवस्था का उन पुराने गाँव समाजों के आधार पर निर्माण करने 
का प्रयत्न करेगा जिनमें गाँव-पंच शासन करते थे। इसके अतिरिक्त वह जाति जैसी वर्तेमान सामा- 
जिक दीवारों को ध्वस्त करने की भी चेष्टा करेगा । 

(6) वह आधुनिक संसार में प्रचलित सिद्धान्तों तथा प्रयोगों को ध्यान में रखते हुए एक 
नयी मुद्रा-व्यवस्था की स्थापना करने का प्रयत्त करेगा । 

(7) वह जमींदारी प्रथा का उन्मूलन करने तथा सम्पूर्ण भारत में एकसी भूमि-व्यवस्था 
कायम करने की कोशिश करेगा । 

(8) वह उस प्रकार के लोकतन्‍्त्र का समर्थत नहीं करेगा जैसा कि विक्टोरिया के शासन- 
काल के मध्य में इंगलेण्ड में प्रचलित था। वह एक ऐसे शक्तिशाली दल के शासन में विश्वास 
करेगा जो सैतिक अनुशासन के द्वारा परस्पर आवद्ध होगा । जब भारतवासी स्वतनन्‍्त्र हो जायेंगे और 
उन्हें पूर्णतः: अपने साधनों पर ही तिर्मर रहना होगा उस समय देश की एकता को कायम रखने तथा 
अराजकता को रोकने का यही एकमात्र साधन होगा । 

(9) भारत की स्वतन्त्रता के पक्ष को मजबूत बनाने के लिए वह अपने आन्दोलन को 
भारत के भीतर तक ही सीमित नहीं रखेगा, वल्कि वह अन्तरराष्ट्रीय प्रचार का भी सहारा लेगा 
और उसके लिए विद्यमान अन्तरराष्ट्रीय संगठन का प्रयोग करने का प्रयत्न करेगा । 

(।0) वह सब उग्रवादी संगठनों को एक राष्ट्रीय कार्यपालिका के अन्तर्गत संगठित करने 
का प्रयत्न करेगा जिससे जब कभी कोई कार्यवाही की जाय तो अनेक मोर्चों पर एक साथ कार्य 
किया जा सके ।* 

5. बोस द्वारा गान्धीवादी विचारों तथा छार्थप्रणाली क्षी आलोचना 

सुभाष बोस के मन में गान्धीजी के चरित्र तथा व्यक्तित्व के लिए गहरा सम्मान था। 
6 जुलाई, 944 को रंगून रेडियो से एक प्रसारण में उन्होंने महात्माजी को राष्ट्रपिता कहकर 
अभिनन्दन किया और उनसे भारत के स्वाधीनता संग्राम में सफलता के लिए आशीर्वाद माँगा। वे 
गान्धीजी की सत्यनिष्ठा तथा चारित्रिक पवित्रता की प्रशंसा किया करते थे । बोस उनकी “अनन्य 
भक्ति, उनकी दुर्देमनीय इच्छाशक्ति तथा अथक क्रियाशीलता के समक्ष शीक्ष नवाते थे ।/” वे उनके 
मानवतावादी हृष्टिकोण तथा अनभिद्रोह की भावना की सराहता किया करते थे ।” उन्होंने स्वीकार 
किया था कि कांग्रेस को सुदृढ़ बनाते तथा जनता में व्यापक जागृति उत्पन्त करने के लिए गान्बीजी 
ने महान कार्य किया है | किन्तु वे कमी गान्धीवादी नहीं वन सके। उनका कहना था कि गान्धीवाद 
का सम्बन्ध केवल कार्यप्रणाली अर्थात सत्याग्रह से है, उसका कोई सामाजिक दर्शत अथवा सामाजिक 
पुनरनिर्माण का कोई कार्यक्रम नहीं है ।* उन्होंने गान्धीजी के विचारों तथा कार्यप्रणाली का पाँच 
आधारों पर विरोध किया ।/ 

राजनीतिक यथाथ्थंवादी होने के नाते वोस गान्धीजी के अतिशय नैतिक आदर्शवाद की 
सराहना न कर सके । उनकी भावना थी कि प्रयोजन की शुद्धता के सम्बन्ध में सूक्ष्म नैतिक छान- 





44. यह कार्यक्रम जिसमें अधितायकतन्त्री शक्तियों से सम्पन्न शक्तिघाली केन्द्रीय सरकार पर वल दिया गया था, बोस 
की फासीवादी मनोवृत्ति का द्योतक है । 
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वीन में फेंसने से राजतीतिक समस्याएँ उलभ जाती हैं। उतका विश्वास था कि राजनीतिक कार्य 
में सफलता के लिए सौदागरों की चालों की आवश्यकता होती है और वाह्य भाडम्बर बनाना पड़ता 
है । बोस का कहता था कि गान्धीजी दोहरी भूमिका अदा कर रहे हैं--वे भारतीय जनता के 
राजनीतिक नेता हैं और साथ ही साथ अहिंसा के नैतिक जगदुगुरू हैँ। इससे भारी उलझन और भ्रम 
उत्पन्न हुआ है और महात्माजी दोहरी भूमिका सफलतापूर्वक अदा नहीं कर सके हैं क्योंकि एक 
व्यक्ति के लिए दो भूमिकाएँ अदा करना सदैव आसान नहीं है ।” चूंकि समस्याओं के प्रति उतका 
दृष्टिकोण तत्वत: नैतिक है, इसलिए वे ब्रिटिश राजनीतिज्ञों और प्रतिक्रियावादियों की कुटिल चालों 
तथा पड़यंत्रों को समझने में असफल रहे हैं । महात्माजी की शक्ति इसमें निहित हैं कि अपनी जनता 
की मनःस्थिति की भी उन्हें बुनियादी समझ है, किन्तु वे अपने विरोधियों की मनोवृत्ति को समभने 
में असफल रहें हैं । 
बोस के अनुसार गान्धीवाद का ज्ञानश्ास्त्रीय आधार अवुद्धिवाद' था। चूँकि गान्धीजी को 
ईश्वर के करुणामय शिवत्व में विश्वास था इसलिए वे कहा करते थे कि 'मेरे लिए एक कदम पर्याप्त 
है ।' उन्हें आशा थी कि शुद्ध साधनों से कल्याणकारी उद्देश्य अनिवायंतः सिद्ध हो जायेंगे । किन्तु 
बोस स्वयं राजनीतिक यथार्थवादी थे, इसलिए वे चाहते थे कि राष्ट्र के राजनीतिक उद्देश्यों का एक 
बुद्धिसंगत चार्ट तैयार किया जाय और उसको साक्षात्कृत करने के लिए आवश्यक साधनों को 
समभवूझकर तिर्धारित किया जाय । बोस गान्धीजी के राजतीतिक विचारों के अन्तःप्रज्ञात्मक 
आधारों को समभने में असफल रहे । गान्धीजी अन्तरात्मा की नीरव पुकार को सुनने के अभ्यस्त 
थे, किन्तु बोस को कूटनीतिक गुन्ताड़ो और राजनीतिक शक्ति में विश्वास था । उनके विचार में 
स्वराज दल का उत्थान गान्धीवाद के विरुद्ध बुद्धिवादी प्रतिक्रिया का द्योतक था | उनकी भावना 
थी कि चितरंजनदास, मोत्तीलाल नेहरू तथा लाला लाजपतराय की मृत्यु से गान्धीवादी अवबुद्धिवाद 
के प्रभुत्व के लिए मंच खाली हो गया था ।* बुद्धिवादी वर्ग के कुछ प्रभावशाली तत्व प्रारम्भ में 
गान्धीजी के विरुद्ध थे किन्तु जनता में पैगम्बर के लिए जो उन्मादपूर्ण श्द्धापूर्ण भावनाएँ थीं उन्होंने 
उनके विरोध को कुचल दिया था । 
बोस की भावना थी कि केवल अहिंसा द्वारा स्वराज्य प्राप्त नहीं किया जा सकता । उतका 
कहना था कि अहिसात्मक सत्याग्रह में लोकमत को उभाड़ने की क्षमता होती है, किन्तु केवल उसके 
वलवूते पर स्वतन्त्रता नहीं प्राप्त की जा सकती । बोस का विचार था कि अहिंसा के पूरक के रूप 
में दो अन्य कार्य-प्रणालियों का प्रयोग किया जाना चाहिए : (क) कूटनीति, तथा (ख) अन्तरराष्ट्रीय 
प्रचार ।* वे अपने राजनीतिक यगुरु* चितरंजनदास, तथा मोतीलाल नेहरू की कूटनीतिक प्रणालियों 
तथा योग्यत्ता की सराहना किया करते थे । गान्धीजी देश में ठोस रचनात्मक कार्य करने में विश्वास 
करते थे । उनकी धारणा थी कि कार्य ही सबसे अच्छा प्रचार है। बोस का विचार था कि जब 
गान्धीजी को द्वितीय गोलमेज सम्मेलन की निरर्थकता स्पष्ट हो गयी थी तो उन्हें चाहिए था कि 
उसी समय उसके अधिवेशतों को छोड़ कर चले जाते और सम्मेलन के खोखलेपन का भंडाफोड़ 
करने के लिए अमेरिका तथा यूरोपीय महाद्वीप की यात्रा पर निकल पड़ते । 
गान्धीजी ने सम्पूर्ण भारतीय राष्ट्र का प्रतिनिधित्व करते का दावा किया था, इसलिए उन्होंने 
विभिन्न वर्गों की पारस्परिक शत्रुता को कम करने के लिए सामाजिक सामंजस्य तथा मेल-मिलाप का 
समर्थन किया | वे जमींदार तथा किसान, पूँजीपति और मजदूर सभी के प्रतिनिधि बनना चाहते 
थे । इसके विपरीत बोस धनिकों तथा निर्धतों के वीच सामाजिक संघर्ष को अत्यावश्यक मानते थे । 


50 वही, १. 322. 

5] वही, १. ]64. 

52 वही, १. 90-9, 04. 

53 सुप्रापचरन्द्र बोस ने 938 में काँग्रेस के हरिपुरा अधिवेशन के मवसर पर अपने अध्यक्षीय भाषण में इस बात 
का समर्थन किया था कि काँग्रेस को यूरोग, एशिया, अफ्रीका तथा उत्तरी, मध्य और दक्षिणी अमेरिका में अपने 
विश्वसनीय प्रतिनिधि भेजने चाहिए । वे चाहते थे कि व्यापक पैमाने पर अन्तररोष्ट्रीय सम्पर्क कायम किये जाये। 

54 वो ने तिपुरा कांग्रेस के अवसर पर अपने बअध्यक्षीय भाषण में चितरंजनदास को अपना “गुरु बतलाया था । 
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उनकी भावना थी कि देश के धनी तथा समृद्ध वर्ग अनिवाय॑त: विदेशी साम्नाज्यवादियों के पक्ष में 
सम्मिलित हो जायेंगे इसलिए वे इसके विरुद्ध थे कि गान्धीवाद के अन्तर्गत देश के विभिन्न विपमांग 
तत्वों को एक ही स्थान पर एकत्रित किया जाय | उन्हें आशा थी कि एक ऐसा वामपंथी दल निश्चय 
ही उदित होगा जो अधिक जुकारू और उग्र तत्वों को संघटित कर सकेगा । ऐसा दल गान्धीबादी 
नेतृत्व से बाहर रहकर देश की स्वाधीनता प्राप्त करने में सफल होगा । अपनी पुस्तक 'द इण्डियन 
स्ट्रगल' (भारतीय संघर्ष) के अन्त में बोस ने लिखा है : “किन्तु भारत को महात्मा गान्धी के नेतृत्व 
में मुक्ति नहीं मिल सकती ।* इतिहास ने सिद्ध कर दिया है कि बोस एक ऐसे पैगम्वर थे जिनकी 
भविष्यवाणी गलत सिद्ध हुई ।” 

वोस का विचार था कि गान्धीजी ने चेतन अथवा अचेतन रूप में भारतीय जनता की सामू- 
हिंक मनोवृत्ति के कुछ तत्वों को उमाइकर अनुचित लाभ उठाया था। इसके लिए बोस गान्धीजी 
की आलोचना किया करते थे । भारतीय जनता के मन में सन्‍्तों तथा ऋषियों के लिए अगाध श्रद्धा 
हैं। गान्धीजी ने सन्त की वेशभूपा अपनाली थी | यही कारण था कि उन्हें जबता का समर्थन तथा 
आश्चर्यजनक लोकप्रियता मिली । बोस की भावना थी कि जनता की भावनाओं का इस श्र॒कार 
प्रयोग करने से देश में स्वतन्त्र चिन्तन तथा वस्तुगत विश्लेषण की प्रवृत्तियों को प्रोत्साहन नहीं 
मिला; यह तो एक बुद्धिशून्य राजनीतिक प्रणाली थी । 
6. क्‍या बोस फासीवादी थे ? 

बोस को राजनीतिक यथार्थवाद में विश्वास था । उनकी बुद्धि बहुत ही कुशाग्र थी । उन्होंने 
स्वीकार किया कि भारतीय स्वाधीनता के पक्ष में सहानुभूतिपूर्ण विश्वव्यापी लोकमत तैयार करने 
के लिए विदेशों में प्रचार करने की आवश्यकता है। इस प्रकार वे देश के वाहर भारत के लिए 
मित्रों की खोज करने में विश्वास करते थे । 

इस बात से इनकार नहीं किया जा सकता कि बोस के मन में फासीवादी अधिनायकों के 
सबल तरीकों के प्रति भावतात्मक भुकाव था। 934-35 में बोस ने अपनी पुस्तक भारतीय 
संघ में लिखा था कि मुसौलिती एक ऐसा व्यक्ति है जिसका आधुनिक यूरोप की राजनीति में 
विशेष महत्व है । 93] में गान्धीजी ने इटली की यात्रा की और मुसौलिनी से भेंट की । इसको 
बोस ते बहुत ही महत्वपूर्ण माना। उन्होंने लिखा था, गान्धीजी ने इटली की यात्रा करके महान 
सावंजनिक सेवा की है । खेद की वात केवल यह है कि वे वहाँ और अधिक नहीं ठहरे तथा अधिक 
निजी सम्पर्क कायम नहीं किये |”? 

बोस को इंगलैण्ड के विक्टोरिया-युगीन लोकतन्‍्त्र की परम्परागत कार्य-प्रणाली में विश्वास 
नहीं था, और न वे उन्नीसवीं शताब्दी के फ्रांस के पूंजीवादी गणतन्त्र के तरीकों को सन्‍्तोषजनक 


55. 4॥06 झाबांका ७7१ 2872, पृष्ठ 4व4। जब 933 में गान्धीजी ने आात्मशुद्धि के लिए 2] दिन का उपवास 
किया तो उस समय वोस और विद्वुलभाई पटेल ने विएना से एक संपुक्त वक्‍तव्य निकाला जिसमें उन्होंने कहा, 
“हमारा स्पष्ट मत है कि गान्धीजी एक राजनीतिक नेता के रूप में मसफल हो चुके हैं । इसलिए बह समय 
आगया है जबकि कांग्रेस का नवीन सिद्धान्तों के आधार पर और नये तरीकों से क्रान्तिकारी पुनर्गठन किया 
जाय । उसके लिए एक नये नेता की आवश्यक्रता है, क्योंक्रि यह आशा करना अनुचित होगा क्रि श्री गान्धी ऐसे 
कार्यक्रम को कार्यानिवित कर सकेंगे जो उनके जीवन भर के सिद्धान्तों के प्रतिकूल है ।”' 

56 किन्तु बोस ने हरिपुरा में अपने अध्यक्षीय भाषण में कहा था कि भारत की स्वतन्त्रता के लिए ग्रान्धीजी की 
मावश्यकता है। उनका कथन था, “भारत इस स्थिति में नहीं है कि उन्हें छोड़ तक्रे, और इस समय तो उन्हें 
निश्चय ही नहीं छोड़ा जा सकता । हमें उनकी आवश्यकता इसलिए है कि हमारा संघर्प घृणा और वैमनस्यथ से 
मुक्त रह सके । हमें भारतीय स्वतन्त्रता के लिए उनकी आवश्यकता है। इससे भी अधिक हमें मानवजाति के हित 
के लिए उनकी आवश्यकता है ।” सम्भवतः बोस श्रोताओं को प्रसन्न करने के लिए ये शब्द कह रहे थे ! 

57 #%४ झाद्मगा 5प्४2६४/०, पृष्ठ 322 ! जवाहरलाल नेहरू ने लिखा है कि 938 में जब सुभाषचन्द्र बीस 
भारतीय राष्ट्रीय कांग्रेस के अध्यक्ष थे उस समय उन्होंने “इस बात की स्वीकृति नहीं दी कि कांग्रेस कोई ऐसा 
काम करे जो जापान, जर्मनी अथवा इटली के विरुद्ध हो। फिर भी कांग्रेस में और देश में ऐसी भावना थी कि 
उन्होंने कांग्रेस द्वारा चोन तथा फासीवादियों भौर नात्सियों के बाक्रमण के शिकार देशों के प्रति कांग्रेस द्वारा 
प्रदर्शित सहानुभूति का विरोध नहीं किया । हमने उनकी अध्यक्षता के काल में अनेक प्रस्ताव पांस क्रिये और 
अनेक प्रदर्शनों का संगठन किया जिनका उन्होंने अनुमोदन नहीं किया, किन्तु उन्होंने उनको सहन कर लिया 
बयोंकि वे उनके पीछे जो भावनाएं थीं उनकी शक्ति को समझते थे ।7 


386 आधुनिक भारतीय राजनीतिक चिन्तन 


मानते थे | 934 में उनका विचार था कि विश्व में राजनीतिक विचारधारा के विकास की 
अगली अवस्था फासीवाद तथा साम्यवाद के समन्वय की अवस्था होगी | इसी समन्वय को वें 
वास्तविक साम्यवाद मानते थे, और उनकी भावना थी कि भारत को उसे साक्षात्कृव करने के 
लिए प्रयत्न करने चाहिए । अपनी पुस्तक "भारतीय संघर्ष के “भविष्य की एक भलका तामक 
अध्याय में बोस लिखते हैं : “कम्यूनिज्म तथा फासीवाद के बीच वैपम्य के बावजूद कुछ ऐसी 
विद्येषताएँ हैं जो दोनों में सामान्यरूप से विद्यमान हैं। कम्यूनिज्म तथा फासीवाद दोनों व्यक्ति के 
ऊपर राज्य की सर्वोच्चता में विश्वास करते हैं। दोनों संसदीय लोकतनत्र की निन्‍दा करते हैं। 
दोनों को दल के शासन में विश्वास है। दोनों दल के अधिनायकतन्त्र में तथा असहमत अल्प- 
संख्यकों का निर्मम रूप से दमन करने में विद्वास करते हैं। दोनों का देश के नियोजित औद्योगिक 
पुतस्संगठन में विश्वास है। ये उभयतिष्ठ विश्येषताएँ नये समन्वय का आधार होंगी । इस समन्वय 
को लेखक ने 'साम्यवाद' का नाम दिया है। यह हिन्दी का शब्द है, जिसका अर्थ है समन्वय अथवा 
समानता का सिद्धात्त । इस समन्वय का सम्पादत करना भारत का काम है ।/” 
फासीवाद तथा साम्यवाद के समन्वय की यह आशा विचित्र जान पड़ती है। बोस ने इस 
समन्वय के सैद्धान्तिक आधारों तथा व्यावहारिक निहितार्थों की विवेचना नहीं की है| बोस के 
दर्शन में यह अपूर्व परिवर्तत आइचरयंजनक है । जो बोस एक समय वेदान्ती रहस्यवादी तथा प्रेम 
को परमसत्ता का स्वभाव मानने वाले थे, वही अब व्यक्ति को राज्य के अधीन बवाने की अनुमति 
देने को तैयार हैं। उनसे तो यह आशा की जाती थी कि वे व्यक्ति की स्वायत्तता तथा स्वतःस्फूर्ति 
का समर्थन करेंगे, और त स्वर्गीय देशवन्धु चितरंजनदास के शिष्य के मुख से असहमत अल्पसंख्यकों 
के क्र दमन की वात उचित प्रतीत होती है। फिर भी सुभाषचन्द्र के पक्ष में यह कहा जा सकता 
है कि उनके मन में भारत को ब्रिटिश साम्राज्यवाद की लौह झांखलाओं से युक्त करने की जो 
तीव्र छटपटाहट थी उसी ने कम से कम कुछ अंशों में उन्हें फासीवादी विचारों का समर्थक बता 
दिया था । 
क्या बोस फासीवादी थे ? इस प्रश्न के उत्तर हाँ तथा "नहीं' दोनों ही हैं । वे उग्र राष्टू- 
वादी थे और देश की स्वतन्त्रता के लिए हिंसात्मक तरीकों का प्रयोग करने में विश्वास करते थे।*" 
इसीलिए द्वितीय विश्वयुद्ध के दौरात उन्होंने भारत की स्वाधीनता के लिए आजाद हिन्द फौज का 
संगठन किया | विश्व के अनेक देशों में स्वतन्त्रता के लिए हिंसात्मक संघर्ष चलाये गये हैं । स्वयं 
हिंसा पर फासीवाद का एकाधिकार नहीं है । किन्तु बोस का हिंसात्मक संग्राम इसलिए फासीवादी 
जान पड़ा कि उन्होंने यूरोप तथा एशिया की फासीवादी शक्तियों से सशस्त्र सहायता ली थी । 
राजनीतिक आचारनीति की दृष्टि से यह काम किसी भी प्रकार निन्‍दनीय नहीं था। कुछ भी 
सही, उन्हें फासीवादी इसी सीमित अर्थ में कहा जा सकता है कि उन्होंने फासीवादी शक्तियों से 





४8 बोस ने ]0 जून, ]933 को लन्दन में तृतीय भारतीय राजनीतिक सम्मेलन के दौरान एक भाषण में लोकतन्‍्त्र 
का डंटकर समर्थन किया था। उन्होंने कहा था, “स्वतन्त्न भारत पूंजीपतियों, जमींदारों तथा जातियों का देश 
नहीं होगा । स्वतन्त्र भारत एक सामाजिक तथा राजनीतिक लोकतस्त्न होगा ।” देखि 7#6 ख़ाबांधा 
5/एश€6 : ] 933-942, पृष्ठ 72। उस भाषण में उन्होंने प्यूरिटन क्रान्ति, फ्रांस की क्रान्ति, मार्क्सवादी 
समाजवाद तथा रूसी क्रान्ति ने सभ्यता में जो योगदान दिया है उसकी प्रशंसा की है । 

59 बोस, 7/॥6 सावांदा 57722/2, पृ. 43] । बोस ते नवम्बर 944 में टोकियो के साम्राज्यीय विश्वविद्यालय 
में “भारत की मूत्न समस्याएं शीर्षक भाषण दिया था। उसमें उन्होंने फासोवाद, अथबों राष्ट्रीय समाजवाद और 
साम्यवाद के समन्वय पर बल दिया था। देखिये 7/॥6 78 ४9४28 : 935-942, पृ, 9-20. 

60 [94। में कावुल में किसी ते बोस से प्रश्व किया था; उसके उत्तर में उन्होंने कहा था, “जब तक देश में एक 
तीतरा पन्ष बर्धात अंग्रेज है तव तक इस फूट का अन्त नहीं हो सकता । वह बढ़ती ही जायगी । उसका मन्त 
तभी होगा जब भारत पर दीस वर्ष के लिए कोई अधिनायक शासन करेगा। ब्रिटिश शासन के समाप्त होते पर 
कृम से कृम कुछ वर्ष के लिए भारत में अधिनावततन्त् अवश्य होना चाहिए | देश में बन्य कोई संविधान सफल 
नही हो सकता भोर यह भारत के हित में होगा कि प्रारम्भ में उस पर एक अधिनायक शासन करे | एक अधि- 
नायक को छीड़क्र बन्य कोई इस्त प्रकार की फूट को दूर नहीं कर सकता । भारत किसी एके रोग का शिकार 
नहीं है। वह इतनी राजनीतिक वीमारियों का शिकार है कि केवल एक निर्मम अधिनायके ही उस्ते स्वस्थ कर 
सकता हैं । भारत को एक कमानपाशा को बावश्यकता है । हिन्दुस्तान टाइम्स', मार्च 8, ]946. 


सहायता ली थी । उन्होंने 'मेता' की उपाधि ग्रहण की थी | यह छब्द 
सस्कृत तथा हिन्दी पर्यायवाची है । स्वयं में इस उपाधि को अपनाने का कोई विश्येप महत्व 
था ।४ कदाचित उनकी सेना का प्रद्यासकीय संगठन फासीवादियों की सत्तावादी नेतृत्व की धारणा 
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जर्मत शब्द 'फ़्यूरर' का 
नहीं 


प्र आधारित था, ओर उस लोकतांत्रिक नियन्त्रण के सिद्धान्त के विपरीत था जो कुछ अंझों में 
पाइचात्य देशों के सैनिक संगठन में पाया जाता है ४ किन्तु यदि यह सत्य भी हो, तो भी लोक- 
तंत्रीय राजनीतिक आचार की हृष्टि से इसका विशेष महत्व नहीं है । 


किन्तु बोस को फासीबाद के अतिवादी घिद्धान्तों में विश्वास नहीं था। उन्होंने कभी 


साम्राज्यवादी प्रसार का समर्थन नहीं किया,” और न कभी जातीय (नस्लगत) सर्वोच्चता के 
सिद्धान्त को स्वीकार किया । वे जब तक भारतीय राष्ट्रीय कांग्रेस में रहे तव तक शोपित जनता के 
हितों का ससर्थत करते रहे | अतः: यह कल्पना करना अनुचित होगा कि यदि उनके हाथों में राज- 
नीतिक शवित आ जाती तो वे जर्मनी और इटली के फासीवादियों की भाँति शोपक तथा प्रभताशाली 
बर्गों से मिल जाते । हैं 


दार्शनिक क्षेत्र में बोस हेगेल के इन्द्वात्मक बौद्धिक विकास के सिद्धान्त में तथा बैण्णवों के 
वे 


प्रेम के आदर में विश्वास करते थे । इसलिए यह मान लेने के लिए कोई गुंजाइश नहीं है कि 
फासीवादियों के उस अवुद्धिवादी दशेन को, जिसमें नेता की इच्छा तथा अन्तःप्रज्ञा को शिरोथार्य 
किया जाता है, समानता तथा अन्तरराष्ट्रवाद के आदर्शों से श्रेष्ठ मान लेते । अतः यह स्पष्ट है कि 
बोस को फासीवादी दर्शन के कुछ आधारभूत दार्गनिक तथा राजनीतिक सिद्धान्तों में विश्वास नहीं 
था ।7 फिर मी वे फासीवादियों की संसदीय लोकतन्‍त्र की आलोचना से सहमत थे । 

7. फॉरचर्ड ब्लॉक के राजनीतिक विचार 


सुभाषचन्द्र बोस ने उन शक्तियों को प्रज्ज्वलित करने के उद्देश्य से फॉरवर्ड ब्लॉक की 


स्थापना की जो भारत में ब्रिटिश शासन का विरोध करने तथा हर उपाय से उसका तत्काल अन्त 
करने के सिद्धान्त को स्वीकार करती थीं | वे यह नहीं चाहते थे कि उतका दल अहिंसा की तत्व- 
शास्त्रीय मीमांसा के भमेले में पड़े, उनका उद्देश्य था कि वह केवल भारतीय स्वतन्त्रता को तुरन्त 
प्राप्त करते के काम में संलग्न रहे । | जनवरी, 94] को वोस ते फॉरवर्ड ब्लॉक के मुख्य सिद्धान्तों 
का सार इस प्रकार व्यक्त किया : 


(]) पूर्ण राष्ट्रीय स्वतन्त्रता तथा उसको प्राप्त करने के लिए अविचल साज्नाज्यवाद विरोधी 


संघर्ष । 


(2) एक पूर्णतः: आधुनिक ढंग का समाजवादी राज्य । 
) देश के आ्थिक पुनरुत्थान के लिए वैज्ञानिक ढंग से बड़े पैमाने पर उत्पादन । 
) उत्पादन तथा वितरण दोनों का सामाजिक स्वामित्व तथा नियन्त्रण । 
) व्यक्ति को धामिक पूजापाठ में स्वतन्नता । 
(6) हर व्यक्ति के लिए समान अधिकार । 
) भारतीय समाज के हर वर्ग को भाषा विषयक तथा सांस्कृतिक स्वतन्त्रता । पर 
) नवीन स्वतन्त्र भारत के त्िर्माण में समानता तथा सामाजिक च्याय के सिद्धान्तों को 


लागू करना । 


यद्यपि इस विवरण में फासीवादी सिद्धास्तों को पूर्णत: मद्धिम कर दिया गया है, किन्तु इसमें 


राजनीतिक स्वतन्त्रता के सिद्धान्तों की स्पष्ट घोषणा नहीं है | इसमें धार्मिक, सांस्कृतिक तथा भाषा 


6] 
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बोस ने [9 फरवरी, 939 को हरिपुरा में जोर देकर कहा था कि स्वतस्त्रता के वाद के काल में कंप्रिम को 
अपनी लोकतांतिक स्थिति बनाये रखनी चाहिए । उसे नास्ती पार्टी आदि की तरह से, जो कि नेतृत्व के सिद्धार्त 
पर आधारित है, कार्य नहीं करना चाहिए। 2#6 शाहेद्ा गाएदों 20059, 938, जिल्द 4. १. 740. 
देखिये हा ग टाई, 7/#6 5४४ 288०, पृ. 86, 42, तथा इसके अतिरिक्त ४॥८ 5ए976706 
(णागधबातेटा” शीर्षक अध्याय । 

वोस के साम्राज्यवाद-विरोधी विचारों के लिए देखिये उनका लेख “पवएब्ग्रॉड सिणेल वे) प्रोह किशा +ि&57, 
4087 02072८०, 937. 

पर॥ढ साकादा ४267४ : 935-4942, पृ. 00-, 
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विषयक स्वायत्तता तथा स्वतन्त्रता का शक्तिहीत शब्दों में उल्लेख मात्र है। अधिकारों की समानता 
को भी इनेमें स्थान दिया गया है । किन्तु राजनीतिक स्वतन्त्रता के सिद्धान्त को शायद जान वृभकर 
छोड़ दिया गया है। एक अर्थ में कहा जा सकता है कि अधिकारों की समानता में राजनीतिक 
स्वतन्त्रता समाविष्ठ है, किन्तु लोकतांत्रिक राजनीतिक दर्शन की हृष्टि से राजनीतिक स्वतन्त्रता की 
स्पष्ट घोषणा अधिक सराहनीय होगी । 
8. निष्कर्ष 

राजनीतिक कार्यकर्ता तथा नेता के रूप में बोस ओजस्वी राष्ट्रवाद के समर्थक थरे। देशभक्ति 
उनके व्यक्तित्व का सार तथा उनकी आत्मा की उच्चतम अभिव्यक्ति थी। यही कारण है कि उनकी 
रचनाओं में अनन्य राष्ट्रमवित पर वार-बार बल दिया गया है। उनका अपना प्रान्त बंगाल साम्प्र- 
दायिक तनावों के फलस्वरूप क्षतविक्षत हो रहा था । वोस ने शुद्ध राष्ट्रवाद का सन्देश दिया 
और उसके लिए संघर्ष किया । देश में तथा देश के बाहर अपने समस्त कार्यकलाप में बोस ते सिर्भी- 
कता के साथ ऐसे राष्ट्रवाद का समर्थन किया जिसमें किसी भी प्रकार की साम्प्रदायिकता के लिए 
कोई गुंजाइश त थी। यद्यपि बोस ने राष्ट्रवाद के सैद्धान्तिक विश्लेषण में कोई योग नहीं दिया है, 
फिर भी अपने प्रभावकारी नेतृत्व तथा महान कार्यात्मक प्रतिभा के द्वारा उन्होंने उस देश में राष्ट्र 
की सर्वोपरिता के आदर्श को लोकप्रिय बनाने में महत्वपूर्ण सहायता दी है जिस पर सामन्तवाद, 
पुरोहितवाद और तिरंकुश साम्राज्यवाद का आधिपत्य था । 

भारतीय राजनीतिक सिद्धान्त के क्षेत्र में बोस का कोई उल्लेखबीय मौलिक योगदान नहीं 
है । किन्तु उतका महत्व इसमें है कि गान्धीजी तथा अन्य वामवादियों (वामपंथियों) की भाँति उन्होंने 
भी गस्भीर आ्थिक समस्याओं के तत्काल हल किये जाने पर जोर दिया है । राजनीतिक मुक्ति के 
कार्यत्रम में उन्होंने पृणं आथिक तथा सामाजिक नियोजन की मद जोड़ दी थी । जैसा कि मैं कह 
चुका हूँ, अन्य नेताओं ने भी इसी मार्ग का अनुसरण किया था। किन्तु सामाजिक-आर्थिक क्रान्ति तथा 
करान्तिकारी पुन्तिर्माण के कार्यक्रम को लोकप्रिय बनाने में बोस का भी महत्वपूर्ण योगदान था, और 
इसके लिए उन्हें श्रेय मिलता चाहिए । | 

मेरी भावना है कि बोस ने अपनी पुस्तक 'भारतीय संघर्ष! में साम्यवाद तथा फासीवाद के 
समन्वय की जो योजना कल्पित की है वह भारतीय जनता के दृष्टिकोण से अत्यधिक विक्ृृत और 
कृत्सित विचारधारा सिद्ध होती है। भारतीय जनता को कभी भी ऊपर से थोपे गये सत्तावादी 
आदेशों के द्वारा मुक्त नहीं कराया जा सकता । केवल स्वतन्त्रता, स्वतःस्फूते कार्य, शिक्षा तथा आर्थिक 
विषमताओं के उन्मूलन के द्वारा ही इस देश के निवासियों को ऐसा अवसर दिया जा सकता है कि 
वे अपनी पीठ सीधी कर सकें । इटली तथा जमंतरी में फासीवाद और नात्सीवाद की जो विफलता 
हुई उसने ऐसे सर्वोच्च नेता के आद्श का भंडाफोड़ कर दिया है जो अपने सैनिक अनुशासनबद्ध दल 
के द्वारा देश पर अपनी अस्त:प्रज्ञात्मक अनुश्नृतियों को थोपने का प्रयत्न करता है | मुझे बुद्ध की इस 
अन्तहं ष्टि में विश्वास है कि घृणा तथा हिसा अधिकतर घृणा तथा हिंसा को जन्म देते हैं । तिश्चय 
ही मैं अतिशय श्ान्तिवाद का समर्थत नहीं करता, किन्तु मैं यह अवश्य सानता हूँ कि सत्तावादी देशों में 
दलगत अधिनायकतन्त्र की जो अतिशय बलात्कारी करता देखने को मिलती है वहु एक विनाशकारी 
वस्तु है और मानव के राजनीतिक विक्लास में एक प्रतिगामी कदम हैं । 

सुभाषचन्द्र बोस की महत्ता भारतीय इतिहास में स्थायी रूप से प्रतिष्ठित रहेगी । बोस को 
उनकी ज्वलन्त देशभक्ति, देंश को ब्रिटिश साम्राज्यवाद की श्वृंखलाओं से मुक्त कराने के आदशे के 
प्रति उतकी लगभग उन्मरादपूर्ण निष्ठा तथा राष्ट्र के लिए उन्होंने जो घोर कष्ट सहे उनके कारण 
सदैव प्रथम श्रेणी के राष्ट्रीय वीर के रूप में अभिवन्दित किया जायगा । किन्तु राजनीति-शास्त्र के 
शुद्ध शास्त्रीय सैंद्धान्तिक अन्वेषण के क्षेत्र में उनका योगदान न महत्वपूर्ण है और न मौलिक । किन्तु 
उनके प्रति न्याय की दृष्टि से यह अवश्य कहना होगा कि उन्होंने व्यवस्थित ढंग के शास्त्रीय प्रति- 
पादन का भी दावा नहीं किया | वस्तुतः आधुनिक भारत में राजनीतिक चिन्तन अमी तक वैज्ञानिक 
वस्तुपरकता, सैद्धान्तिक प्रतियादन की क्षमता तथा सूक्ष्म ताकिक मर्मजता को, जो उच्चतम कोटि 
की सैद्धान्तिक रचनाओं के लिए आवर्यक हैं, प्राप्त नहीं कर पाया हैं। इसलिए देश में जो कुछ 
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राजनीतिक विचार हैँ वे पाइचात्य राजनीतिक विचारों के रूपान्तर तथा सोकप्रिय संस्करण हैं । 
हमारे देश में राजनीतिक विचार राजनीतिक नेताओं से उद्भूत होते हैं न कि निष्पक्ष शास्त्रीय 
विचारकों और समाजशास्त्रियों से | इसमें सन्देह नहीं कि यह एक विरोधामास है। सुभापचन्द्र बोस 
ने मारतीय राजनीतिक सिद्धान्त की जो सेवा की है उसका विश्लेषण तथा मुल्यांकन करते समय हमें 
इस वात का ध्यान रखना चाहिए कि देश में अभी परिपक्व सैद्धान्तिक अन्वेषण की स्वतन्त्र परम्पराएँ 
विकसित नहों हुई हैं, ओर दूसरे, वोस राष्ट्रीय स्वतन्त्रता के कार्य में अत्यधिक व्यस्त रहे । यद्यपि 
बोस मौलिक राजनीतिक विचारक नहीं थे फिर भी आधुनिक भारतीय राजनीतिक चिन्तन के 
इतिहास में स्थान पाने के इसलिए अधिकारी हैं कि उन्होंने राष्ट्रीय स्वतन्त्रता, समाजवाद तथा 
साम्यवाद और फासीवाद के समन्वय के विचारों को लोकप्रिय बनाया । कोई उनके विचारों से 
सहमत भले ही न हो, किन्तु चिन्तन के इतिहास में हमारा आदर्श सहमति नहीं है, हमें तो विचारों 
का निस्पृह् विश्लेषण तथा मूल्यांकन करना है । 
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मानवेन्द्रनाथ राय 


'खधासाकाताा-अकाम जातक 20 तप धरा उनपर धता आशा 4२ "आप पर; -पराधनाा 2 लक: या हा पर १ का कार धान करवा दा करना. 


. प्रस्तावना 

मानवेन्द्रनाथ राय (886-]954) का जन्म 6 फरवरी, 886 को हुआ था, और 25 
जनवरी, 954 को उतका देहान्त हुआ । उनका प्रारम्भिक नाम नरेन्द्र भट्टाचायें था । वे अपने 
विद्यार्थी जीवन से ही क्रान्तिकारी बन गये थे । प्रारम्भ में उत पर स्वामी विवेकानन्द, स्वामी राम- 
तीर्थ तथा दयानन्द सरस्वती का प्रभाव पड़ा था ।* जिस समय बंगाल में स्वदेशी आन्दोलन के 
कारण प्रचण्ड उथल-पुथल मची हुई थी, उसी काल में उन्हें राजनीतिक बोध हुआ और उत्होंने 
अपना राजनीतिक कार्यकलाप प्रारम्भ कर दिया। उनके मन में विपिनचन्द्र पाल, अरविन्द घोष तथा 
सुरेद्वताथ बनर्जी के विचारों के सम्बन्ध में बड़ा उत्साह था। पाल तथा बनर्जी की वाकपदुता ने 
उनको स्पन्दित कर दिया । उन्होंने युगान्तर गुट के कार्यकर्ताओं तथा नेताओं के साथ मिलकर भी 
कार्य किया । जतीन मुकर्जी के साथ उनका अच्छा परिचय था | उन्हें विनायक दामोदर सावरकर 
के त्याग तथा यन्त्रणाओं से गहरी प्रेरणा मिली और उन पर उत्तेजक प्रभाव पड़ा । 940 में राय 
को हावड़ा षड़यंत्र अभियोग में कारावास का दण्ड दिया गया। 9]5 में कलकत्ता की एक राज- 
नीतिक डकीती के सम्बन्ध में उन्हें पुत: गिरफ्तार कर लिया गया ।* 

95 में राय भागकर डच द्वीप समूह (इंडोनेशिया) में पहुँचे | वे जावा, फिलिप्पीन, 
कोरिया तथा मंचूरिया भी गये । बाद में वे अमे रिका गये और वहाँ कुछ समय तक लाला लाजपत 
राय के साथ काम किया । अमेरिका से वे मैक्सिको गये । कहा जाता है कि वौलशेविक क्रान्ति के 
वाद लेनिन ते उन्हें रूस बुला लिया । वे 920 के प्रारम्भ में रूस पहुँचे और औपनिवेशिक सम- 
स्थाओं पर वौलशेविक पार्टी के सलाहकार वन गये । किन्तु साम्यवादी अन्तरराष्ट्रीय' संघ (कम्यू- 
निस्ट इंटरनेशनल) की द्वितीय कांग्रेस के अवसर पर उनका लेनिन से मतभेद हो गया । लेनिन का 
विचार था कि विश्व-अर्थतन्त्र की साहुकारी-पूँजीवादी तथा साम्नाज्यवादी व्यवस्था में यह आवश्यक 
हैं कि औपनिवेशिक जगत के पूंजीवादी राष्ट्रीय संघर्षों तथा पाश्चात्य सभ्यता के विकप्तित देशों के 
उदीयमान स्वहारा के आन्दोलनों के बीच एकता स्थापित की जाय । किन्तु राय का मत था कि 
ओपनिवेशिक देझ्ञों का पूँजोपति-ब्गें दलित-बर्गों के संयुक्त शोषण के लिए साम्राज्यवादियों के साथ 
सामेदारी में सम्मिलित हो सकता है । राय ने लेनिन से एक भिन्न थीसिस प्रस्तुत की जिसमें उन्होंने 
एशिया के राष्ट्रवादी नेताओं के सर्वहारा-विरोधी रवैये का भंडाफोड़ किया ! लेनित का मत उस 
पाश्चात्म देशों के अनुभव पर आधारित था जहाँ पूँजीपति वर्म ते राष्ट्रीय लोकतांत्रिक क्रान्ति का 
समर्थन किया था! राब इस बात से सहमत थे क्रि साम्नाज्यवाद पूंजीवाद की उच्चतम अवस्था है 
और इसलिए औपनिवेशिक देशों का मुक्ति-संग्राम पतनशील पूँजीवाद के विरुद्ध अच्तरराप्ट्रीय संबर्प 
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का ही एक अंग है। किन्तु राय के अनुसार बीसवीं शताब्दी के प्रारम्भ में पूर्वी देशों की स्थिति वही 
नहीं थी जो यूरोप में अठारह॒वीं तथा उन्नीसवीं शताविदियों में थी । ऐसी स्थिति में राष्ट्रीय स्वातंत्र्य 
आन्दोलन के नेतृत्व की वर्ग-रचना का यूरोप के नेतृत्व की वर्ग-रचना से भिन्न होना अनिवार्य था । 
8088, इतना उदार था कि उसने राय के दृष्टिकोण की सराहना की । राय ते अपनी “इण्डिया 
इन ट्रांजीशन' (संक्रमणकालीन भारत) नामक पुस्तक में अबने इस मत का प्रतिपादन किया है। 
लेनिन तक को राय के विश्लेषण ते प्रभावित किया था। 

922 में राय ने अपनी पुस्तक “इण्डिया इन ट्रॉजीशन' (संक्रमणकालीन भारत) में सम- 
कालीन भारत का समाजश्ञास्त्रीय अध्ययन प्रस्तुत किया। उन्होंने संक्रमणकालीत भारत की 
समस्याओं के भस्तावित तीन प्रचलित समाधानों को स्वीकार नहीं किया। मौंटेग्यू के सम्प्रदाय के 
ब्रिटिश सा म्राज्यवादियों को उत्तरदायी शासन के मन्द तथा क्रमिक विकास में विश्वास था। भार- 
तीय उदारवाद तथा संविधानवाद के व्याख्याताओं को ब्रिटिश राजनीतिज्ञों की कथनी में विश्वास 
था, अतः वे 99 के भारत शासन अधिनियम में कल्पित सुधारों को कार्यान्वित करता चाहते थे । 
राय ने उन्हें पूंजीपति वर्ग की सेवा करने वाले शक्तिहीन संविधाववादी बतलाया और उनका उपहास 
किया । तीसरा ग्रुट अतिवादियों तथा राष्ट्रवादियों का था ) राय ने इस गुट की भ्रान्तियों, उसके 
मध्ययुगीन पुनरुत्थानवाद तथा सड़ी-गली धामिक विचारधारा का मखोल उड़ाया। उन्होंने संक्रमण- 
कालीन भारत की चौड़ी अर्थात्‌ मार्क्सवादी व्याख्या प्रस्तुत की । उन्होंने भविष्यवाणी की कि भविष्य 
का भारतीय राष्ट्र भारतीय समाज में निहित प्रगतिशील शक्तियों के 'अपरिवर्तनशील विकास' के 
द्वारा तिमित होगा । उनका कहना था कि भारत का संक्रमण उन सामाजिक शक्तियों की गतिविधि 
का परिणाम है जो पुरानी पतनशील सामाजिक-आर्थिक व्यवस्था को बदलने के लिए संघर्ष कर रही 
हैं ।। उन्होंने बतलाया कि राजनीतिक उथल-पुथल उन नवीन सामाजिक दाक्तियों की बेदना का 
प्रतीक है जो युग की शोषणकारी प्रवृत्तियों के विरुद्ध हैं। भारत की देहाती जनता के भयंकर दुःख- 
दैन्य का रहस्य यह है कि पू जीवादी अर्थतस्त्र ने लगभग सम्पूर्ण कृषि-उत्पादत पर अपना आधिपत्य 
जमा लिया है ।* इस प्रकार भारतीय खैतिहर जनता विदेशी तथा भारतीय पूँजी के दोहरे शोपण 
की शिकार है ।" राय ने आगे कहा कि भूमि में जो भारी पूंजी लगा दी गयी है उसके फलस्वरूप 
पूँजी का गैर-खेतिहर वर्गों के हाथों तेजी से केन्द्रीकरण हो रहा है ।” भारत में नगरीय सर्वहारा का 
विलम्बित विकास देश की मन्दित औद्योगिक प्रगति का सीधा परिणाम है । राय का कहना था 
कि ब्रिटिश आक्रमण के समय भारत के लिए शिल्पकारी की अवस्था से निकलकर मशीन-उत्पादन 
की अवस्था में पहुँच जाना सम्मव था, किन्तु वह वाणिज्यीय पूँजीवाद की अवस्था से निकलकर 
औद्योगिक पंजीवाद की अवस्था में प्रवेश मं कर सका ।* भारत में राष्ट्रीय स्वातन्त्य संग्राम और 
भयंकर वर्ग-संघर्प साथ-साथ चल रहे हैं ।!" राय ने अपनी पुस्तक में तीन विपयों की विवेचना -को 
भारतीय पँजीपतति वर्ग का उदय, कृषक जनता का दरिद्रीकरण तथा सगरीय सब्वहारा की निर्धनता। 
राय में बतलाया कि बृहत उद्योग ही मारत के भविष्य का निर्धारण करेगा औद्योगिक विकास 
से मजदूरों की संख्या तथा शक्ति में अनिवायत: वृद्धि होगी, इसलिए भारत का पूंजीपति वर्ग उस 
साम्राज्यीय पूँजीपति वर्ग के साथ समभौता करना चाहेंगा जिसका प्रतिनिधित्व ब्रिटिश संसद तथा 





4. कदोंद के 77द#हइ४० में पृ, 84-85 पर एम, एन, राय ने कुछ किसान विद्रोहों का उल्लेख किया है-- 
() 835-838 में बंगाल मे, (2) 877 में बम्बई में, (3) 907 में पंजाव में, (4) 97 में विहार 
में, (5) 92] में अवध में, और (6) 92][ में मालाचार में । 

सा्याद के 77कराशा9 में पृ. 56, 

चही, १, 70. 

बही, पृ. 7. 

वही, पृ. का 

चही, पृ. 99. ध गी ५ 
वही, था 30] राय ने इन हड़तालों का उल्लेख किया है : (]) शताब्दी के अन्तिम दशक में बम्बेई हा 
हड़ताल, (2) 906 में रेलवे कर्मचारियों की हड़तालें, बौर (3) 907 में कलकत्ता के जूट मिल मजद् 
की हड़तालें। वही पृ, 37. 

।] वही, पृ, 43, 
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भारत सरकार करती है। ऐसी स्थिति में भारत की स्वाधीनता प्राप्त करने का काम अनिवार्यतः 
उन किसानों और मजदूरों को करता पड़ेगा जो सचेत रूप से संगठित होंगे और वर्ग-संघर्प के आधार 
पर युद्ध करेंगे ॥!2. 

922 के अन्त में एम. एन. राय ने 'इण्डियाज प्रॉव्लम्स एण्ड देयर सॉलूशन' (भारत की 
समस्याएँ तथा उनका समाधात) नामक पुस्तक प्रकाशित की । इस पुस्तक में उन्होंने पूर्णतः मार्क्स- 
वादी हृष्टि से गान्धीवादी सामाजिक विचारधारा की मध्ययुगीनता तथा पुराततवाद की आलोचना 
की । अपनी प्रिय माक्सवादी शब्दावली का प्रयोग करते हुए उन्होंने 92] की अहमदाबाद कांग्रेस 
के सम्बन्ध में कहा कि पूँजीवादी नेताओं ने ऋन्तिकारी शक्तियों के साथ विश्वासधात किया है । 
उन्होंते 72 फरवरी, 922 को बारदोली में स्वीकृत रचनात्मक कार्यक्रम के प्रति भी असन्तोष 
व्यक्त किया | वे इस पक्ष में थे कि एक ऐसे क्रान्तिकारी लोक दल का निर्माण किया जाय जो देश 
की विद्यमान राजनीतिक तथा आर्थिक व्यवस्था के विरुद्ध असच्तोष जागृत करे और जहाँ पहले से 
ही असच्तोष विद्यमान हो वहाँ उसे अधिक तीज बनाने का प्रयत्न करे । उन्होंने सलाह दी कि जनता 
के ऋरान्तिकारी संकल्प को विकसित करने के लिए सामूहिक हड़तालें तथा प्रदर्शत किये जायेँ । इन 
सामूहिक हड़तालों का नेतृत्व ऐसे “वर्गचेतता सम्पन्न अग्रदल' के हाथों में होना चाहिए जो वर्ग-संघर्ष 
के सिद्धान्त को निविवाद रूप से स्वीकार करता हो । राय ने सविनय अवज्ञा के स्थान पर, जो कि 
कांग्रेस की कार्य-प्रणाली थी, 'जुकारू सामूहिक कार्यवाही' की सलाह दी। राय का कहना था कि 
राष्ट्र की ऐसी स्वप्ललोकीय धारणा जो भावी काल्पतिक समाज के दूरस्थ आदक्षवाद का प्रतिपादत 
करती है, जनता की शक्ति को उचित दिशा प्रदान नहीं कर सकती । आवश्यकता इस बात की है 
कि ऐसे उद्देश्यों और लक्ष्यों की स्पष्ट घोषणा की जाय जिनके लिए जनता संघर्ष कर सके । राय ने 
बतलाया कि असहयोग आन्दोलन मध्यवर्ग की विचारधारा से अनुप्रेरित है, और उसमें कोई क्रान्ति- 
कारी कार्यक्रम नहीं है । राय को तीसरे दशक के प्रारम्भ में मारतीय जनता की सामूहिक जाग्रति 
में, जिसे अनेक क्षेत्रों में 'हुल्लड़वाजी' कहा जाता था, गहरा विश्वास था ।!उनका कहना था कि 
अनुल्लंघतीय आथिक नियम सामाजिक उथल-पुथल के लिए उत्तरदायी हैं । 

922 के नवम्बर-दिसम्बर में अग्रगामी दल (वैनगार्ड पार्टी) ने जिससे राय का सम्बन्ध था, 
गया अधिवेशन से पहले कांग्रेस के पास एक कार्यक्रम भेजा | राष्ट्रीय मुक्ति तथा पु्ननिर्माण के इस 
कार्यक्रम में भारत के पूर्ण स्वराज्य, सावंभौम महाधिकार तथा संघात्मक गणतन्त्र का समर्थव किया 
गया । उसके सामाजिक तथा आशिक अंश इस प्रकार थे : हे 

() जमींदारी प्रथा का उन्मूलन । 

(2) भूमिकर को घटाकर न्यूनतम करना । 

(3) कृषि के आधुनिकीकरण के लिए राजकीय सहायता । 

) अप्रत्यक्ष करों का उन्‍्मू लन तथा क्रमिक आयकर । 
सार्वजनिक उपयोग की वस्तुओं का राष्ट्रीयकरण । 
राजकीय सहायता से आधुनिक उद्योगों का विकास । 
आठ घंटे का दिन । विधान द्वारा न्यूवतम मजदूरी का निर्धारण । 
श्रमिक-संघों का वर्मीकरण । 
बड़े उद्योगों में श्रमिक परिषदें । 
सभी बड़े उद्योगों में लाभ में साक्रेदारी का लागू किया जाता । 
निःशुल्क तथा अनिवाये शिक्षा । 
राज्य तथा धर्म का पृथक्‍करण । 
स्थायी सेना का स्थान लेने के लिए एक राष्ट्रीय लोक सना ।7* 
भारतीय समाचारपत्रों में इस कार्यक्रम की कटु आलोचना की गरमी और कहा गया कि यह 
साम्यवादी विचारधारा को घुसपठ है । 
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923 में राय ने थे वन इयर आँव नॉन-कोओऑपरेशन' (असहयोग का एक वर्ष ) नामक पुस्तक 
प्रकाशित की । इसमें उन्होंने महात्मा गान्धी को उनके ऋषितुलय व्यक्तित्व के लिए श्रद्धाज्जलि 
अधित की और उनकी तुलना सच्त टॉमस एक्विनास, सावीनरोला तथा असीसी के फ्रांसिस से की । 
गान्धीजी ने 9]9 से 922 तक सामूहिक कार्यवाही को संगठित करने के लिए जो प्रयत्न किये थे 
उनकी राय ने सराहना की । उन्होंने गान्धीजी के चार रचनात्मक योगदान स्वीकार किये : () राज- 
नीतिक लक्ष्यों के लिए सामूहिक कार्यवाही का प्रयोग, (2) भारतीय राष्ट्रीय कांग्रेस का एकीकरण, 
(3) अहिंसा के नारे' के द्वारा सरकारी दमन से राष्ट्रीय शक्तियों को मुक्त करना, और (4) असह- 
योग, करों को न चुकाने तथा सविनय अवज्ञा के तरीकों का प्रयोग | 

किन्तु राय ने अपनी पुस्तक में गान्धीवाद की अनेक कमियों पर भी प्रकाश डाला : () 
गान्धीवाद में जनता का समर्थन प्राप्त करने के लिए कोई आशिक कार्यक्रम नहीं था; (2) वह भारत 
के सभी वर्गो--जमींदारों, पूंजीपतियों आदि शोषकों और शोषित किसानों तथा मजदूरों--को 
संयुक्त करना चाहता था; (3) राजनीतिक कार्यवाही में तत्वश्ञास्त्रीय सिद्धान्तों को समाविष्ठ करना 
दुर्भाग्य की बात थी, क्योंकि उससे राजनीतिक कार्यवाही की प्रचण्डता को अन्तःकरण-सम्बन्धी 
मनोगत भावनाओं की वलिवेदी पर चढ़ा दिया गया था; (4) चर्खा का प्रतिक्रियावादी अध॑श्ञास्त्र 
साकसंवादी मानवेन्द्रनाथ राय को अरुचिकर था; (5) राय ने गान्धी की ढुलमुलता की भी आलों- 
चना की । उन्हें यह पसन्द नहीं था कि गान्धीजी वाइसराय से भेंट करने का प्रयत्व करें। इसलिए 
उनका कहना था कि गान्धीवाद कान्तिवाद नहीं है वल्कि दुबेल तथा निस्‍्तेज सुधारवाद है ।** 

]926 में मानवेन्द्रनाथ राय ने 'द फ्यूचर ऑँव इण्डियन पॉलिटिक्स' (भारतीय राजनीति 
का मविष्य)/ नामक पुस्तक लिखी जिसमें उन्होंने एक लोक दल (पीपुल्स पार्टी) का महत्व सम- 
भाया । यह पुस्तक उस सन्दर्भ में लिखी गयी थी जबकि चितरंजन दास की मृत्यु के कारण भारतीय 
राजनीति में उतार आ गया था, गान्धीजी राजनीति से लगभग संन्यास ले चुके थे और मुख्यतः 
रचनात्मक कार्य में जुट गये थे, स्वराज्य दल” वर्गंगत अन्तर्विरोधों” से उत्पन्न आन्तरिक फूट के 
कारण छिल्न-भिन्न हो चुका था, और जब क्रान्तिकारी शक्तियों की प्रगति धीमी पड़ गयी थी। उन्होंने 
इस पुस्तक की रचना उस समय की जब 926 के चुनावों के होने में कुछ ही महीते शेप रह गये 
थे। राय ने जिस लोक दल की कल्पना की थी उसको उन्होंने सर्वहारा दल का स्थातापन्न नहीं बल्कि 
उसका पूरक बतलाया था। साम्यवादी होने के नाते राय स्वेहारा को राष्ट्रीय मुक्ति की शक्तियों 
का अग्र दल मानते थे, किन्तु उनका कहना था कि भारत में अन्य ऐसे सामाजिक वर्ग हैं जो संख्या 
की दृष्टि से विज्याल हैं अतः उनका भी ध्यान रखना आवश्यक है | राय का विश्वास था कि भार- 
तीय राजनीति पर भविष्य में भी बहुत समय तक विद्यार्थी, निम्न बुद्धिजीवी,/ दस्तकार, 83025 
व्यापारी, किसान आदि वर्गों के स्वार्थों का आधिपत्य रहेगा | राय स्वराज दल को पूंजीपतियों तथा 
जमींदारों के हितों का पक्का समर्थक मानते थे ।? इसलिए वे चाहते थे कि जमींदारों तथा पूजी- 
पतियों को छोड़कर जन-समुदाय को राष्ट्रवाद का आधार बनाना चाहिए | उन्हें कामिक संबवाद 
(ट्रेड यूनियनवाद) तथा संसदवाद में आस्था रखने वाले किसी मजदूर दल से विशेष आशा नहीं थी। 
जो इस पक्ष में थे कि भारत में एक मजदूर दल की स्थापना होनी चाहिए उनको राब ने 'अर्थवाद 





4 एम, एन, राय, (086 266 छ॒[  /४:-0००0/श4/7०7, पृ. 50-56. 

45 वहीं १, 56-60, 

6 एम. एन. राय, 2/6 #६/६8० ० गाहॉदा 20768 (लन्दत, आर, विशप, 926) । कट 

47 एम, एन, राय के अनुसार सविनय अवज्ञा को स्थग्रित करना तथा स्वरांज दल का संगठन करनो विदश 
साम्राज्यवाद के साथ सहयोग करने की दिशा में एक कदम था। राय ने चितरंजनदास तथा मंत्रीतञात हहुन मे 
नेत॒त्व में काम करने वाले स्वराज्य दल के आशिक सिद्धान्तों की आलोचना की थी। उन्हेंने लिखा था कि यह 
दल भूस्वामी वर्गों को भारतीय समाज तथा संस्कृति का स्तम्भ मानता तथा उनका गौरवगान कृरता बः + 
एम. एन, राय, #7#बल्माशकाई5 शी 6 27797 5 27672, जिल्‍्द 2, पृ. 44. 

[8. 7#6 #द्वार थी मावांदा 2०205, १- 99, कटी नर मची 

9 राय का कहना था कि भारत के निम्न वृद्धिजीवियों की स्थिति पूर्णतः सर्वहारावर्ग का सी हा गया है । 

20... :/#6 #डएार ता झाबोदा 20076, १. 85. 


394 आधुनिक भारतीय राजनीतिक चिन्तन 


का प्रतिनिधि वतलाया ।/ उनके अनुसार एकमात्र विकल्प यह था कि जनता के एक लोकतांतिक 
दल की स्थापना की जाय जिसमें निम्न मध्यवर्ग, किसान तथा स्वहारा सम्मिलित हों। उसका कार्य- 
क्रम इस प्रकार होना चाहिए था--(क) पूर्ण स्वराज्य, (ख) गणतस्त्रीय सरकार की स्थापना, (ग) 
क्रास्तिकारी भूमि-सुधार, और (घ) प्रगतिशील सामाजिक विधात ।/ वैचारिक हृष्टि से राय अब 
भी इतते लेनिनवादी थे कि वे लोकतांत्रिक राष्ट्रीय स्वतन्त्रता के इस संघर्प में सर्वहारा के साम्य- 
वादी दल को प्रमुखता देना चाहते थे । 

इस समय तक राय तथा वोलशेविकों के बीच फूट नहीं पड़ी थी | राय मास्को संस्थान के. 
प्राच्य विभाग के अध्यक्ष थे । 926 के अन्त में उन्हें वोरोडिन तथा ब्लूखर के साथ चीन भी भेजा 
गया था ।” वे वहाँ के साम्यवादी अन्तरराष्ट्रीय (कम्यूनिस्ट इन्टरनेशनल) के प्रतिनिधि के रूप में 
गये थे और 927 के मध्य तक वहाँ ठहरे । उन्होंने चीन के साम्यवादियों को सलाह दी कि वे अपना 
सामाजिक आधार विस्तृत करने के लिए कृषक क्रान्ति की योजना में जुट जाये ।/ किन्तु चीती साम्य- 
वादी दल ने उनकी सलाह के अनुसार काम नहीं किया, और उसे सोवियत सरकार के अभिकर्ता 
बोरोडिन ने सहायता दी । राय के अनुसार यह किसानों के साथ ही नहीं वल्कि सर्वहारा के साथ 
भी विश्वासघात था ।* राय सुन्त-यात-सेन को तत्वतः प्रतिक्रियावादी कूट-उग्रवाद” (छद॒म उम्रवाद) 
का प्रतिनिधि मानते थे । उनके विचार में सुन-यात-सेन व्यक्तिवाद के कट्टर विरोधी थे” और एक 
तव-कनफ्यूसी राज्य की स्थापना करना चाहते थे | राय ने उन दिलों (]926-27) के चीनी सास्य- 
वादी दल की कटु आलोचना की थी । उनके अबुसार साम्यवादी दल अपनी भूलों के कारण नगरीय 
लोकतांत्रिक जनसमुदाय से पृथक हो गया था और ओखद्योगिक क्षेत्रों में अपनी जड़ें जमाने में अस- 
फल रहा था । फलस्वरूप उसे देहातों की गरीब जनता का सहारा लेना पड़ा था। उसने नगरीय 
जनसमुदाय की शक्ति का निर्माण नहीं किया था; उसे सैनिक कार्यवाहियों में अधिक विश्वास था ि 
तीसरे दशक के परवर्ती काल में राय तथा साम्यवादियों में फूट पड़ गयी । राय इस बात के विरुद्ध 
थे कि रूसी साम्यवादी, जो अपने को माक्संवादी सिद्धान्त तथा कार्यप्रणाली का आचार्य मानते थे, 
तृतीय अन्तरराष्ट्रीय (साम्यवादी अन्तरराष्ट्रीय) पर अपना एकाधिपत्य जमा लें | 924 में स्ता- 
लिन ने एक देश में समाजवाद' का नारा लगायाथा | इससे अन्तरराष्ट्रीय साम्यवाद को साक्षात्क्ृत 
करने की सम्भावना जाती रही थी |” साम्यवादी अन्तरराष्ट्रीय के छठे विश्व-सम्मेलब में राय ने 
अ-उपनिवेश्ीकरण” का सिद्धान्त प्रतिपादित किया । अ-उपनिवेशीकरण का अर्थ यह था कि 
ब्रिटिश साम्राज्यवादी पूँजी का हास हो चुका था और इसलिए उसके लाभ का कुछ अंश भारतीय 
पूँजीपति वर्ग को अन्तरित हो गया था । इस प्रकार राय ने साम्राज्यवाद के बदलते हुए स्वभाव का 
प्रतिपादत किया ।" अ-उपनिवेशीकरण की थीसिस यह थी कि साम्राज्यवादी देशों की निर्यात योग्य 
पूंजी का क्षय हो चुका है, इसलिए उनके लिए आवश्यक हो गया है कि वे उपनिवेज्यों के पूँजीपति 
वर्ग के साथ संयुक्त साक्ेदारी कायम करें । राय ने भविष्यवाणी की कि आगे चलकर सा म्राज्यवाद 





24 बहाोी, पृ, 0. 
22 वही, पृ, 7, 


23 दा सी, नॉथे तथा एक्स, जे. यूडीन, 26, >/., 2२००५ रवीश /0 (४04 (कैलीफीनिया यूनीवर्सिटी 
सं) । 


24. एच, एम, विवाके ने अपनी पुस्तक म0% शा 6४ कद डब॥ के 2ैव०बंधा) 796, चतुर्थ संस्करण में 
'दृह्मन सरकार ते सम्बद्ध एम. एन. राय नाम के एक साम्पवादी गुमाश्ते' के 'अविवेक' का उल्लेख किया है । 

एम, एन, राय, 249 2&##27थाद० ० (#ंद, पृ. 3. 

एम. एन, राय, 7६ए7०/0ध०॥ दाद (०द४-/0200४697 ४ /7४8०, पृ, 302, 

वही, पृ. 287. 

वही, पृ. 643. 

ररध्छ सामादाएधं।॥, १. 20. 

एम, एन. राय, 7/#8 (०॥प्राफ्रार खराधिाएव#ार्व, पृ. 48-49 । आर, सी, नॉर्थ तथा एक्स, जे, यूडीन, 

१७, , 09 थाऐ पी6 7॥607ए ए 706९००गरंडवा०0, 7#6 रखिदाेदर।ं संफादाएं, जुलाई 

]2, 4959. 


(५3 [3 2 [> ॥-) 
2 ४2 ०2 -] ९५ 


सानवेन्द्रनाथ राय 395 


का मूल्य घट जायगा के तब विदेशी पूंजीपतियों को वाध्य होकर अपनी शक्ति करा परित्याग 
करता पड़गा। छठे विश्व-सम्मैलन ने एक प्रस्ताव पास किया जिसमें भारतीय जनता को चेतावनी 
दी गयी कि शतिकरान्तिकारी भारतीय राष्ट्रीय कांग्रेस उसके साथ कभी भी विद्वासधात कर सकती 
है । राय ने स्तालित की साम्यवादी संकीर्णता'” तथा अति वामवाद की आलोचना की जिसके परि- 
णामस्वरूप 9.28-29 में राय तथा साम्यवादी अन्तरराष्ट्रीय के बीच फूट पड़ गयी। 927 में 
जब साइमन कमीशन भारत में आया तो राय ने सुझाव दिया कि भारत के लिए एक संविधान 
सभा की माँग की जाय। कदाचित यह माँग कालपूर्व थी । परस्परानिष्ठ साम्पवादियों ने 
संविधान सभा के नारे के लिए राय की आलोचना की और उन्हें मध्यवर्गीय राष्ट्रवादी लोक- 
तन्त्रवादी कहा ॥* 

राय 930 में वेश बदलकर भारत में आये। उन्हें कानपुर पड्यन्त्र केस में छह वर्ष 
(93]-936) के लिए कारागार में डाल दिया गया। इस प्रकार पद्धह वर्ष के सिर्वासन 
तथा छह वप॑ के कारावास के वाद 936 में राय भारतीय राजनीति में सक्रिय रूप से प्रवेश 
कर सके । 

936 में कारागार से मुक्त होने के उपरान्त उन्होंने गान्धीवाद के विरुद्ध अभियान तीत्र 
कर दिया । उन्होंने गान्धीवाद को सामाजिक समन्वय के अव्यावहारिक आदशो का प्रतिपादन करने 
वाला प्रतिक्रियावादी सामाजिक दर्शन बतलाया और उसकी निन्‍्दा की । उन्होंने कहा कि अहिसा 
क्र सामाजिक झोषण के यथार्थ स्वभाव को छिपाने का एक आवरण है । चतुर्थ दशक के परवर्ती 
वर्षों में मानवेन्द्रनाथ राय ने साम्यवाद-विरोधी माक्सवादी ग्रुढ का नेतृत्व किया । अप्रैल 937 में 
उन्होंने अपने इन्डिपेंडेंट इण्डिया नामक साप्ताहिक की स्थापना की; 949 में उसका नाम बदलकर 
रेडीकल ह्य मेनिस्ट रख दिया गया । राय गान्धीवादी अहिंसा को देश के पूजीवादी शोपण को छिपाने 
का एक प्रच्छन्त वौद्धिक साधत मानते थे। उन्होंने कांग्रेस के दिवालिया नेतृत्व की भत्संना की बौर 
कहा कि गान्धीजी के नेतृत्व में कांग्रेस एक चर्खा-संघ का रूप लेती जा रही है | उनका कथन था 
कि अहिंसा जनता के क्रान्तिकारी उभाड़ को अवरुद्ध कर रही है । उन्होंने निरपेक्ष आध्यात्मिक सत्य 
के किसी तत्वश्ास्त्रीय प्रत्यय को स्वीकार करने से भी इतकार किया ।/ 

939 में राय ने लीग आऑँव रेडीकल कांग्रेसमैत (उम्र कांग्रेसजत संब) का संगठन किया । 
940 में उन्होंने भारतीय राष्ट्रीय कांग्रेस के समापति-पद के लिए चुनाव लड़ा, किन्तु अब्दुल कलाम 
आजाद ने उन्हें परास्त किया । अपनी पराजय के उपरान्त सितम्बर 940 में उन्होंने कांग्रेस छोड़ 
दी । दिसम्बर 940 में उन्होंने अपनी रेडीकल डेमोक्रेटिक पार्टी (उग्न लोकतान्त्रिक दल) का सग- 
ठत किया और “वैज्ञानिक राजनीति” का नया मार्ग अपताने का समर्थन किया | जिस चीज का राव 





3] वडियायीव, लुई फिशर तथा एम. एन. राय के अनुसार रूस में तिजी पुँजीवाद के स्थान पर राज्य पा 
चिद्यमान था । मपन्ी 7/6 स्‍द65४्दा 20670/:70॥ नामक पुस्तक में पृष्ठ 382 पर राय ने लिखा हू क्कि 
सोवियत बजद में उद्योगों तथा कृषि में लगाने के लिए जित भारी रकमों का आविधान किया जाता था वे 
वोस्तव में श्रमिका को पूरी मजदूरी त देकर ही जमा की जाती थीं । मजदूर को उसकी मेहनत के लिए मयुव्रित 
वेतन नहीं दिया जाता था। यदि उसे उसके श्रम का पुरा वेतन दे दिया जाता तो हस में उद्योगों की से 
तेजी से वृद्धि नहीं हो सकती थी जितनी तेजी से वह होती जायी है | इसलिए राय का निष्कप था कि यद्यपि शुस 
में उत्पादन के साधनों का समाजीकृरण हो गया था, किन्तु श्रम के शोषण का अस्त नहीं हुआ दै । हि 

स्तालिनवाद के विरुद्ध राय को दूसरी आलोचना यह थी कि स्तालिन ने ट्रॉटसकी का उन्हूत हे 
किसानों के विरुद्ध युद्ध को नीति अपना ली थी (7#6 उचिछडांदा र8०रा४ए2०४ (५ 384-89) द्वांदुस्का 


नयी आर्थिक नीति के विरुद्ध इसलिए था कि उसमें रूसी किसानों को अनेक रिआयतें देदी गयी थीं। 8 
जिनोबीव तथा कामनेव ने स्तालिन पर कुलकों (बड़े किसानों) का समर्थक होते का आरोप लगाया या। हि 
928 तक स्तालिन ने कृषि का वलपूर्वक सामुहीकरण करने का नीति अपना लो, जिसका अर्थ था क्िसारतों के 
विरुद्ध युद्ध जिसकी कि ट्वाट्स्का ने माँग की थी । 

32. एम, एन, राय, स्‍कबहआधाए थी 4 27978 3 22679, जिलल्‍द 2, पृ. 99. 

33. एम. एन. राय, 7४०796ए छ्यठ एलांपतत्-, 288 2]छछदा/ण्ट, पृ. 6-47... मी 

34. एम. एन, राय ते 7 नवम्बर, 939 को महात्मा गास्वी को कांग्रेस जैसे राजनीतिक दस की विरेत्न धोपित 
नीति बनाने का विरोध किया था। एम. एन, राय, 2/86 _हाद्र//ंणट, ए. 78-79. 
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ने समर्थन किया उसे वे 'बीसवीं शत्ताब्दी का जेकोविनवाद' कहा करते थे । द्वितीय विश्व-युद्ध के 
दौरान उन्होंने मित्रराष्ट्रों की सहायता करने की सलाह दी । फ्रांस के पतन के वाद उन्होंने मिंत्र- 
राष्ट्रों का बिना शते पक्ष लेने का समर्थन किया | वे द्वितीय विश्व-युद्ध को न साम्राज्यवादी थुद्ध 
मानते थे और न राष्ट्रों के बीच युद्ध | वे उसे एक प्रलयकारी उथल-पुथल समभते थ्रे जिसने इति- 
हास को एक नया मोड़ दे दिया था ।* राय के अनुसार वह भयंकर संघ जिसमें विश्व की बड़ी 
शक्तियाँ ग्रस्त थीं एक अन्तरराष्ट्रीय गृह-युद्ध था । वास्तविक शत्रु कोई राज्य नहीं वल्कि प्रचलित 
विचारधारा थी | उनका कहना था कि फासीवाद के विरुद्ध निर्णायक विजय तभी प्राप्त हो सकती 
है जब फासीवाद को युद्धरत राष्ट्रों के घरेलू मो्चों पर परास्त कर दिया जाय ।* भारत इस युद्ध में 
यथार्थतः अपनी रक्षा कर सके, इसके लिए एक कृपक क्रान्ति आवश्यक है। जैसे ही कृपक-समुदाय 
को विश्वास हो जायगा कि जिस भूमि को हम जोतते हैं वह हमारी है वैसे ही उनमें देश की रक्षा 
के लिए आवश्यक उत्साह तथा शूरत्व उमड़ पड़ेगा ।” राय ने बतलाया कि जनसमुदाय की सीमित 
ऋ्रमशक्ति भारत के अवरुद्ध औद्योगिक विकास का मूल कारण है । औपनिवेशिक अर्थतन्त्र के अन्तर्गत 
पूंजीवाद प्रगतिशील तत्व का काम नहीं कर सकता । इसलिए अपनी पुस्तक “प्लैंटी ऑर पावर्टी' 
(दरिद्रता अथवा बाहुल्‍य) में उन्होंने नियोजित आर्थिक विकास की योजना का समर्थन किया । राय 
ते ।942 की भारतीय क्रान्ति की निन्दा की | उनका कहना था कि यह आन्दोलन कांग्रेस के औद्यो- 
गिक तथा वित्तीय संरक्षकों द्वारा संगठित किया गया है | भारतीय पूंजीपतियों ने युद्ध से भारी 
लाभ कमा लिया था | जब तक युद्ध-क्षेत्र दूर रहा तब तक वे युद्ध से धन कमाते रहे । किन्तु जैसे 
ही युद्ध-क्षेत्र निकट आया वैसे ही वे हानि से डरने लगे और चाहने लगे कि महात्मा गान्धी तथा 
अन्य कांग्रेसी तेता मुक्त कर दिये जायें जिससे कि देश में एक ऐसी सरकार स्थापित हो जाय जो 
उसे युद्ध से बाहर रख सके |” राय ने जनता की सरकार के निर्माण का समर्थंव किया । उन्होंने 
राष्ट्रीय सरकार की माँग को 'लोकाचार (्फशन) के अनुरूप किन्तु कपटपूर्ण/ बतलाया। उन्होंने 
कहा कि राष्ट्रीयता का नारा काल्पनिक तथा एक खतरनाक मनगढ़न्त' है!” काल्पनिक इसलिए है 
कि भारत वस्तुतः दो हैं”--शोषकों, साहुकारों तथा जमींदारों का भारत तथा श्रमिक वर्ग का 
भारत । राय के अनुसार भारत के सन्दर्भ में राष्ट्रीय एकता की धारणा काल्पनिक इसलिए थी कि 
जिन्‍्ता तथा मुसलिस लीग प्रथक राज्य की माँग कर रहे थे यदि भारत एक होता तो पाकिस्ताव 
का नारा लगाने की क्‍या आवश्यता थी । 

राय ने 942 के आन्दोलन को भारतीय राष्ट्रवादियों का फासीवादी प्रयत्न कहकर 

तिन्दित किया । उनका कथन था कि राष्ट्रवादी नेता ब्रिटेत के प्रति कृत्सित जातीय शत्रुता की 
भावना से उत्प्रेरित हैं और इसीलिए वे फासीवादियों के विरुद्ध युद्ध में ब्रिटेन की शक्ति को कमजोर 
करने के निहित परिणामों को नहीं समझ पा रहे हैं ।/ राय पूरे युद्ध के दौरान कांग्रेस तथा राष्ट्रीय 
नेतृत्व पर फासीवादी होने का आरोप लगाते रहे। गान्धीवाद भी उनको फासीवादी प्रतीत हुआ, 
क्योंकि उनके विचार में गान्धीवाद जनसमूह की प्रवृत्तियों, जनता की निरक्षरता तथा संकीर्ण 
कंट्टरता को उभाड़ने की एक कुटिल चाल थी । 942 का आन्दोलन इसलिए फासीवादी था कि 
वह मित्र राष्ट्रों के मोचें को कमजोर करके अप्रत्यक्ष रूप से साम्यवादी रूप्त के युद्ध-प्रयासों में वाघा 
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डाल रहा था। राय कांग्रेसी नेतृत्व के पूंजीवादी स्वभाव का भंडाफोड़ करना चाहते थे । युद्ध के 
दौरान उन्होंने कांग्रेस को भारतीय फासीवाद का नवजात प्रतिनिधि बतलाया ।* कांग्रेस भारत को 
युद्ध में सम्मिलित करने के,विरुद्ध थी, उसको भी राय ने फासीवादी मनोवृत्ति का परिचायक माना । 
उन्होंने यहाँ तक कह दिया कि ब्रिटिश सरकार कांग्रेस को सच्तुष्ट करने की जो नीति अपना रही 
है वह प्रतिकान्तिकारी नीति है ।! राय महात्मा गान्धी की मध्ययुगीनता तथा हिन्दुत्त की ओर 
भुकाव के विरोधी थे। लगभग जिन्ना की भाषा में राय ने कहा कि जब से गान्धीजी ने कांग्रेस का 
नेतृत्व अपने हाथों में लिया है तब से कांग्रेस का राष्ट्रवाद हिन्दू आदर्शो, धारणाओं, आचार तथा 
परम्पराओं से ओतप्रोत है ।”” गान्धीजी ने श्रद्धा पर जो बल दिया था वह राय को फासीवादियों 
के अवुद्धिवाद और संकल्पवाद का स्मरण दिलाता था। उनका कहना था कि गान्धीजी का अहिसा 
पर भरोसा देशी शोपकों के विरुद्ध जनसमुदाय के विद्रोह को कुचलने की कपटपूर्ण चाल है । राय 
के अनुसार गान्धीजी राष्ट्रीय पूँजीवाद के और नेहरू राष्ट्रीय समाजवाद के समर्थक थे ।* वे उन 
दोनों को एक दूसरे का पूरक मानते थे । 945 में राय ने वम्बई योजना को साहुकारी पूंजीवाद 
की योजना बतलाया” और उसकी आलोचना की । 945 की शिमला वार्ता के दौरान राय ने 
भविष्यवाणी की थी कि कांग्रेस तथा भारतीय साहूकारी पूंजीवाद के प्रतिनिधियों के बीच शक्ति में 
साभे के लिए समभौता हो जाने की सम्भावना है। राय को दर्शन तथा समाजशास्त्र का अच्छा 
सैद्धान्तिक ज्ञान था किन्तु उनेकी आकांक्षाएँ एक पत्रकार तथा प्रचारक की सी थीं। इसलिए उन्हें 
सही सामान्यीकरणों का निरूपण करने की अपेक्षा गाली-गलौज करने में अधिक आनन्द आता था। 
युद्ध के दौरान उन्होंने ब्रिटिश सरकार की दमनकारी क्रूरता का खुला समर्थत करके लोकमत को 
पूर्णतः: अपने विरुद्ध कर लिया था । उन्होंने इस वात तक का समर्थन किया कि कारागार में भारतीय 
नेताओं को एक दूसरे से पृथक रखा जाय। वे उनकी सस्ती शहादत” तथा विध्त-बाधा डालने की 
क्षमता पर खेद प्रकट किया करते थे ।” उन्होंने महात्मा ग्रान्धी को भारतीय पिछंड़ेपन तथा 
अवौद्धिकता का मूर्त रूप वबतलाया और उनके कामों की यह कह कर तनिन्‍्दा की कि वे उन तत्वों को 
उकसावा देते हैं जो भारतीय घरेलू मोर्चे को कमजोर बना रहे हैं । 


2. भौतिकवाद : विज्ञान तथा दर्शन 


मानवेन्द्रनाथ राय पूर्ण भौतिकवादी थे । भौतिकवाद एकत्ववादी (अद्वैतवादी) चिन्तनधारा 
है किन्तु उतका परम भौतिकवाद उन्हें इस धारणा को स्वीकार करने से नहीं रोकता कि द्रव्य की 
अभिव्यक्ति की प्रक्रियाएँ अनेक होती हैं ।* राय इस प्रचलित धारणा का खण्डन करने के बड़े इच्छुक 
थे कि मौतिकवाद उच्छु खल जीवन-दर्शव अथवा कुत्सित भौतिकवाद का समर्थन करता है । उनके 
अनुसार मौतिकवाद ब्रह्माण्ड के विकास और प्रक्रियाओं की व्याख्या है, उसका अर्थ इच्द्ियपरायण 
अहंवाद कदापि नहीं है । राय ते बतलाया कि कभी-कभी धर्म की आड़ में भी कुत्सित स्वार्थवाद को 
आचरित किया गया है | लेनिन की भाँति राय का भी विश्वास था कि विज्ञान तथा दर्शन की 
प्रगति ने मी मौतिकवादी सिद्धान्त की पुष्टि की है। नील बोहर का परमाणु सिद्धान्त, श्रोडिंगर 
का तरंग यान्त्रिकी का सिद्धान्त, ओ. डी. ब्रोग्ली का प्रकाश सिद्धान्त भौतिकवाद की मूल प्रस्ताव- 
नाओों का खण्डन नहीं करते । राय ने 'साइल्स एण्ड फिलोसोफी' (विज्ञान तथा दर्शन) की रचना की 
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जिसमें उन्होंने आइन्स्टाइन मैक्सप्लांक, श्रोडिगर, डिराक तथा अन्य भोतिकथशास्त्रियों के अच्बे- 
पषणों तथा निष्कर्षों की व्याख्या करने का प्रयत्त किया | भौतिकीय अनुसन्धानों ने केवल इस चिर- 
प्रतिष्ठित धारणा को ध्वस्त कर दिया है कि द्रव्य देशकाल में विद्यमान कणों का पुंज है। किस्तु 
भौतिकवादी होते हुए भी राय दनन्द्रवाद के आलोचक थे । 'द माक्सियन वे' (माक्संवादी मार्ग) में 
उन्होंने कुछ निवन्ध प्रकाशित किये जिनमें द्रस्द्वात्मक पद्धति की आलोचना की | उनकी आलोचना 
गम्भीर नहीं है । उसमें केवल इस बात का उल्लेख किया गया है कि दृन्द्रवाद सत्ता के रहस्य का 
उद्घाटन नहीं कर सकता । राय बुद्धिवादी थे । वे वर्गर्सां के सृजनात्मक विकास के तथा झ्ोपन- 
हॉअर और हार्डमन में संकल्पवाद के दर्शन के विरोधी थे । उन्होंने वैशेपषिक तथा न्याय दर्शन का 
मौतिकवादी पद्धति से निर्वेचल करने का प्रयत्त किया । उनकी भावता थी कि न्याय-वैशेपिक 
दर्शन में बाद में जो आस्तिक तत्वों को समाविष्ट करने का प्रयत्न किया गया है वह उस पर 
बाहरी लेप है । 
चूंकि भौतिकवाद' नाम के साथ अनेक भ्रान्तियों का संयोग है, इसलिए राय उसे भौतिकीय 
यथार्थवाद' नाम देना चाहते थे। यह सत्य है कि आज के वैज्ञानिक सत्रहवीं तथा अठारहवीं शताब्दियों 
की इस धारणा को स्वीकार नहीं करते कि द्रव्य पदार्थ है । किन्तु राय ने लेनिन के इस मत को 
स्वीकार किया है कि आधुनिक विज्ञान इस धारणा का खण्डन नहीं करता कि किसी ऐसी वाह्य 
वस्तु की सत्ता है जो हमारे सब अनुभवों का आधार है 
3. राय का इतिहास दर्शन 
(क) रूसी कऋान्ति की व्याख्या--मानवेन्द्रनाथ राय ने रूसी क्रान्ति का बर्णनात्मक वृत्तान्त 
लिखा है। वे रूसी साम्यवाद को राज्य-पूँजीवाद मानते थे । उन्हें आशा थी कि प्रारम्भिक मावसे- 
वादियों के स्वप्नों को साकार करने के लिए रूस में एक अन्य कान्ति होगी। उनका “रशियन 
रिवोलूशन' (रूसी क्रान्ति) एक विद्याल ग्रन्थ है। ऐतिहासिक प्रामाणिकता अथवा कष्टसाध्य अनु- 
सन्धान की हृष्टि में उसका कोई मूल्य नहीं है, किन्तु उसमें उनकी वैयक्तिक धारणाओं का संस्पर्श 
अवद्य देखने को मिलता हैं। रूसी क्रान्ति के वस्तुगत वृत्तान्त के रूप में वह चेम्बरलेन तथा ई. एल. 
कार के ग्रन्थों की तुलना में घटिया है। राय ने सत्य ही कहा है कि रूस की क्रान्ति इतिहास के 
किसी पहले से निर्धारित पूर्व॑सिद्ध तियम के अनुसार सम्पन्न नहीं हुई थी। वे उसे आकस्मिक परि- 
स्थितियों की संहति से उत्पन्न ऐतिहासिक संयोग का परिणाम मानते थे । राय का कहना था कि रूस 
में सामाजिक तथा आर्थिक परिस्थितियाँ इतनी परिपक्व नहीं हुई थीं कि सामाजिक क्रान्ति अनिवार्य 
हो जाती । 92 के वाद रूसी राज्य की नीतियाँ शुद्ध व्यावहारिक आवश्यकताओं से संचालित 
हुईं हैं। साम्यवादी आन्दोलन को रूसी राज्य के स्वार्थों की सिद्धि का एक साधन बना लिया गया 
है और गैर-सवहारा वर्गों की उपेक्षा रखी गयी है ।* 
े (ख) बौद्धधर्म का समाजशास्त्र--कट्टर भौतिकवादी होने के नाते राय वेदान्ती प्रत्ययवाद 
के शत्रु थे । उतकी भावना थी कि शंकर और रामानुज का प्रत्ययवाद मध्ययुगीन मानसिक संकीणंता 
और पाण्डित्यवाद के मार का द्योतक था। वह वौद्ध आन्दोलन की मुक्तिदायी भूमिका के विरुद्ध 
ब्राह्मणों की प्रतिक्रिया था ।* राय वौद्ध-धर्म में निहित ऋ्तिकारी प्रवृत्तियों को समभते थे ।* 





53. एम, एच, राय ने 0दकाद दाव॑ 2/705०/£/99 के पृ. 54-56 पर लिखा है कि सापेक्षता के सिद्धान्त ने 
गुरुत्वाकपेंण तथा विद्युत चुम्बकेत्व के वीच मेल स्थापित कर दिया । उनका कहना है कि आइंस्टाइन की बल- 
गतिकी के झनुसार द्रव्य के अतिरिक्त वल अथवा शक्ति की धारणा को मानने की कोई आवश्यकता नहीं है । 

54. एम. एन. राय, '"थिवाटांगीडाय क वशाताीब्य २की05000ए१, >4द/क्गवा02, अध्याय 3। 

55 एम. एन, राय, 74507, रफ्ावाएटिंठग दावे स्‍९००४४४०7, जिल्‍द 2, पृ, 302 (कलकत्ता 955) 

56 एम, एन, राय, (शाशाए्राई सर्पद्ाद्ाभाद, १. 27. 

57 # 6फ अक्रावापंकआ, पृ, 9, 

58 एम, एन. राय ने जाति का आधिक आधार स्वीकार किया है | दाँव के /ब0/6/0 में प. 67 पर वे 
लिखते हैं कि “जाति-व्यवस्था में वर्ग-भेद छिपा हुआ था । 

59 राय के इस मत का कोई दार्शनिक ओचित्य नहीं है कि वोढों का भौतिकवाद वैभेषिक परमाणवाद पर आधा- 
रितथा। है 
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चौड्ध धर्म ते परम्परागत धर्म-विद्या तथा उसके माने हुए भाष्यकार पुरोहित वर्ग पर भयंकर प्रह 
किये थे। बुद्ध ने परोपजीवी वर्ग की विलासिता के विरुद्ध विद्रोह का शंखनाद किया ० वीद्ध धर्म 
ने एक समृद्ध तथा गौरवशाली सभ्यता की नींव तैयार की । किस्तु मध्ययुग में ब्राह्मणों के आक्रामक 
घामिक आन्दोलन ने प्रतिक्रिया, गतिहीतता तथा पतन की विजय का मार्ग प्रशस्त किया ।/ 
हर (ग) फासीवाद--फासीवाद के दर्शन तथा ज्ोतों के सम्बन्ध में दो परस्पर विरोधी धारणाएँ 
हैं। मेक्आइवर तथा मेयर के मतानुसार फासीवाद का निश्चय ही अपना एक दर्शन है । हेंगेल** 
तथा ट्राइद्स्के के नामों से सम्बन्धित राज्य की सर्वोपरिता तथा शक्ति-राजनीति का सिद्धान्त, नीतों 
का अतिमानव का आदर्श और कांट द्वारा प्रतिपादित आचार नीति को जटिल और सुनिश्चित 
वनाने का सिद्धान्त--थे जमंत फासीवाद के कुछ मूल स्रोत माने जाते हैं । कुछ लेखकों ने माध्नि 
लूथर के इस सिद्धान्त को जन फासीवाद का बौद्धिक स्रोत माना है कि प्रजाजनों को विना किसी 
प्रकार के प्रतिरोध के शासकों के आदेशों का पालच करना चाहिए ।* इसके विपरीत फ्रांत्ज न्यूमन 
और हेरोल्ड लास्की का कहना है कि फासीवाद का कोई दश्ेन नहीं है । न्यूमसत ते फासीवाद की 
एक “विद्ञालकाय पशु' से तुलना की है। राय मानते हैं कि फासीवाद का निश्चय एक दर्शत है ।४ 
मानववादी होने के नाते राय फासीवादी विचारकों को सानव-व्यक्तित्व के प्रति तिरिस्कार की भावना 
के कट्टर शत्रु थे । व्यवहार में फासीवाद का अर्थ था मानव गरिमा की हीनता तथा मनुष्य की 
नैतिक उच्चता का विनाश । फासीवादी शासन के जात्योन्‍्मादियों ने अपनी जातीय श्रेष्ठता की 
घारणा को सिद्ध करने के लिए अस्तित्व के लिए संघर्ष के सिद्धान्त का तथा राजनीतिक उद्देश्यों 
से प्रेरित मानव-शास्त्र का सहारा लिया । लास्की तथा राय दोनों ही फासीवाद को समाजवाद के 
विरुद्ध एक प्रकार की प्रतिक्रान्ति मानते हैं । राय का कहना था कि जमनी में फासीवाद को सफलता 
इसलिए मिली कि उस देश के पूंजीपतियों ने जिन्हें प्रथम विश्व युद्ध में भयंकर पराजय मुगतनी पड़ी 
थी, पततशील पूंजीवाद को सहारा देने के लिए इस दर्शन तथा कार्यप्रणाली को प्रोत्साहन विया । 
पूंजीवाद को बचाने के लिए फासीवाद जमनी को घसीटकर मध्ययुगीनता में ले गया ।” राय के 
अनुसार फासीवाद प्रतिक्रान्तिकारी तथा प्रतिक्रियावादी शक्तियों का जमाव-केन्द्र है। यह पूंजीवाद 
की सृष्टि है। जब वह साम्राज्यवाद की तींव को सहारा देने में अपने को असमर्थ पाता है तो वह 
अन्तिम बचाव के अस्त्र के रूप में फासीवाद का प्रयोग करता है । उद्योग के पूँजीवादी संगठन के 
परिणामस्वरूप मनुष्य का व्यक्तित्व छार-छार हो जाता है। मनुष्य को एकांकीपन तथा विवशता 
का विनाशकारी आधात भेलता पड़ता है ।” फासीवाद समग्रवादी राष्ट्र की उपासना को परम प्रतिष्ठा 
प्रदान करके हताश व्यक्तियों को एक ऐसी मनोवैज्ञानिक तथा रोमांसपूर्ण वस्तु प्रदान करता है जिसे 
वे स्वयं अपने पुरुषार्थ से अजित करने में असमर्थ होते हैं । जैसे-जैसे एकाथिकारी पूँजीवाद के कारण 
व्यक्तियों की सामाजिक असुरक्षा वढ़ती है वैसे ही फासीवाद का संवेगात्मक आकर्षण अधिक प्रभाव- 
कारी होता जाता है । 


हार 


06 एम. एन, राय, 2#0क <4ए282०: 7० (/ए/|/टद/702, पृ. 45. 

6] अन्त में वेदों की अपीरुषेयता के सिद्धान्त ने बुद्ध के अद्धंभौतिकवादी संशयवाद को अभिमूत कर लिया 7 भारत 
के इतिहास में सबसे दुःखद घटना यह थी कि बौद्ध क्रान्ति को ब्राह्मणों की प्रतिक्रान्ति ने, जिसे लोक-प्रचलित 
अन्धविश्वास, कद्टरता तथा अज्ञान से वल मिला था, परास्त कर दिया ! एम. एन. राय, /ए०76/४ श्र ॥6 
प्रछश॥2४४ (2४४2०, पृ, 70-78. कर 

62. राय ने राष्ट्र का तत्वशास्त्रीय धारणा की भरत्सना की, क्योंकि इससे अपने को राप्ट्र का प्रतिनिश्वि मानने वाल 
एक छोटे-से वर्ग के द्वारा बहुसंखयकों की स्वतन्त्रता का दमन होता है । (एम. एन. राय, जीदिएंककाॉएगा, 
पृ, 23-24) | यु है त 

63 एम. एन. राय ने यह भी कहा है कि यदि पुतर्जागरण का स्वतन्त्नता, व्यक्तिवाद तथा रे धारणाओ का 
धर्मसुधार के सत्तावाद ने निरस्त न कर दिया होता तो यूरोप को फासीवाद को भयंकर विभाषिका में हाकर न 
गुजरना पड़ता | (राय, 276 777#/थाः रु 77०८६०॥, १. 36) 

64 एम, एन. राय, #65657%, पृ, 2-3 (कलकत्ता, डी. एम. पुस्तकालय) | 

65 एम, एन. राय, हिंदा बाब #02००८४४६०४, पृ. 43. 

66. एम, एन. राय, 786 (शाशप्ांएं उम्रांधगवरी०74ा, पृ. 60, ॥॒ े | 

67. एम, एन. राय, 7#8 77ााशाः शा स्‍विव्टवंण३, पृ. 22-27, “7॥6 7,08९ 0 ज्लाह0ठाफए 4 


400 आधुनिक भारतीय राजनीतिक चिन्तन 


4. वैज्ञानिक राजनीति 


राय ते 940-947 में माक्सवाद से उमग्रवाद (आमूल परिवतेनवाद) में और 4947- 
954 में उग्रवाद से अविकल वैज्ञानिक मानववाद में संक्रमण किया | उन्होंने अक्टूबर [947 में 
अपनी पुस्तक 'साइंटिफिक पॉलिटिक्स' (वैज्ञानिक राजनीति) में स्वयं संक्रमण की इस प्रक्रिया का 
वर्णन किया था, “सात वर्ष पूर्व मैं एक परम्परानिष्ठ माक्सवादी की भाँति वात करता था और 
जो उस विचारधारा से विचलित होता अथवा उसको समभने में भूल करता उसकी आलोचना किया 
करता था। किन्तु उस समय भी मुभमें साम्यवाद से परे देखने की प्रवृत्ति वीजरूप में विद्यमान 
थी। यद्यपि मैं वर्ग-संघर्ष की भाषा में बात किया करता था, फिर भी मैं सामाजिक संगठन में 
संयोगशील तत्वों को महत्व देता था। उस समय भी मैं मार्क्स वाद को वर्ग-संघ की विचारधारा से 
कुछ अधिक बड़ी चीज समभने लगा था। मैं मानता था कि वह उस पुराने बौद्धिक प्रयत्नों की ही 
उपज था जो एक ऐसा दर्शन विकसित करने के लिए किये गये थे जिसके अन्तर्गत भौतिक प्रकृति, 
सामाजिक विकास तथा वैयक्तिक मानव की इच्छा और संवेगों का सामंजस्य हो । 
राय ने उग्रवाद तथा अविकल मानववाद के दर्शन का निरूपण अपनी तीन पुस्तकों में किया 
था--साइंटिफिक पॉलिटिक्स' (वैज्ञानिक राजनीति), न्यू ओरियंटेशन' (नवीन स्थिति-निर्धारण) तथा 
“बियौंड कम्यूतिज्म टू हा मेनिज्म' (साम्यवाद से परे मानववाद की ओर) । राय वैज्ञानिक राजनीति 
की सम्भावताओं को स्वीकार करते थे | वे यह भी चाहते थे कि राजनीति एक जीवन-दर्शन द्वारा 
निदिष्ट होनी चाहिए ।” किन्तु उनकी कल्पना की वैज्ञानिक राजनीति का अर्थ हॉब्स अथवा 
स्पिनोजा की वैज्ञानिक राजतीति से भिन्न था । इन दोतों पाइचात्य विचारकों ने वैज्ञानिक पद्धति 
पर अधिक बल दिया है । हॉन्स का विश्वास था कि एक ऐसे राजनीति-विज्ञान की रचना करना 
सम्भव है जो रैखिकी के आदर्श पर आधारित हो | चूँकि मनुष्य का आचरण उसके भौतिक शरीर 
की सार्वभौम गति के प्रति प्रतिक्रिया से निर्धारित होता है, इसलिए उसे परिभाषित और प्रदर्शित 
करता सम्भव है । स्पिनोजा मानव के मनोवेगों के नियमों के अध्ययन में रैखिकी की पद्धति को 
समाविष्ट करने के पक्ष में था। इस प्रकार हॉव्स और स्पिनोजा के अनुसार वैज्ञाविक राजनीति 
को रैखिकीय विज्ञान के आदर्श पर आधारित करके निर्मित किया जा सकता है। इसके विपरीत 
राय ने वैज्ञानिक राजनीति की प्रस्थापताओं के सामाजिक आधारों पर अधिक बल दिया है। 
वैज्ञानिक राजनीति से उनका अभिप्राय राजनीतिक प्रस्थापनाओं की उस व्यवस्था से है जो परस्पर 
विरोधी विचारधाराओं का अनुसरण करने वालों की वर्ग-प्रकृति की स्वीकृति पर आधारित हो ।” 
नवीन स्थिति-निर्धारण' में राय ने लिखा है कि राजनीति-चिन्तन में योगदान करने के लिए 
राष्ट्रवादी तथा साम्यवादी मनोवृत्ति पर विजय पाता आवश्यक है ।7 
राय यूनानियों की इस धारणा को, जिससे स्पेंसर और ह्वाइटहैड भी सहमत हैं, स्वीकार 
करते थे कि दर्शन सभी विज्ञानों की विविक्तियों का समन्वय है। वे तत्वशास्त्रीय (प्रत्ययवादी) 
ओर रहस्यवादी परिकल्पनाओं के विरुद्ध हैं, किन्तु समच्वयात्मक विज्ञान की आवश्यकता को मानते 
हैं। अतः उनकी भावता थी कि वैज्ञानिक राजनीति भौतिकवादी ब्रह्माण्डशास्त्र के आधार पर ही 
निर्मित की जा सकती है । 

...हितीय विश्व-युद्ध (940-945) के दौरान राय ने बीसवीं शताव्दी के जेकोविनवाद का 
समर्थन किया । उनका कहना था कि यदि यह भी मान लिया जाय कि जेकोविनवाद पूँजीवादी 
विद्रोह की विचारधारा थीतो भी यह स्वीकार करना पड़ेगा कि ऐतिहासिक हष्टि से वह बौल्शे- 
विकवाद का पूर्वंगामी था।* वीसवीं शताब्दी के जेकोविनवाद के सम्बन्ध में राय ने कहा कि वह 
पूंजीवादी क्रान्ति तथा सर्वहारा की क्रान्ति के वीच की चीज है । इसके दो निहितार्थ थे : (]) भारतीय 
68. एम, एन, राय, ्द्धलाा(6 20॥665, द्वितीय संस्करण, पृ. 7 (कलकत्ता, रेनांसां पब्लिशर्स, [ 947) | 
69 एम, एन, राय, औध्ए एागक्षांध०॥, पृ. 36, 

70 एम. एन. राय, ७दाक्षाप्री० 20076, द्वितीय संस्करण, पृ. 55-56. 


7]. एम, एन, राय, >/८८ ए7/प्क्राध०7, पृ. 56, 
72. एगप्राग ब्षाब (0फऑध-गीचए0/४/णा 7 (४7०, पृ, 374. 
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क्रान्ति का नेतृत्व एक बहुवर्गीय दल को करना होगा, न कि केवल अल्पसंख्यक स्वहारा वर्ग को; 
(2) भारत में तात्कालिक प्रश्न समाजवाद अथवा साम्यवाद का नहीं बल्कि राजनीतिक पूँजीवादी 
लोकतांत्रिक क्रान्ति का था। वह क्रान्ति समाजवाद के लिए संक्रमण का काम करेगी । 'शाय ने 
चीन के सम्बन्ध में भी ऐसी ही मविष्यवाणी की थी ।* किन्तु उनकी यह भविष्यवाणी भूठी सिद्ध 
हुई थी कि चीन की स्वाधीनता का संग्राम उम्र लोकतन्‍्त्र अथवा बीसवीं शताब्दी के जेकोविनवाद 
के भण्डे के नीचे लड़ा जायगा । 

द्वितीय विद्व-युद्ध के दौरान मानवेन्द्रताथ राय ने भारत के लिए नियोजन का एक काये- 
क्रम भी तैयार किया था। पूँजीवादी नियोजन प्रभावकारी माँग के सिद्धान्त को लिकर चलता है। 
इसके विपरीत, राय इस पक्ष में थे कि उत्पादन भारत के करोड़ों दरिद्र तथा शोषित लोगों की 
मानवीय माँगों की पूर्ति को ध्यान में रखकर नियोजित किया जाय । उनके अनुसार यह आवश्यक 
था कि खेतिहर वर्गों की क्रय-शक्ति में वृद्धि की जाय | उनका कहना था कि यदि सामाजिक माँग 
को पूरा करने के लिए उद्योग स्थापित किये जा सकें तो औद्योगीकरण का विकास होगा और 
उसके परिणामस्वरूप खेती में लगे हुए विशाल जनसमूह में से बड़ी संख्या को हटाकर उद्योगों में 
लगाया जा सकेगा। इससे यंत्रीकृत कृषि का प्रारम्भ करना सुगम होगा । राय यह भी चाहते थे 
कि भूमि के स्वामित्व के सम्बन्ध में किसानों के अधिकार सुनिश्चित कर दिये जायें। उन्होंने यह 
भी स्पष्ट कर दिया कि राजनीतिक तथा आथिक नियोजन परस्पर निर्मर हैं। उन्होंने कहा, 
“राजनीतिक नियोजन के विना आर्थिक नियोजन कोरी कल्पना सिद्ध होगी। 7275 


5. राय द्वारा मार्सवाद की आलोचना 

राय की दाशंनिक तथा समाजशास्त्रीय रचनाओं से स्पष्ट है कि उन्होंने मार्सवाद से 
अपना सम्बन्ध धीरे-धीरे विच्छिन्न कर लिया था। मार्क्स के व्यक्तित्व की राय ने भूरि-भूरि प्रशंसा 
की है | उनकी दृष्टि में वह सामाजिक अन्याय का क्रूर आलोचक था, और इस रूप में वह महान्‌ 
यहूदी पैगम्बरों की परम्परा में था । बर्डीयायीव, गैहरालिख, सोम्बार्ट तथा हाश्मनर) की माँति राय 
भी मानते थे कि मास ने सामाजिक न्याय का जो आवेशञ्पूर्ण नैतिक समर्थत किया वह यहुदी 
पैगम्बरों की विरासत था ।* वे माक्स को तत्वत: एक मानववादी और स्वतन्त्रता का प्रेमी मानते 
थे। इसलिए वे मा्क्सवाद को आर्थिक नियतिवाद की कट्टरता से मुक्त करके उसके “मानववादी, 
स्वातन्त्यवादी तथा नैतिक' सार की पुनः प्रतिष्ठा करता चाहते थे ।7 जहाँ तक मार्क्स की शिक्षाओं 
का सम्बन्ध था, उन्होंने या तो उनका खण्डन किया या उनमें तात्विक संशोधन कर दिया। राय 
लिखते हैं, “मार्क्स की इस प्रस्थापना ने कि चेतना जीवन से निर्वारित होती है, भौतिकवादी तत्व- 
शास्त्र को ठोस वैज्ञानिक आधार पर खड़ा कर दिया । किन्तु उसके परवर्ती, विशेषकर समाजश्यास्त्रीय, 
विचार उस दिशा में विकसित नहीं हुए जो उसकी पूर्वोक्त तत्वशास्त्रीय धारणा ने निदिप्ट कर दी 
थी । समग्न रूप में मार्क्सवाद अपनी दाशनिक परम्पराओं के प्रति निष्ठावान नहीं है। समाजशास्त्र 
में उसने भौतिकवाद को इस सीमा तक गिरा दिया है कि वह देश-काल-निरपेक्ष नैतिक मूल्यों के 
अस्तित्व से भी इनकार कर देता है । उत्पादन की अवैयक्तिक शक्तियों की धारणा को स्वीकार 
करके उसने इतिहास में प्रयोजनवाद (हितुबाद) को समाविष्ट कर दिया है जो उसके इस विचार के 
सर्वेथा प्रतिकल है कि मनुष्य अपनी होतव्यता का निर्माण स्वयं करता है। उसके इतिहास द्वास्त्र 
का आथिक मियतिवाद मानव स्वतन्त्रता को ध्वस्त कर दता हैं क्योंकि उसके अनुसार व्यक्ति के 
रूप में मनुष्य के स्वतन्त्र होने की सम्भावना ही नहीं है । फिर भी वर्तमानकालीन समाजश्ास्त्रीय 
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चिन्तन माक्सवाद के उन मिथ्या तथा श्रान्तिपूर्ण सिद्धान्तों से बहुत्त कुछ प्रभावित हुआ है जो उसके 
दर्शन से तर्कतः प्रसृत नहीं हुए हैं ।/* राय ने मार्क्सवाद की निम्न सविस्तार आलोचना की है : 

(।) राय के अनुसार मार्क्स का मौतिकवाद अवैज्ञानिक तथा कट्टरपंथी है। माक्सेवाद 
ज्ञान को अनुभवजन्य मानता है और मनुष्य के मानस की सृजनात्मक भूमिका की उपेक्षा करता है। 
माक्स ने हेगेलीय हन्द्रवाद के प्रभाव के कारण अठारहवीं शताब्दी के दिदरो, हैल्वेशियल और 
हॉल्वाख के भौतिकवाद को अस्वीकृत कर दिया था । उसने फ्यूथरबवाख के मानववादी मौतिकवाद 
का भी खण्डन किया था, यद्यपि उस पर फ्यूअरबाख की “ईसाइयत का सार नामक पुस्तक का प्रभाव 
पड़ा था । राय की दृष्टि में यह दुर्भाग्यपूर्ण था कि मार्क्स ने फ्युअरवाख के मानववादी भौतिकवाद 
का अथवा जिसे वोल्टमत ने मानवश्ास्त्रीय भौतिकवाद का नाम दिया है उसका खण्डत किया। 
इस प्रकार राय ने माक्स की इसलिए आलोचना की कि उसने मानव प्राणी की स्वायत्तता को 
अस्वीकार किया था। मास ने सामाजिक संघर्ष को अत्यधिक महत्व दिया । उसने वस्तुगत व्यक्ति 
के मूल्य तथा महत्व की ओर समुचित ध्यान नहीं दिया । इसलिए राय कार्ल मावर्स के पैगम्वरी 
समाजशास्त्र में तिहित भाग्यवाद के विरुद्ध विद्रोह करने के लिए उतावले थे ।” 

(2) राय बर्डीयायीव के इस मत से सहमत हैं कि द्वन्द्वात्मक पद्धति ने माक्सेवाद में प्रत्यय- 
वादी तत्व समाविष्ट कर दिया है ।" वाद तथा प्रतिवाद के द्वारा आगे बढ़ना ताकिक विवाद का 
लक्षण है । यह कहना हास्यास्पद है कि द्रव्य तथा उत्पादन की शक्तियों की गति भी द्वन्द्ात्मक होती 
है। राय लिखते हैं, “मार्क्स का इन्द्ात्मक भौतिकवाद केबल नाम के लिए भौतिकवादी है। चूँकि 
उसका मूल तत्व इन्द्रवाद है, इसलिए तत्वतः वह एक प्रत्ययवादी दर्शन है। अतः इसमें आइचये 
नहीं है कि उसने अठारहवीं शताब्दी के वैज्ञानिक भौतिकवाद की विरासत को अस्वीकार कर दिया 
और फ्यूअरबाख तथा उसके अनुयायियों के मानववादी भौतिकवाद के विरुद्ध संघर्ष चलाया |! राय 
ने बल देकर कहा है कि इन्द्गववाद प्रत्ययवादी तकंशास्त्र की पद्धति है । मनोगत प्रत्ययवादी तके- 
शास्त्र की प्रक्रिया को समग्र वस्तुगत सत्ता की गति की प्रक्षिया के समतुल्य मानना एक निराघार 
विश्वास है मु 

(3) राय के अनुसार इतिहास की माक्संवादी व्याख्या इसलिए दोषपूर्ण है कि वह सामाजिक 
प्रक्रिया में मानसिक क्रिया को बहुत कम स्थान देती है । इतिहास की व्याख्या केवल भौतिकवादी 
वस्तुवाद के आधार पर नहीं की जा सकती । माचव प्राणियों की बुद्धि तथा उनके संचित कर्म बड़े 
शक्तिशाली सामाजिक तत्व हैं । माव्संवादी इतिहास दर्शन में विचारों को द्रव्य की गौण उपज माता 
जाता है। चेतना को वास्तविकता का उत्तरवर्ती बताया जाता है। यद्यपि कुछ परवर्ती माव्सवादियों 
ने भौतिक तथा सामाजिक वास्तविकता की प्रमुखता के पुराने सिद्धान्त के स्थान पर विचारों तथा 
सामाजिक शक्तियों की पारस्परिक क्रिया की धारणा को समाविष्ट करने का प्रयत्न किया है, फिर 
भी यह सत्य है कि मा्क्सवादी इतिहास दर्शन विचारों की सृजनात्मक भूमिका को न्यूततम महत्व देता 
हैं और विचारों की प्राथमिकता के सिद्धान्त को. मानने वालों को यूटोपियाई बताता और उनका 
मखौोल उड़ाता है। मानवेन्द्रनाथ राय ने माव्संवाद की तयी व्याख्या करते का प्रयत्न किया है। 
उनका सिद्धान्त है कि इतिहास में वैचारिक तथा भौतिक दो समानाल्तर प्रक्रियाएँ देखने को मिलती 
हैं। यह सत्य है कि चिन्तन एक शारीरिक प्रक्रिया है जो शरीर तथा परिवेश की परस्परक्रिया के 
0 0 ये +0४००घ्४०४, जिलद 2, पृ. 26-7, 
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82 एम, एन. राय, 0९६३४०॥, ीगाब्दाप्रीदंधाः का 2२४००४१०॥ के पृष्ठ 90 पर लिखते हैं कि विचारों का 
गति के नियम दन्द्वात्मक नहीं कहे जा सकते, “क्योकि मा्क्सवाद न तो उससे पहले के विचारों का निपेघ था 
और उनके निषेध का निषेध घा, बल्कि उसमें संस्थापक सम्प्रदाय के अर्थशास्त्र तथा हेगेलवाद के मुख्य तत्वों 
का पम्ममादेश था । इसी प्रकार लाकतनन्‍्त्र स समाजवाद मे विचारों का संक्रमण दइन्द्वात्मक नहीं बल्कि अविच्छिन्त 
था । (वही, १. 94)। अत: राय का कहना है कि विचारों की अपनी स्वायत्तता गौर क्रम होता है जो 
इन्द्ात्मक नहीं वल्कि गत्यात्मक होता है। (वही ) 
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फलस्वरूप उत्पन्न होती है। किन्तु एक बार उत्पन्न हो जाने पर विचार अपने निजी विकास नियम 
का अनुसरण करते हैं। विचारों की गति तथा सामाजिक प्रक्रियाओं की द्न्द्वात्मक गति के बीच 
परस्पर क्रिया होती रहती है। किन्तु राय का स्पष्ट मत है कि किसी भी विशिष्ट ऐतिहासिक सन्दर्भ 
में 'सामाजिक घटनाओं तथा विचार-आन्दोलनों के बीच कार्य-कारण सम्बन्ध स्थापित नहीं किया 
जा सकता । वे लिखते हैं, “दाशेनिक दृष्टि से इतिहास के भौतिकवादी प्रत्यय को बुद्धि की सृजना- 
त्मक भूमिका को स्वीकार करता पड़ेगा । भौतिकवाद विचारों की वस्तुगत सत्ता से इनकार नहीं कर 
सकता । विचार स्वयंभू नहीं होते, वे शारीरिक क्रिया से निर्धारित होते हैं । 
मौतिक प्राणी, अर्थात्‌ यदि पुराने ढंग के पद का प्रयोग किया जाय तो द्रव्य ही पूर्ववर्ती 
होता है । द्रव्य पहले का होता है और विचार बाद में उससे उत्पन्न होते हैं। किन्तु एक वार जब 
शरीर द्वारा निर्धारित चिन्तन की प्रक्रिया पूरी हो जाती है, अर्थात्‌ विचार बन जाते हैं, तो फिर 
उनका स्वतन्त्र अस्तित्व, उनके विकास की अपनी प्रक्तिया विद्यमान रहती है और वह सामाजिक 
विकास की .भौतिक प्रक्रिया के समानान्‍तर चलती रहती है । दो समातात्तर प्रक्रियाओं, वैज्ञानिक 
तथा भौतिक, से ही इतिहास का निर्माण होता है । वे दोनों अपने आन्तरिक दबाव, अपनी गति- 
शक्ति तथा अपने इन्द्र-नियम से निर्धारित होती हैं। साथ ही साथ वे स्वभावतः एक दूसरे से प्रभावित 
भी होती हैं । यही क्रम है जो इतिहास को एक संघटित तथा व्यवस्थित भ्रक्रिया का रूप प्रदान करता 
हैं। विचारों तथा वस्तुगत समाज की व्यवस्था की समानान्‍्तरता के सिद्धान्त का निहितार्थ है कि 
“विचारों तथा घटनाओं के बीच कोई सीधा सह-सम्बन्ध सम्भव नहीं है |“ 
हि (4) राय ने इतिहास की आशिक व्याख्या की आलोचना की है। उसका कहना है कि मनुष्य 
आशिक मानव बनने से पहले अपने आचरण में शारीरिक आवश्यकताओं से नियन्त्रित और संचालित 
होता था । आदिम मनुष्य के मानवशास्त्रीय अध्ययन से सिद्ध होता है कि मानव जाति के प्रारम्मिक 
क्रियाकलाप तथा संघर्ष जीवन-निर्वाह की सामग्री प्राप्त करने के प्रयत्नों तक ही सीमित थे। इन 
क्रियाकलापों को संचालित और उत्प्रेरित करने वाली प्रेरणाएँ तथा भ्रवृत्तियाँ स्वभाव से मुख्यत्तः 
जैविक थीं | प्रारम्भिक मानव का क्रियाकलाप अर्थ से तहीं बल्कि शरीर की आवश्यकताओं से शासित 
था । ऐतिहासिक भौतिकवाद का सिद्धान्त इस सीमा तक दोषपूर्ण है कि वह मानव-जाति के आदिम 
इतिहास की व्याख्या करने का प्रयत्न नहीं करता । मनुष्य के परवर्ती इतिहास में भी ऐसे विभिन्न 
कार्यकलाप देखने को मिलते हैं जिनसे मनुष्य को आनन्द मिलता है किन्तु वे “आ्थिक' शीर्षक के 
अन्तर्गत नहीं रखे जा सकते थे । अतः यह नहीं कहा जा सकता कि आशिक नियतिवाद भौतिकवादी 
दर्वोन का आवश्यक तकंसंगत परिणाम यह है। किसी व्यक्ति के लिए कल य होते हुए भी 
ऐतिहासिक व्याख्या की विभिन्न कसौटियों को स्वीकार कर लेना सम्मव है, उदाहरण के लिए दाक्ति 
नियतिवाद, जलवायु नियतिवाद, दैहिक नियतिवाद आदि, क्योंकि राजनी तिक शक्ति, जलवायु हक 
मनुष्यों की शारीरिक रचना भी महत्वपूर्ण भौतिक शक्तियां हैं ! इसलिए 30088 320 तथा 
इतिहास की आर्थिक व्याख्या के बीच कोई आवश्यक तथा 8 पक किए कक पे हा सा हे 
(5) राय के अनुसार मार्क्सवाद के नीति-विषयक आधार दुरवेल हूँ, क्योंकि वे सापेक्षतावादी 


तथा कट्टरपंथी हैं, और मनोवैज्ञानिक कसौटी पर खरे नहीं उतरते | मास ने इस उम्र व्यवहारवादा 
५ ५ 2 5 आपने अमान 

सिद्धान्त का प्रतिपादन किया है कि प्रकृति के विरुद्ध संघर्ष को प्रक्रिया में मनुष्य स्वयं 03% 
में भी परिवर्तत कर लेता है । मानव-स्वभाव में कोई स्थिर तत्व नहीं है । वह 03% है कि 0438 
स्वभाव पूर्णतः नमनीय है और परिवतंनशील है । राय की से में मार्क्सवाद 4 30280 का 
रेल हैं ठारहवीं शताब्दी के भौतिकवादियों की इस वारगा 8 व 

आधार भी दुर्बल हैं। राय अ शतादर्द 20 कल हे 
मानव-स्वभाव में कुछ शाइबत तत्व विद्यमान हैं [९ मानव-स्वमाव में किसी स्थायी तत्व करा न मानन 


क# दा 27४०० शा, जिल्‍द 2, (- 309. 
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जैविका को ध्यान में रखकर अठारहवीं शताब्दी के मनोविज्ञान की नये सिरे में व्याद ै 
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का अर्थ होगा बाचारतीति का निषेध करना। मनुष्य के स्वभाव में किसी ऐसे स्थायी तत्व को 
स्वीकार किये विना जिसके कारण कुछ शाइवत मूल्यों को साक्षात्कृत करता आवश्यक हो, किसी 
बुद्धिमत्तापूर्ण आचारनीति का निर्माण नहीं किया जा सकता | माकक्‍्से के विपरीत राय की मान्यता 
हु कि मानव-स्वमाव में कुछ अपरिवर्ततशील तथा स्थायी तत्व हैं, जो अधिकारों तथा कर्तत्यों का 
आधार हैं। यदि मान लिया जाय कि मनुष्य उत्पादन की दुर्दमनीय शक्तियों का दास हैं तो उसकी 
स्वायत्तता तथा सृजनात्मकेता से भी इनकार करता पड़ेगा । नैतिक चेतना आशिक शक्तियों की उपज 

नहीं होती । माक्संवादी आचारनीति के विरुद्ध राय ने ऐसी मानववादी आचारनीति का प्रतिपादन 
किया है जो मनुष्य की स्ोपरिता को महत्व देती है और स्वतन्त्रता तथा न्याय के मूल्यों में 
विश्वास करती है । इस प्रकार राय ने मार्क्स की आचारनीति को, जो वर्गे-संघर्ष को नैतिक आच- 
रण की कसौटी मानता है, अस्वीकार किया और उसके स्थान पर इस धारणा को मान्यता दी कि 
नैतिक मुल्यों में कुछ स्थायी तत्व है । 

(6) मार्क्स ने उदारवादियों की व्यक्तिवाद की धारणा का खण्डन किया। इसका कारण 
यह था कि उस पर हेगेल के नंतिक प्रत्यक्षवाद [साक्षाद्वाद) का प्रभाव पड़ा था। हेगेल- का तत्व- 
शास्त्रीय सिद्धान्त था कि जो वास्तविक है वह बुद्धिसंगत है । इससे वह नैतिक सिद्धान्त निकला जो 
विद्यमात नैतिक मापदण्डों को पवित्र मानता है। यह नैतिक प्रत्यक्षवाद शक्ति-राजनीति के देन का 
भी आधार वन सकता है | इसके अतिरिक्त नैतिक प्रत्यक्षवगाद समाज अथवा वर्ग को नैतिक नियमों 
का प्रवर्तक मातता है | इसका भी परिणाम यही होता है कि व्यक्ति की भूमिका न्यूनतम हो जाती 
है व्यक्ति की स्वतन्त्रता के मूल्यों की उपेक्षा करके माक्स ने अपनी मानववादी फ्यूअरबाखवादी 
पूर्व -धारणा के साथ विश्वासधात किया । व्यक्ति के सम्बन्ध में उदारवादी तथा उपयोगितावादी 
धारणा का झण्डन करके मार्क्स ने अपने प्रारम्मिक मानववादी हृष्टिकोण के प्रति द्रोह किया 
इसके भतिरिक्त राय का मत है कि अन्तरराष्ट्रीय साम्यवाद के आन्दोलन के नैतिक अथःपतन का 
कारण है नैतिक मूल्यों की सापेक्षता तथा हेगेलीय ढंग के नैतिक प्रत्यक्षवाद को उच्च पद प्रदान 
करने की प्रवृत्ति |? 

(7) राय को वर्ग-संघर्ष के समाजशास्त्र में भी सन्देह है । इतिहास में विभिन्न सामाजिक 
वर्ग रहे हैं, इसमें सन्देह नहीं । किल्तु सामाजिक विद्वेष तथा संघर्ष की शक्तियों के अतिरिक्त सामा- 
जिक सहयोग के वन्धन भी क्रियाशील रहे हैं | इसके अलावा वर्तमानकालीन समाज परस्पर विरोधी 
और च्रुवीक्ृषत क्षेत्रों में विभक्त नहीं हुआ है, जैसी कि मावर्स ते साम्यवादी घोषणा" में भविष्य- 
वाणी की थी। यह एक अतिरिक्त कारण है जिससे माक्‍्से की प्रस्थापना सन्देहास्पद बन 
जाती है ।** 


(8) माक्से ने मच्य वर्ग के तिरोहित हो जाने के सम्बन्ध में जो भविष्यवाणी की थी वह 
भी असत्य सिद्ध हुई है । वस्तुत: आशिक प्रक्रिया के प्रसार से तो मध्यवर्ग की संख्या में वृद्धि होती 
हूं । इसके अतिरिक्त 99 के बाद के विश्व-इतिहास में मध्य वर्ग का सांस्कृतिक तथा राजनीतिक 
नेतृत्व एक अक्काट्य तथ्य है ।* 


87. ६० सिष्ाव्यांगा, पृ, 28. 





88 इबही, पृ. 2 
89 दही, पृ. 34 । डढिल्‍्तु ऐसा लगता है कि केभी-कभो राव यह भी स्वीकार करते थे कि पूंजीवाद के पतन से 
मध्य वर्ग का नाध होदा है । उनका विचार था कि प्माजबाद मध्यवर्गीय बद्धिजीवियों द्वारा कल्पित विचारधारा 
है। “पूंजीवाद के पतन ने मध्य वर्ग को ब्ाविक दृष्टि से नप्ट कर दिया” और इम प्रकार उसके मन में एक 
नवीन सामाडिक व्यवस्था की इच्छा उत्पन्न की । (वही, पृ, 36-37) | ढिन्तु राव का यह कबन कि पंजीवाद के 
पतन से भष्य दर्ग को दर्दादी हो गयी, निराघार प्रदीत होता है। रुघ्यों से उसको पृष्ठि नहीं होती । इसके 
बतिरिक्त इसका कोई प्रमाण नहीं है क्लि नध्य दर्ग के नाश तथा उसके मन में सामाजिक क्रान्ति की आवश्यकता 
ध् के कोई अनिदार्य सम्बन्ध है। कारण वह है कि माव्स से पहले वे 
चारधारा का प्रतिपादन किया, उस मध्य वर्ग के सदस्य नहीं थे जा 
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9) काले मनहाइम | हैं कि कान्तियों में स॑ 
न (रोमांसवाद) पक हि 520 कि 4 %2/ 405 के 08000 

डिक पति / का पुट भी रहता है। क्रान्तियाँ प्रायः तीत्रता की पराकाप्ठा पर पहेंचे 
हुए सामूहिक सवेगों की अभिव्यक्ति हुआ करती हैं । धारणा के रूप में क्रान्ति का विचार विः 
का पुनरनिर्माण करने में मनुष्य के प्रयत्नों को अत्यधिक महत्वपूर्ण मानता है। अतः कऋारि ् 
काल्पनिकता द्वन्द्यात्मसक नियतिवाद के एकदम विपरीत है । माक्स के अं निव मम संत में हे 52033 
इसलिए है कि वह दो परस्पर विरोधी धारणाओं को संयुक्त करने का प्रयत्त करता है । ण ओर 
तो उसका विश्वास है कि इतिहास तथा ब्रह्माण्ड एक नियत (निर्धारित) प्रक्रिया है ता कल र 
वह इस हेतुवादी (प्रयोजनवादी) धारणा का प्रतिपादन करता है कि इतिहास की कि जम & ४१ 
परिवर्तन में क्रान्तिकारी संकल्प स्वतन्त्र होता है। अत: राय की भावना के कि भौतिकवादी नियति- 
वाद और क्रान्तिकारी प्रयोजनवाद, दोनों का समन्वय नहीं किया जा सकता । इसलिए राय जा 
कथन है कि माक्सवाद में उसके जन्म से ही अन्तबिरोध के तत्व विद्यमान हैं |! बुद्धि तथा प्रयो न 
मूलक क्रान्तिकारी काल्पनिकता, इन दोनों को साथ-साथ प्रतिष्ठित करने का परिणाम यह हआ है 
उन्होंने एक-दूसरे का निषेध कर दिया और मार्क्सवाद ने विकृत होकर सामूहिक अबु द्िवाद की 
उपासना का रूप धारण कर लिया। समग्रवादी साम्यवाद की परवर्ती विकृृतियाँ तथा हिंसात्मक 
कार्यकलाप का बीज हमें माक्संवाद की इस मूल भ्रान्ति में ही देखने को मिलता है ।१ न 

_ किन्तु राय अपनी मानववादी अवस्था में भी मार्क्सवाद की कुछ प्रस्तावनाओं को स्वीकार 

करते रहे : () राय लेनिन के इस मत से लगभग पूर्णत: सहमत थे कि आधुनिक भौतिकी के 
अनुसन्धानों ने मौतिकवाद का खण्डन नहीं किया है, वल्कि उसको अधिक गम्भीर बना दिया 
श्रोडिगर और हाइजनवर्ग ने द्रव्य की तात्विकता का खण्डन करके वस्तुगत सत्ता का निषेध न 
कर दिया है। आबुनिक भौतिकी ने हमारी परमाणु की धारणा को अधिक सूक्ष्म बना दिया है, और 
वह परमाणु से भी आगे बढ़कर विद्युदणु (इलेक्ट्रॉन) तथा प्राणु (प्रोटॉन) तक पहुँच गयी है किन्तु 
उसने इस धारणा का खण्डन नहीं किया है कि हमारे संज्ञान (ऐन्द्रियवोध) के मूल में कोई मूल 
सत्ता है जो अ-मानसिक है | वल्कि राय ने कट्टरता के साथ घोषणा की कि आधुनिक भौतिकीय 
अनुसन्धान अनुमवगमस्य जगत की भौतिकता को सिद्ध करते हैं। राय की हृष्टि में द्र्व्य एक वस्तुगत 
सत्ता बनी रहती है । इसलिए अन्त में राय यह भी कहने लगे थे कि भौतिकवाद के स्थान पर 
भौतिक यथार्थवाद पद का प्रयोग किया जाना चाहिए ।* 

(2) यद्यपि राय ने इन्द्रात्मक भौतिकवाद के तत्वशास्त्र का खण्डन किया, किन्तु वे संवेदना- 
त्मक ज्ञानशास्त्र पर हृढ़ रहे | सम्पूर्ण ज्ञान का मूल भौतिक तत्व है । राय संवेदना तथा संज्ञान को 
जान का ख्रोत मानते हैं। किन्तु उन्होंने एंगिल्स तथा लेनिन जैसे परवर्ती माक्संवादियों की तुलना 
में प्रत्ययात्मक चिन्तन को प्राथमिकता दी । लेनिन ने विचार के अविहतत्व पर वल दिया था। 
किन्तु राय ने विचार के भ्रत्ययात्मक तथा असंज्ञानात्मक तत्वों को अधिक महत्व देकर सिद्ध कर 
दिया है कि उन पर हेगेल का प्रभाव था ।* 

(3) राय ने मार्क्स के सिद्धान्त के उस अंश को स्वीकार [किया जो चिन्तन तथा कर्म 
की एकता पर वल देता है । कोई कार्य तमी सफल हो सकता है जबकि एक सोच-समभकर 


9]. िकद5०7, स्‍तिकादाएीदांडए दी 226००/४६४०॥, जिल्‍द 2, प्‌. 204. 

92 वहीं, पू. 223. 

93. इस प्रकार अपने चिन्तन की मानववादी अवस्था में भी राय पूर्ण भौतिकवादी वने रहें । भीतिकवाद से, विशेष- 
कर माक्संवादी भौतिकवाद से राय ने कुछ महत्वपूर्ण निष्कर्ष निकाले थे । उदाहरण के लिए-- 

(]) विश्व एक निर्धारित अथवा विधि-शापसित प्रक्रिया है । 

(2) केवल विज्ञान से विश्व का ज्ञान भ्राप्त होता है । 
(3) कोधपूर्ण प्रोहितवाद-विरोधी प्रवृत्ति तथा धार्मिक विश्वासों के विरुद्ध संघर्ष । 

एम, एन. राय, 5दांशाव्द दा 2/४/००४/9, पृ. 205॥ इन्द्रियज्ञान स्वचालित शारीरिक प्रतिक्रिया है और 
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संज्ञान एक व्यास्यात्मक, निर्देशात्मक और चयनात्मक कार्य है । 


406 आधुतिक भारतोय राजनीतिक चिन्तन 


निश्चित की हुई योजना के अनुरूप हो ।” किन्तु किसी योजना के प्रभावकारी होने के लिए आवश्यक 
है कि वह विद्यमान वस्तुस्थिति पर आधारित हो । इस प्रकार चिन्तन तथा वस्तुस्थिति में एकहूपता 
का होना आवश्यक है । 

मालवेच्धताथ राय ने माक्सवादी दर्शन की चुटियों तथा ऐतिहासिक भौतिकवाद के समाज- 
शास्त्र की विवेचना की है।" उन्होंने मार्क्सवादी अर्थशास्त्र की शास्त्रीयता पर विचार नहीं किया 
है । उतकी रचनाओं का अनुशीलन करने से इस बात का प्रमाण नहीं मिलता कि वे मार्क्स के आथिक 
सिद्धान्तों से परिवित थे । उन्होंने पूँजी के संचय, पूँजीवादी उत्पादन तथा 'कैपिटल' (पूंजी) की प्रथम 
जिल्द में प्रतिपादित मूल्य के श्रम-सिद्धाव्त तथा तीसरी जिल्द में प्रतिपादित उत्पादन-मूल्य के 
सिद्धात्त के बीच जो अन्ताविरोध है, उसकी विवेचना नहीं की है । मार्ट्सवाद के आलोचक के नाते 


उन्हें बौम-बावेक॑, लुडविग फाँत माइजज तथा तुगाव-बारावोवस्की की रचनाओं से और भी अधिक 
शक्ति मिल सकती थी । 


6. नवीब मानववाद'” 


अपने जीवन के अच्तिम वर्षों (947-954) में राय 'तवीन मानवबाद' की व्याख्या करने 
लगे थे । मानववादी तत्व पाइचात्य दर्शन के अनेक सम्प्रदायों तथा युगों में देखने को मिलते हैं । 
प्रोटेगोरस, इरास्मस,” मोर, चुकतत और हडेर में मानववादी प्रवृत्तियाँ विद्यमान थीं। तुर्गों तथा 
कोन्दर्से की भाँति राय की भी भावना थी कि विज्ञान की प्रगति मनुष्य की सृजनात्मक शक्तियों की 
मुक्ति का एक महत्वपूर्ण साधन है। विज्ञान ने मनुष्य की सृजनात्मक क्षमता में वृद्धि कर दी है और 
उसे अन्धविश्वासों तथा बै-सिर बे-पैर के पारलौकिक भयों से मुक्त कर दिया है । अपने बौद्धिक 
कार्यकलाप की मानववादी अवस्था में राय को हचीसन, शैफ्ट्सबरी तथा बैंथम आदि दाशंतिक 
उम्रवादियों से प्रेरणा मिली थी, और उन्त पर इन विचारकों के तत्कालीन राजनीतिक, सामाजिक 
तथा आर्थिक समस्याओं के प्रति आलोचतनात्मक हृष्टिकोण का प्रभाव पड़ा था। दार्शनिक उम्रवादियों 
ते नैतिक समस्याओं के सम्बन्ध में व्यक्तिवादी हष्टिकोण अपनाया था। माक्स ने व्यक्तिवादियों के 
मुक्तिदायी सिद्धान्तों को पूँंजीवादी कल्पता मानकर उसका खण्डन किया | राय ने मार्क्स के इस रवैये 
को दुर्भाग्यपूण बताया और कहा कि इससे प्रकट होता है कि भावरस को नैतिक आदकों के ऐतिहासिक 
विकास का समुचित ज्ञान नहीं आया । राय के अनुसार आधुनिक सभ्यता जिस नैतिक तथा सांस्कृतिक 
संकट से गुजर रही है उसके देखते हुए मानववादी मूल्यों का पुनः प्रतिपादन करना अत्यन्त आवश्यक 
है । आनभाविक पद्धति के उद्देश्य से सहज, शुद्ध, नैतिक बुद्धि की धारणा ध्वस्त हो गयी है और 
परिणामस्वरूप मानव-जाति एक नैतिक उलझन में फँस गयी है । नैतिक मूल्यों की वस्तु-परकता का 
हास हो चुका है । ऐसे युग का स्वाभाविक विश्व दर्शन व्यवहारवादी (उपयोगवादी) है । राय की 
भावना है कि चिन्तनशील वुद्धिवादी व्याप्त संशयवाद तथा शून्यवाद के स्थान पर किसी प्रकार की 
नैतिक स्थिरता के लिए उत्कठित हैं। मनहाइम, सोरोकिन, टैगोर, अरविन्द आदि दार्शनिक तथा 
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रि648507, 'िक्रादाधंदंफा से 26०० दंगा, जिल्‍द 2, पृ. 222। राय का कहना है कि विश्व को ऐसे 

दर्शन को आवश्यकंता है जो चिन्तन तथा कर्म का समन्वय कर सके | पृष्ठ 293 पर वे कहते हैं क्रि मतुष्य का 

वर तभी प्रभावकारी हो सकता है जवकि वह बौद्धिक चिन्तन द्वारा संचालित हो । 

96 वे अतिरिक्त मूल्य के सिद्धान्त को श्रान्तिपूर्ण मानते थे । दे लिखते हैं, “यह सिद्धान्त कि अतिरिक्त मुल्य का 
उत्पादन पूंजीवाद का विशिष्ट लक्षण है और श्रमिक वर्ग के शोषण का द्योतक है, एक ऐसी माघारभूत भ्रान्ति 
है जो मार्सवादी कक में ही नहीं बल्कि क्रान्ति के सम्पूर्ण दर्शन में पायी जाती है ।*““इतिहास के ऊपा 

काल से जो सामाजिक श्रगति हुई है, विशेषकर उत्पादन के साधनों की उन्नति, वह इस शर्त पर हुई है कि 

कसी भी समय समाज के सम्पूर्ण उतादन का उपभोग नहीं किया गया ॥? _जैध७ िघ्काशहाएंआए पृ. 3। 

“ज्ञतिरिक्‍त मूल्य के ज्ान्तिपूर्ण सिद्धान्त ने गौर विभेपकर इस सिद्धान्त ने कि उस मुल्य को पूंजीपति अनुचित 

रुप से हड़प लेता है, वर्ग-संघपं के मतवाद के लिए चैद्धान्तिक बाधार तैयार किग्रा ।” वही, पृ, 33. 

एम, एन. राय, धाए पिरक्षाद्यांआए : व 2ैवदार्ए ८४० (कलकत्ता, रेनॉसां पत्लिश, अगस्त ]5, 947) | 

लोधौप स्टोडार्ड ने कैहा है कि पुतजगिरण-काल का मानवतावाद असफल रहा, क्योंकि वह अल्पसंख्यक लोगों 

तक ही ्ीमित था, इसलिए उसके पास जनता हो प्रोत्साहित करने का कोई व्यावहारिक तरीका नहीं था | 
विन्तु वैज्ञानिक मानववाद का सम्बन्ध बहुसेंहरकों से है, और वहुमंव्यक्र जनता को आधुनिक विज्ञान का निहि- 
वा समझाया जा सकता है। (लौबोप स्टोडार्ड, $तंक्षाग८ सिफ्राद्यांक्ा, तन्‍दन, चात्स स्क्रिवनर्स संस, 

3926) । 


या, 
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कवियों ने आध्यात्मिक अनुभूति को सर्वोच्च मूल्य की वस्तु माना है। किन्तु राय को भौतिकवाद में * 
पूर्ण आस्था थी, इसलिए वे इस दृष्टिकोण से सहमत नहीं हो सकते थे । वे आचारनीति को तत्व- 
घास्त्रीय निरपेक्षतावाद पर नहीं वल्कि विश्लेपणात्मक तथा विवादपूर्ण बुद्धि पर आवारित करना 
चाहते थे। उनका कहना था कि मनुष्य में वौद्धिकता किसी देवी सत्ता ने निरोपति नहीं की है, वह्‌ 
तो जैविक विकास की उपज है, और मानववादी आचारनीति का आधार मनुष्य की यही सहज 
बोद्धिकता है | राय के अनुस्तार सदसदृविवेक इसी वीद्धिकता की उपज हैं। उनका आग्रह है कि 
नवीन मानववाद स्वाभाविक बुद्धि और ऐहिक अन्तःकरण पर आधारित होना चाहिए । उनके मत में 
मीतिकवादी ब्रह्माण्डशास्त्र पर आधारित बुद्धिपरक मानववादी आचारनीति ही मनुष्य की समस्याओं 
का एकमात्र समाघान है । 

मानव-जाति संकट के युग से गुजर रही है। इस समय मनुष्य की मूल समस्या यह है कि 
समग्रवादी राज्य के अतिक्रमण से व्यक्ति की स्वतन्त्रता की रक्षा किस प्रकार की जाय । अब 
पूंजीपतियों और श्रमिकों के पारस्परिक संघर्ष की आथिक समस्या केन्द्रीय प्रश्न नहीं है,” यद्यपि 
उसको भी हल करना है ओर दलित मानवता के हितों की दृष्टि से हल करता है। राय मावव के 
विकास को धारणा को स्वीकार करते हैं । मनुष्य भौतिक जगत से ही उत्पन्न हुआ है । भोतिक 
जगत नियमों द्वारा शासित होता है | मनुष्य इस जगत का अभिन्न अंग है। मनुष्य बौद्धिक प्राणी 
इसलिए है कि सामंजस्यपुर्ण मीतिक जगत से ही उसका उद्भव हुआ है। मनुष्य के जीवन तथा 
च्यक्तित्व में जो बुद्धि देखने को मिलती है वह सार्वभौम सामंजस्य की ही 'प्रतिध्वनि' है ।९९ बुद्धि 
कोई सहज तात्विक वस्तु नहीं है, वल्कि जैविक-विकास की प्रक्रिया में ही उसका प्रादुर्माव हुआ है। 
मानव बुद्धि की इस कसौटी पर ही नैतिक मापदण्डों को परखना होगा । मनुष्य सामाजिक सामंजस्य 
तथा कल्याणकारी सामाजिक मेलमिलाप की खोज करता है । इसी के फलस्वरूप नैतिकता का जन्म 
होता है। मनुष्य विश्व का अवयवी तथा अभिन्न अंग है । इसलिए भौतिक तथा सामाजिक सम्बन्धों 
से हीन निरपेक्ष मनुष्य की कल्पना करना उचित नहीं है । नवीन मानववाद मनुष्य को सामाजिक 
सम्बन्धों से हीन निरपेक्ष मनुष्य की कल्पना करना उचित नहीं है । नवीन मानववाद मनुष्य को 
सामाजिक सम्बन्धों का समग्र मानकर चलता है। शाश्वत एवं अपरिवर्ततीय मानव स्वभाव उसकी 
केन्द्रीय मान्यता नहीं है ।!! इस प्रकार निरपेक्ष मानवंबाद मनुष्य की लोकोत्तर स्कार्यत्तता का 
समर्थन करता है, इसके विपरीत वैज्ञानिक मावववाद मनुष्य को बाह्य विश्व का अभिन्न अंग् 
मानता और उस आधार पर मलुष्य के विषय में विकासात्मक और कार्यमुलक आधार को सात्यता 
देता है । 

राय ने अपने मानववाद को उद्बीसवीं शताब्दी के फ्रांस और जमेंनी के मानववादी सम्प्रदायों 
से भी भिन्न बताया है। नवीन मानववाद सौतिक विज्ञानों, समभाजशास्तर, कार्यविज्ञान तथा 88 
की अन्य शाखाओं में हुए अनुसन्धानों पर आधारित है। उसका दाशनिक आधार हि भौतिकवाद है, 
और पद्धति यांत्रिक है । उसे मनुष्य की सृजनात्मक शक्तियों में विश्वास है, किन्तु स विश्वास का 
आधार बुद्ध अथवा शास्त्रीय विद्यमान नहीं है ५ उसके इस विश्वास का आधार वैज्ञानिक का 
ऐतिहासिक अनुसन्धानों का वह विशद साक्ष्य है जिसने भनुष्य की मौलिक तथा 088 2 अ डे 
को प्रमाणित कर दिया है |!” जैविकीय अनुसन्धानों ने मानव-स्वभाव के सम्बन्ध में सही ह हर 
सम्भव वना दिया है। जीवन का उद्भव मौतिक जगत की पृष्ठभूमि का का कि ब | व 
इस वात में है कि वह प्रकृति की विकासात्मक प्रक्रियाओं की 23 20 पक 720 ! मनुष्य के 
सर्वोच्चता किसी लोकोत्तर अतिभौतिक प्राणी से व्युत्यन्न तहीं हुई है । उसने प्रकृति को समभकर 
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और उस पर आंशिक विजय पाकर जो सूजनात्मक उपलब्धियाँ प्राप्त की हैं उन्होंने उसे सर्वोच्च 
बना दिया है। यद्यपि अन्ततः मनुष्य की जड़ें भौतिक प्रकृति में ही हैं, किन्तु वह उससे अभिभृत 
नहीं है । नवीन मानववाद मनुष्य को इसलिए सर्वोच्च मानता है कि उसके अनुसार इतिहास मनुष्य 
के क्रियाकलाप का लेखा-जोखा है, और समाज को इस बात का अधिकार नहीं है कि वह एक 
विशाल शवित के रूप में अपने को व्यक्ति पर थोप दे। नवीन मानववाद का आधार यांत्रिक 
ब्रह्माण्ड विद्या तथा भौतिकवादी तत्वशास्त्र है, वह भावात्मक मतोवेगों के काव्यात्मक अथवा 
काल्पनिक आधारों पर कायम नहीं है। मानववादी आचारनीति (नवीन मानववाद के नैतिक 
विचार) वुद्धिवाद पर आधारित हैं, और मनुष्य की वौद्धिकता का ज्नोत मुख्यतः प्रकृति का बौद्धिक 
स्वभाव है ।/ मनुष्य अपनी बौद्धिकता (सदसद्विवेक) को जैविक विकास के द्वारा प्रकृति से ही 
प्राप्त करता है। बुद्धिवादी मानववाद का बीज हमें दे काते के दर्शन में तथा अठारहबीं शताब्दी के 
फ्रांसीसी भौतिकवादियों के विचारों में मिलता है। अत: राय का दावा है कि अविकल मानववाद 
आधुनिक ज्ञान की उपलब्धियों के समन्वय पर आधारित है । 
तवीन मानववाद नैतिक तथा आध्यात्मिक स्वतस्त्रता, विवेक तथा आचारनीति के मूल 
शास्त्रीय महत्व को स्वीकार करता है। किन्तु आत्मा से राय का अभिप्राय वह नहीं है जो अरस्तू 
अथवा दे काते का था [" वे विश्व की हेतुवादी (प्रयोजनवादी) धारणा के विरोधी हैं । यहाँ 
आध्यात्मिक स्वतन्त्रता का अर्थ राजनीतिक, आर्थिक तथा सामाजिक शक्तियों से मुक्ति है। यूरोप 
में पुरर्नायरण ने आध्यात्मिक स्वतन्त्रता का सन्देश दिया था किन्तु पूँजीवादी समाज के बन्धनों 
से उत्पन्न भय तथा नैतिक अविश्वास ने उसे अभिभूत कर लिया था ।7 नवीन मानववाद आध्या- 
त्मिक स्वतन्त्रता पर पुत्ः बल देता है। अविकल मानवबाद में तीन आधारभूत मूल्यात्मक तत्व हैं--- 
स्वतन्त्रता, बुद्धि तथा नैतिकता । ये तीनों चीजें काल्पनिक अथवा पूर्व॑सिद्ध नहीं हैं, वे उन अनुभवों 
का घनीभूत सार हैं जो ऐतिहासिक विकास के दौरान प्राप्त हुए हैं। मूल तथ्य यह है कि इस 
शत्रुतापूर्ण जगत में प्राणी को जीवन के लिए संघर्ष करना पड़ता है। आत्म-परिरक्षण तथा आत्म- 
पुनर्जनत के लिए यह संघ ही स्वतन्त्रता की धारणा का आधार है। स्वतन्त्रता एक वास्तविक 
सामाजिक धारणा है, वह जीवन की एक प्रमुख प्रेरणा है । स्वतन्त्रता कोई ब्रह्माण्ड से परे की वस्तु 
नहीं है । उसे इसी संसार में साक्षात्कृत करता है। कुछ लोग आन्तरिक स्वतन्त्रता तथा बाह्य 
स्वतन्त्रता के वीच एक रहस्यात्मक भेद मानते हैं। उनका कहना है कि वाह्य वन्धनों के बावजूद 
आत्मा स्वतन्त्र रह सकती है। राय इस प्रकार के विचारकों के भाँसे में नहीं आये | उनका कहना 
था कि काल्विन तथा लाइवनित्स द्वारा प्रतिपादित पूर्वतियतिवाद तथा पूर्वस्थापित सामंजस्थ की 
धारणाएँ स्वतन्त्रता के आदर्श के विपरीत हैं । हेतुवाद (प्रयोजतवाद) तथा स्वतन्त्रता में परस्पर 
विरोध है ।!९ राय ने माक्सेवाद की आलोचना इस आधार पर की है कि आथिक नियतिवाद के 
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यहाँ पर राय के विचारों में अन्तविरोध है | एक ओर तो वे प्रकृति के नियतिवाद को मनुष्य की वौद्धिकता का 
खोत मानते हैं, और फिर नियतिवाद और स्वतन्त्रता के बीच मेल स्थापित करने का प्रयत्न करते हैं । उन्होंने 
लिखा पा “अपन मानता बुद्धि तथा इच्छा से युक्त मनुष्य प्राकृतिक विश्व का अभिन्न अंग है । विश्व एक क्रमबद्ध 
तथा वधि-शासित व्यवस्था है। इसलिए मनुष्य का जीवन तथा जीवन की प्रक्रिया, उसके संवेग, इच्छा, विचार 
भादि भी निर्धारित हैं। मनुष्य तत्वत: वोद्धिक है । मनुष्य की वृद्धि विश्व के सामंजस्य की प्रतिध्वनि है । नैतिकता 
को मनुष्य को जन्मजात वोद्धिकता पर आधारित मानना चाहिए । तभी मनष्य स्वत: तथा स्वेच्छा से नैतिक 
वन सकता है।' ऐसा श्रतीत होता है कि राय अठारहवीं तथा उन्‍नीसवी शताब्दियों की इन घारणाओं को 
स्वीकार करते हैं कि प्रकृति में एक्छपता है और वह अपर्विर्तनीय नियमों से शासित होती है । ये धारणाएँ 
मास के वोद्धिक विश्वासो का अंग थी । अन्य धारणानओं की भांति इन विचारों में भी राय अपनी रचनाओं 
की मानववादी बवस्था में भी माक्से के श्रद्धालु शिप्य बने रहे । (४७ अऑक्राद्मां॥, पृ, 48-49) 
]04 एम. एन, राय, 4#८ 27०89/श॥ [ 7८८६४०७॥, पृ, 6] । “बात्मा की तत्वशास्त्रीय घारणा वास्तव में बाह्य 
सत्ता का ही बान्वरिकीकरण है । एक वाह्मय सत्ता अपने को मनुप्य को चेतना में प्रतिष्ठित कर लेती है भर 
उसकी स्वतस्त्न सत्ता का निपेध कर देती है ।” 
]05 एम, एन. राय, 2#6 20267 ० /7 ८८4०7, पृ. 63. 
06 एम. एन. राय, वश री व 27शाध 3 22479, जिल्‍्द 2, पृ, 38, 
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सिद्धान्त ने इतिहास की माक्संवादी व्याख्या को हेतुवादी रूप प्रदान कर दिया है 7” अरविन्द के 
अनुसार स्वतन्च्रता भनुष्य में ईश्वर द्वारा रोपित एक मूल प्रवृत्ति है, इसके विपरीत राय जीवन 
तथा आत्मपरिरक्षण के संघर्ष को जिसकी घारणा का प्रतिपादन हॉव्स और डाविन ने किया है, 
स्वतन्त्रता का मूल स्रोत मानते हैं। राय के मौतिकवादी ब्रह्माण्डशास्त्र में स्वतन्त्रता को निरपेक्ष 
आत्मा का निविकल्प सार नहीं माना गया है, वह तो जैविक विकास की ही एक विरासत है । 
जीवन के लिए जो ज॑विक संघर्ष चला करता है वही भावनात्मक और संज्ञानात्मक स्तर पर 
स्वतन्त्रता की खोज का रूप धारण कर लेता है ।?० अत: स्वतन्त्रता सामाजिक प्रगति और सामूहिक 
उन्नति की मूल प्रेरणा अथवा अभिप्रेरणात्मक शक्ति है। स्वतन्त्रता के तीन मुख्य स्तम्भ हैं-- 
मानववाद, व्यक्तिवाद तथा बुद्धिवाद १९ प्रोटोगोरस, पेनेटिउस और फिलो की कल्पना थी कि 
वुद्धि, चित्त (नॉउस) अथवा ज्ञान (लॉगाँस) का वास्तविक अस्तित्व है। राय ने उनकी इस तत्व- 
शास्त्रीय धारणा को स्वीकार नहीं किया । उनका कहना है कि मनुष्य विधि-शासित तथा विधि- 
निर्धारित विश्व में निवास करता है, और यही उसकी वृद्धि का मूलाआर है। मनुष्य को धीरे-धीरे 
कारण-कार्य सम्बन्ध के आधार पर सोचने का अभ्यास हो जाता है। संस्थापक सम्प्रदाय (क्लासीकल 
स्कूल), अथंशास्त्रियों तथा माक्संवादियों की माँति राय भी मानते हैं कि मनुष्य मूलतः बौद्धिक 
प्राणी है, यद्यपि उनके व्यक्तित्व का कल्पनात्मक तथा संवेगात्मक पक्ष भी है और वह कमी-कभी 
गम्भीर क्रोध और प्राकृतिक शक्तियों की-सी प्रचण्डत्ता के साथ फूट पड़ता है। आचारनीति का 
आधार अन्त:प्रज्ञात्मक अथबा लोकोत्तर नहीं है । मनुष्य सामाजिक सम्बन्धों की प्रक्रियाओं तथा 
वैयक्तिक तालमेल के विपय में व्यवस्थित ढंग से बुद्धि का प्रयोग करता है इसी से आचारनीति 
का उद्भव होता है । आचारनीति का उद्देश्य मानव-जाति के सामूहिक कल्याण को साक्षात्कृत 
करना है। राय ने परावौद्धिक तत्वशास्त्र और आचारनीति की मान्यताओं को चुनौती दी। वे 
बुद्धि पर आधारित आचारनीति के समर्थक थे । राय, का यह नीतिशास्त्र कांट के वौद्धिक निग्र हवाद 
(कठोरतावाद) से भिन्न है । कांट यहु मानकर चलता है कि विश्व में एक आधारभूत नैतिक 
व्यवस्था विद्यमान हैं जिसे साधारण अनुभवमूलक बुद्धि के द्वारा नहीं समझा जा सकता। इसके 
विपरीत, राय का कहना है कि नैतिक विवेचन की कसौटी बुद्धि होनी चाहिए, रहस्यात्मक उद्गारों 
बथवा शास्त्रीय मतबादों को नैतिक मूल्यों की कसौटी वहीं माना जा सकता । राय की इस वौद्धिक 
आचारनीति का आधार भौतिकवादी ब्रह्माण्डशास्त्र है । इसका मुख्य उद्देश्य मनुष्य को राजनीतिक, 
धामिक आदि समी प्रकार के वन्धनों से मुकतत करना है । राय उन लोगों से भी भिड़ने को तैयार हैं 
जो कृत्सित भोगवाद और नग्न इन्द्रियपरायणता को ही भौतिकवाद मान बैठे है 

तदीन मानववाद का हष्टिकोण विश्वराज्यवादी है। उनके समाज-दर्शन में राष्ट्रवाद अन्तिम 
अवस्था नहीं है । राष्ट्रवाद का आधार जांतिगत विद्वेष है, और जिस सीमा तक वह सामाजिक 
समस्याओं की उपेक्षा करता है, वहाँ तक प्रतिक्रियावादी है ।7? इसलिए राष्ट्रवाद की अपेक्षा विश्व- 
बनन्‍्ध॒त्व की आवश्यकता है । अरविन्द, टैगोर तथा गाँधी की भाँति राय भी मानव जाति के सहका- 
रितामूलक संघ में विश्वास करते हैं ! आज से अच्छे समाज तथा स्वतन्त्र विश्व के आदर्ग या 52] 
त्कृत करने की बुनियादी शर्ते यह है कि पहले नैतिक तथा आध्यात्मिक दृष्ठि से मुक्त रे ५ 
विरादरी स्थापित की जाय | इसके लिए आवश्यक है कि मनुष्य को ऐसी शिक्षा दी जाय प् 
वह स्वतन्त्रता तथा प्रगति को प्राथमिक महत्व देना सीख ले । न कल 628 838 
के समाज तथा विरादरी के आदर्श को साकार करने के लिए प्रतिज्ञावद्ध हैं । हे अीड ॥ 2 
का उत्साह के साथ समर्थतर किया । उन्होंने लिखा, “नवीन मानववाद विश्वराज्यवादी हूँ | शा5 
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प्रतिपादित प्रतिक्रियावादी सांस्कृतिक राष्ट्रवाद की बालोचना की है / (वही, 


40 आधुनिक भारतीय राजनीतिक चिन्तन 


त्मिक दृष्टि से स्वतन्त्र व्यक्तियों का विश्वराज्य राष्ट्रीय राज्यों की सीमाओं से परिवद्ध नहीं होगा 
--वे राज्य पूजीवादी, फासीवादी, समाजवादी, साम्यवादी अथवा अन्य किसी प्रकार के क्यों त हों । 
राष्ट्रीय राज्य मानव के बीसवीं शताब्दी के पुनर्जागरण के आघात से धीरे-धीरे विलुप्त हो जायँगे |!” 
राय ने विश्वराज्यवाद तथा अन्तरराष्ट्रवाद के बीच भेद किया है। उन्होंने आध्यात्मिक समाज अथवा 
विश्वराज्यवादी मानववाद का समर्थन किया है। अन्तरराष्ट्रवाद में पृथक राष्ट्रीय राज्यों के अस्तित्व 
का विचार निहित है । राय के अनुसार एक सच्ची विश्व-सरकार की स्थापना राष्ट्रीय राज्यों का 
निराकरण करके ही की जा सकती है ।!!* 

राय की मान्यता थी कि राजनीतिक तथा सामाजिक पूर्नातर्माण की आवश्यक झार्त यह 
है कि मनुष्य का बौद्धिक पुनर्जागरण हो जिससे वह नवीन अविकल्प मानववाद के दर्शन के मूल 
तत्व को हृदयंगम कर सके । स्वतन्त्रता की क्षमता व्यक्ति में मूलतः अन्तनिहित होती है । स्वतन्त्रता 
का साकार होना इस बात पर निर्मर होता है कि मनुष्य को अपनी सृजनात्मक शक्तियों की चेतना 
हो । मनुष्य परम्परागत पुरोहितवाद तथा आधारहीन अतिप्राकृतिकवाद के बन्धनों को तोड़कर ही 
आध्यात्मिक स्वतन्त्रता को प्राप्त कर सकता है । आध्यात्मिक दृष्टि से मुक्त व्यक्ति ही स्वतन्त्र समाज 
का निर्माण कर सकते हैं । आध्यात्मिक मुक्ति सामाजिक तथा राजनीतिक स्वतन्त्रता की अपरिहार्य 
शर्ते है। इस प्रकार राय के विचार रॉबर्ट ऑविन, सेंट साइमन तथा कार्ल ग्रवीन सहश जर्मन 
समाजवादियों की धारणाओं से मिलते-जुलते हैं। ये विचारक मानसिक प्रबुद्धीकरण को सामाजिक 
पुत्रनिर्माण की भूमिका मानते थे । 
7. सानववादी राजनोतिक तथा आर्थिक विचार 


बाकूनिन तथा क्रोपाटकिन की भाँति राय शक्ति के केन्द्रीकरण के विरोधी थे और विकेन्द्री- 
करण को आवश्यक मानते थे । केन्द्रीकरण स्वतन्त्र अभिक्रम तथा स्वतन्त्र निणेय का निषेध करता 
है । राजनीतिक दल, जिनके देशव्यापी संगठन तथा विज्ञाल वित्तीय साधन होते हैं, केन्द्रीकरण के 
माध्यम बन जाते हैं । रूस की सोवियत प्रणाली के बावजूद वहाँ के आ्थिक तथा राजनीतिक जीवन 
में साम्यवादी दल का प्रमुख स्थान है जिससे केन्द्रीकरण को प्रोत्साहन मिलता है। वस्तुतः साम्य- 
वादी दल केन्द्रीकरण की प्रक्रिया में मुख्य तत्व है, उसके व्यापक संगठन तथा शक्ति के कारण संघ 
की इकाइयों को जो स्वायत्तता मिली हुई है वह निरर्थक हो जाती है। इसीलिए राय इस पक्ष में 
हैं कि शासन में राजनीतिक दलों की भूमिका कम से कम होनी चाहिए । वे इस धारणा को स्वी- 
कार नहीं करते कि राजनीतिक शक्ति सामाजिक परिवतेन लाने का एकमात्र साधन है। वे इस पक्ष 
में नहीं हैं कि सामाजिक परिवर्तन के लिए विद्यमान शासनतन्त्र पर अधिकार किया जाय । उतका 
विश्वास है कि सामाजिक रूपान्तर के लिए दलीय संगठनों के द्वारा राजनीतिक शक्ति प्राप्त करने 
की अपेक्षा गाँवों तथा कारखानों में सघन कार्य करना अधिक अच्छा है । 

_ लोकतात्त्रिक व्यवस्था का सार नागरिकों में इस भावता का विकास करना है कि शासन- 
तन्त्र में उनका भी साभा है । स्वतन्त्रता को साकार बनाने के लिए सबसे बड़ी आवश्यकता इस 
बात की है कि व्यक्ति पर सामाजिक, आथिक तथा राजनीतिक प्रतिवन्‍्ध कम से कम हों । समाज 
के आमूल पुनर्निर्माण करने के लिए व्यक्ति की प्राथमिकता को मानकर चलना आवश्यक है | संगठन, 
नियन्त्रण तथा तालमेल की समग्रवादी कार्यप्रणाली का प्रयोग करके व्यक्ति की स्वतन्त्रता का हनने 
करना उचित नहीं है । इसलिए जतता का अभिक्रम आवश्यक है । जॉन डीवी के इस कथन में सत्य 
है कि जनता परीक्षण, भूल तथा प्रयोग के द्वारा ही लोकतन्त्र की कार्यप्रणाली में प्रशिक्षित हो 
सकती है । संसदीय लोकतन्त्र का जो व्यावहारिक रूप देखने को मिलता है उसमें मयंकर दोप हैं । 
चुनावों के वीच के काल में जनता के हाथों में कोई शक्ति नहीं रहती । संकट के समय में विधि 
का शासन भी व्यक्ति को सुरक्षा प्रदान करने में असमर्थ रहता है ।7* इसलिए राय ने "संगठित 
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मानवेन्द्रनाथ राय 4॥] 


लोकतन्त्र??* का निरूपण किया जिसके अन्तर्गत शिखर पर बंटा हुआ कोई प्रचण्ड शक्ति सम्पन्न 
व्यक्ति आदेश नहीं देगा वल्कि शक्ति जनता को स्थानीय समितियों के हाथों में होगी। औपचारिक 
संसदीय लोकतनत्र ने निर्वाचकों को एक ऐसी भीड़ का रूप दे दिया है जो पूर्णतः: छिन्न-भिन्‍न और 
मसहाय होती है । केवल संगठित लोकतन्‍्त्र ही राज्य के ऊपर वास्तविक नियन्त्रण कायम रख सकता 
है । राय ने लोकतान्त्रिक केन्द्रवाद की मिथ्या कल्पना का भी परित्याग करने का आग्रह किया है । 
वे एक ऐसी सामाजिक व्यवस्था चाहते थे जिसमें सामाजिक प्रविधि और मानव बुद्धि तथा निर्माण 
की संग्रहीत शक्तियों को व्यक्ति की स्वतन्त्रता तथा सामाजिक कल्याण एवं प्रगति के आदरशों के 
बीच सामंजस्य स्थापित करने के लिए प्रयोग किया जायगा |??? 
राय की संगठित लोकतन्‍्त्र और दलविहीन लोकतनन्‍्त्र की धारणा के अनुसार राज्य का ढाँचा 
संगठित स्थानीय लोकतान्त्रिक निकायों के आधार पर निर्मित होना चाहिए । ये निकाय राष्ट्र के 
लिए राजनीतिक विद्यालयों का काम करेंगे और जनता को अपने सामाजिक तथा राजनीतिक उत्तर- 
दायित्वों को चतुराई के साथ पूरा करने का प्रशिक्षण देंगे । वे नागरिकों को उनके सर्वोच्च अधि- 
कारों के सम्बन्ध में सचेत बनाएँगे और उन्हें ऐसी शिक्षा देंगे जिससे वे अपने कतेव्यों का चतुराई 
के साथ तथा उद्देश्यपूर्वक पालन कर सकें । शासकों पर प्रत्याद्धात, जनमत-संग्रह आदि प्रत्यक्ष लोक- 
तान्त्रिक प्रतिबन्धों के द्वारा निरल्तर नियन्त्रण रखा जायगा । राय को चाहिए था कि इसमें अभि- 
क्रम की प्रथा को भी सम्मिलित कर देते | केवल इन स्थानीय लोकतान्त्रिक निकायों को चुनाव के 
लिए प्रत्याशी खड़े करने का अधिकार होगा । लोग दलगत, वर्गगत अथवा अन्य संकीर्ण स्वार्थों को 
ध्यात में रखकर मतदान नहीं करेंगे, उन्हें एकमात्र व्याव इस वात का होगा कि नैतिक साख, 
राजनीतिक स्वतन्त्रता की भावना तथा आध्यात्मिक शक्ति से सम्पन्न लोग उच्च पदों पर पहुँचें। ये 
संगठित स्थानीय लोकतान्त्रिक निकाय तभी सफलतापूर्वक काम कर सकते हैं जवकि जनता में नैतिक 
तथा आध्यात्मिक पुरर्जागरण के गुणों और मूल्यों का व्यापक रूप से प्रचार हो । दूसरे शब्दों में, 
इस लोकतान्त्रिक व्यवस्था की स्थापना से पहले मानसिक भ्रबुद्धीकरण का होना आवश्यक है। यह 
व्यवस्था बिना राजनीतिक दलों की मध्यस्थता के कार्य करेगी | एक अर्थ में राय रूसों के प्रत्यक्ष 
लोकतन्त्र के सिद्धान्त को स्वीकार करते हैं, क्योंकि इससे सम्पूर्ण वसस्क जनता को लोक समितियों 
के द्वारा शासन में प्रत्यक्ष रूप से भाग लेने का अवसर मिल जाता है। इस योजना की सफलता 
जनता के उन वर्गों पर निर्मेर करती है जो नैतिक तथा बौद्धिक दृष्टि से विकसित हैं। वे एक 
राजनीतिक दल के रूप में संयुक्त' होंगे और उनका एकमात्र काम जनता के बौद्धिक तथा नेतिक 
कल्याण का अभिवर्धन करता होगा । आध्यात्मिक स्वतन्त्रता से सम्पन्त पुरुषों तथा स्त्रियों का यह 


दल शक्ति पर अधिकार करने का प्रयत्न नहीं करेगा । वे इस वात को भलीमभाँति जानते हैं कि 
वैयक्तिक स्वायत्तता तथा शक्ति के संचय में परस्पर तीज विरोध हैँ कक आव्या िक दल का-- 
यदि उनके लिए दल शब्द का प्रयोग किया जा सके-- मुख्य 4587 के संगठन में सहा- 
यता देना होगा और ये समितियाँ लोकतान्त्रिक शक्ति का मुख्य केन कि | मल 

किन्तु संगठित लोकतन्त्र के इस आदेश को तत्काल साकार नहीं कया जे। सबताए 5 तिए 
संक्रमण काल के लिए राय एक कम कठिन उपाय का सुझाव दंत 3 । चुनाव तथा है 3433] 
मिश्रण आवश्यक है। संक्रमण काल में एक राज्य परिषद अवशिप्ट शक्ति हा ह00027:80 
इंजीनियर, अर्थश्ञास्त्री, वैज्ञातिक, डाक्टर, विधिवेत्ता, इतिहासकार तथा कला भ 22208 22 
में संलग्न अन्य व्यवसायों के समूह परिषद की सदस्यता के लिए कुछ लोगों के शान 4 02808 
करेंगे । राज्य का मुख्य 80220 के 2 22402 25 0300 ० 
व्यक्तियों [कित कर सकेगा जो सुयोग्य हैं किल्तु किसी वी से | यह डट 
०22 आम सांस्कृतिक तथा स्वास्थ्य सम्बन्धी योजनाओं के निष्पादन के सम्बन्ध 


में पथप्रदर्शन करमे का अधिकार होगा । 


) 24 


]]5 वही, पृ. 42। 
]]6 वही, पृ.2] | 


4]2 आधनिक भारतीय राजनीतिक चिन्तन 


राय एकाधिकारी पूंजीवाद तथा उससे उत्पन्न विज्ञाल उत्पादक संघों और उद्योगमण्डलों के 
विरुद्ध थे । एकाधिकार की वृद्धि से केवल प्रतियोगिता ही कम नहीं होती वल्कि वित्तीय तथा 
औद्योगिक शक्ति के केन्द्र स्थापित हो जाते हैं। इसलिए एकाधिकारी पूंजीवाद का नाश करना 
आवश्यक है। सामाजिक तथा आर्थिक असमानताएँ जो पूँजीवाद के कारण अधिक गहरी हो जाती 
हैं, संसदीय लोकतन्त्र को मखौल बना देती हैं। उदारवाद पूँजीवाद भी जो अहस्तक्षेप तथा मुक्त 
उद्योग के सिद्धान्तों पर आधारित है, लोकतन्त्र का गला घोंटता है |? किन्तु राज्य पूंजीवाद तथा 
राज्य समाजवाद भी, जो पँजीवाद के विकल्प माने जाते हैं, व्यक्ति की स्वायत्तता पर भयंकर प्रहार 
करते हैं। इनके द्वारा यदाकदा तिजी एकाधिकारी पूंजीवाद से संघर्ष करना भले ही सम्भव हो सके 
किल्तु राज्य पूंजीवाद और राज्य समाजवाद दोतों ही सेता तथा नौकरशाही की शक्तिशाली नींव 
पर आधारित होते हैं, इसलिए वे दमन के विनाशकारी साधन सिद्ध होते हैं । इसलिए एकमात्र 
विकल्प कोई ऐसी आर्थिक व्यवस्था होगी जो व्यापक विकेन्द्रीकरण तथा सहयोग की भावना तथा 
आचरण पर आधारित हो ।!* इसलिए राय ने सहकारी अर्थतस्त्र का समर्थत किया, जिसके अन्तगंत 
उत्पादन का एकमात्र उद्देश्य मनुष्य की आवश्यकताओं की पूर्ति करना होता है । केवल इसी प्रकार 
निहित स्वार्थों के भ्रष्टकारी प्रभावों का उन्मूलन किया जा सकता है। 

राय व्यक्तिवाद को लोकततन्‍्त्र का सैद्धान्तिक आधार मानते हैं, ओर उन्होंने दाशेतिक, 
सामाजिक तथा राजनीतिक अर्थ में व्यक्तिवाद की व्यापक धारणा का समर्थन किया है । उनके 
अनुसार व्यक्ति, परिवार ही नहीं वल्कि समाज से भी पहले का है। सम्ताज का जन्म व्यक्तियों के 
ऐच्छिक समुदाय के रूप में हुआ था ।?”* व्यापक सामाजिक व्यवितवाद में यह निहित है कि स्त्रियों 
पर जो अनेक प्रतिबन्ध हैं वे हटा दिये जाये । राय पितृसत्ता पर आधारित संग्रुक्त्त परिवार की 
प्रथा को अतीत का एक अवशेष मानते हैं। उन्होंने स्त्रियों की स्वतन्त्रता की वृद्धि करते का समर्थन 
किया है,” और वे पितृसत्ता के विरोधी हैं। 
8. निष्कर्ष 


इसमें सन्देह वहीं कि मानवेन्द्रताथ राय आधुनिक भारत में दर्शन तथा राजनीति के लेखकों 
में सबसे बड़े विद्वानों में से थे। वे महान्‌ वक्ता भी थे। उनकी शैली ओजपूर्ण तथा प्रसादगुण सम्पन्न 
थी। उन्होंने बहुत लिखा है। कहा जाता है कि उन्होंने "फिलोसोफीकल कौंसीक्वेंसेज आव मॉडर्ने 
साइंस' (आधुनिक विज्ञान के दार्शनिक परिणाम) तामक एक छह हजार पृष्ठ की पुस्तक लिखी 
थी । वह जब प्रकाशित होगी तो सम्भवतः अनेक जिलों में पूरी हो सकेगी । उनकी विद्धत्ता वास्तव 
में बहुत ही चित्ताकर्षक थी । यद्यपि उन्हें दर्शन अथवा सामाजिक विज्ञानों के शास्त्रीय क्षेत्रों का 
विश्ञेप ज्ञान नहीं था, फिर भी उनकी विद्धत्ता बड़ी व्यापक थी । 
राय का भारतीय चिन्तन के इतिहास में एक व्याख्याकार तथा इतिहासकार के रूप में 
पूण स्थान रहेगा। आधुनिक काल में विज्ञान के दर्शन के क्षेत्र में जो विकास हुए हैं उतको 
समभलने वाले भारतीय विद्वानों में राय सम्भवतः सबसे योग्य थे। उनकी पुस्तक “रीजन, रोमांठि- 
सिज्म एण्ड रिवोलूशन' (वृद्धि, कल्पना तथा क्रान्ति) पाइचात्य चिन्तन के इतिहास में एक भारतीय 
लखक का महत्वपूर्ण योगदान है । उनकी “मेटीरियलिज्म' (मौतिकवाद) नामक पुस्तक भी काफी 
अच्छी है । 
राय एक अतिहढ़ तथा आक्रामक भौतिकवादी थे । कारण कुछ भी रहा हो, इतना स्पष्ट है 
कि भारत में भोतिकवाद का एक दाइनिक सम्प्रदाय के रूप में सहानुभूतिपूर्वक स्वागत नहीं किया 
गया है । राय का दुर्दमनीय भौतिकवाद एक प्रतिपक्ष के रूप में बहुत ही महत्वपूर्ण है । वे मौतिक- 


]]7. एम. एन, राय, 70060 ० [2670043९09", 2#6 ?786छ रथ स्‍कटथ्वे०ा, पू, (3-40 

]]8 2] सितम्बर, 943 को उप्र लोकतान्त्रिक दल (रेडीकल डेमोक्रे टिक पार्टी) ने जो घोषणा प्रकाशित की थी 
उसमें उपभोक्ताओं तथा प्राथमिक उत्पादकों की सहकारी समितियों का समर्थन किया गया था । एम, एन 
राय, लाशिबा 00एचफाला 9 00905 0०ए४/प्रहारा, पु, 04 

]]9 एम. एन. राय, स्‍विवश्ाधाए रथ 4 7070४ /2द्रा),, जिल्‍्द 2, पृ, 83 

20 ही, पृ. 60-6], *7॥#6 उहहवा रथ शादादा वक्राहाा०04, ? 


मानवेन्द्रनाथ राय हा 


वाद को एक क्रान्तिकारी दर्शन मानते हैं, क्योंकि उनकी दृष्टि में उसका ज्ञानशास्त्र (ज्ञान-मीमांसा) 
धारणा-झ्चक्ति को दृष्टि से बहुत ही विस्तृत है । वह मनमाने ढंग से मनुष्य की जानने की शक्ति की 
कोई सीमाएँ निर्धारित नहीं करता । वह मनुष्य की विविध अनुभूतियों की निरन्‍्तर जाँच करता 
रहता है, भर मानव ज्ञान की सीमाओं का उत्तरोत्तर प्रसार करता जाता है । वह भोतिक ज्ञान पर 
प्रतिवन्ध नहीं लगाता जैसा कि कबीर आदि कुछ रहस्यवादियों ने किया है । भारतीय चिन्तन के 
क्षेत्र में प्रत्ययवाद के लोकोत्तर सम्प्रदायों की इतनी अधिक महिमा गायी गयी है कि सामाजिक 
दरशन तयथा प्राकृतिक विज्ञानों के क्षेत्र में किये गये प्रयासों को यदि पूर्णतः निरर्थक नहीं तो गौण 
अवश्य माना जाता हैं। किन्तु राय ने अपने भौतिकवादी उत्साह और उप््रता के द्वारा चिन्तन को 
उत्तेजित करने की दिश्ञा में महत्वपूर्ण काम किया है। भौतिकवाद के पक्ष में उनके तर्क शुद्ध बौद्धिक 
नहीं हैँ और उनमें काल्पनिकता तथा कट्टरतापूर्ण उम्रता अधिक देखने को मिलती है, फिर भी 
उन्होंने इस क्षेत्र में नवीन चिन्तन के लिए आवश्यक उत्तेजना प्रदान की है। भारत में स्फूतिदायक 
तया सृजनात्मक चिन्तन के विकास के लिए आधारहीन लोकोत्तरता पर प्रहार करना आवद्यक है। 
भारतीय चिन्तन में ब्रह्माण्डश्ास्त्र की नये सिरे से व्याख्या करने की आवश्यकता है। 
राय द्वारा प्रतिपादित नवीन मानववाद' जीवन में मूल्यों को प्रथम स्थान देने का उपदेश 
देता है | वह स्वतन्त्रता की शाइवत प्रेरणा को सर्वोच्च मानता है। आधुनिक विश्व की राजनीतिक 
विपमावस्वा का मुख्य कारण यह है कि मनुष्य ने नैतिक मूल्यों का परित्याग कर दिया है, और 
केवल औपचारिक संस्थाओं की पूजा करने लगा है। वीसवीं शताब्दी की राजनीति का अन्धविश्वास 
संस्थाओं की पूजा है । लोकतान्त्रिक राजनीति में भी मानव के निर्माण की चैतिक तथा शैक्षिक 
समस्याओं की उपेक्षा की जाती है। सर्वत्र संस्थाओं, आयोगों और समितियों का जाल निर्मित किया 
जा रहा है, और आशा की जाती है कि निरन्तर वृद्धिमान संस्थाओं का यह अम्बार मनुष्य के 
लिए सतयुग ले आयेगा । किन्तु राय का कहना है कि लोकतनन्‍्त्र तमी सफल हो सकता है जबकि 
सावंजनिक मामलों का संचालन आध्यात्मिक दृष्टि से स्वतन्त्र व्यक्तियों के हाथों में होगा । अधिकतम 
लोगों का अधिकतम कल्याण तभी प्राप्त किया जा सकता है जबकि सरकारें सबसे पहले अपनी 
अन्तरात्मा के प्रति उत्तरदायी हों । चतुराई, गुणों की श्रेष्ठता तथा सत्यनिष्ठा नेतृत्व की कसौटी 
होनी चाहिए। नवीन मानववादी मूल्यशास्त्र स्वतन्त्रता, ज्ञान तथा सत्य को प्राथमिकता देता है । 
राय का यह सिद्धान्त कि राजनीति तथा समाज का आधार मुल्य होने चाहिए, आधुनिक राजनीतिक 
चिन्तन में महत्त्वपूर्ण योगदान है | मुझे यह जानकर बड़ी प्रसच्चता है कि जो व्यक्ति किसी समय 
माक्सवादी क्रान्तिकारी था और शास्त्रों द्वारा शक्ति पर अधिकार करने का उपदेश देता भा वही 
नैतिक पुरर्जागरण की-आवश्यकता पर जोर दे रहा है। भारत संसदीय लोकतन्त्र के मार्ग पर चल 
पड़ा है। एशिया के अनेक देशों में किसी न किसी प्रकार के समग्रवाद ने लोकतन्त्र को अभिभूत 
कर दिया है। ऐसे संकट के समय में मानवेन्द्रनाथ राय का आग्रह है केवल मानव सदूगुण का 
पविन्नकारी प्रभाव देश को आसच्च खतरे ओर विप्लव से बचा सकता हूं। राय 8 लगभग गांधीजी 
की भाषा में कहा है कि जित पक मा हे शक है उनकी नैतिक अन्तरात्मा ही संसदीय 
बौकतर एकमात्र गारण्टी हो सकती हूं । हा उत्होंने 
३ 22030 3%+ 32228 इतिहास में राय का स्थान एक नैतिक संशोधनवादी का है। 8 
एक मार्क्सवादी के रूप में अपना बौद्धिक जीवन आरम्म किया,किस्तु धीरे-धीरे उन्होंने मास कौ स पक 
ओ की तये ढंग से व्याख्या कर दी । लेकिन उनका “अविकल उग्र नवीन साचबबाद एक 
प्रस्तावनाओं की नये ढंग से हे किक निर्वाचन है । अतः मेरा विचार है कि 
नितान्त नयी विचारधारा नहीं है, वह माक्सवाद का ने हट 


उनकी सामान्य सैद्धान्तिक स्थिति की तुलना वामपक्षी जर्मन संशोधनवादियों से की 25 
मैं राय को भारतीय एडवर्ड बनेस्टाइन मानता हूं । वर्नेस्टाइन और एडलर ने रा, गे 
में कांद की आचारनीति जोड़कर उन्हें पूर्ण कर दिया है। उसी श्रकार 3558 मा गा 
मानववादी आचारनीति के द्वारा पूर्ण करते का श्रयत्न किया है। उ कक हे ह रा 
सामाजिक मानववादी आचारतीति पर जो जोर दिया है वह मौतिकवादी चिन स्वागः 


योग्य योगदान है । 


4]4 आधुनिक भारतीय राजनीतिक चिन्तन 


किन्तु राय ने यह मानकर भूल की है कि भौतिकवाद ही एकमात्र सम्मव दर्शन है। एक 
माक्सवादी प्रचारक की भाँति वे भी भौतिकवाद के कट्टर समर्थक हैं; किन्तु यह एक अतिशयोक्ति है 
कि भौतिकवाद के अतिरिक्त अन्य कोई दर्शन सम्भव ही नहीं है । आधुनिक युग में ही दर्शन के अनेक 
सम्प्रदाय हैं, जैसे अवयवी सम्प्रदाय, तटस्थतावाद और अस्तित्वाद । सभी अभौतिकवादी 
सम्प्रदायों को गलत मानने अथवा उन्हें धार्मिक पुनरुत्थान की अभिव्यक्ति बतलाने से सैद्धान्तिक 
स्पष्टीकरण में कोई सहायता नहीं मिलती । ज्ञान असीम है, अत: कोई एक सिद्धान्त अन्तिम नहीं 
माना जा सकता । 
राय ने नवीन मानववाद के नाम पर सुखवाद की नींव को मजबूत करने का प्रयत्व किया 
है । एक भौतिकवादी होने के ताते वे जीवत को ही साध्य मानते हैं। जीवन का एकमात्र उद्देश्य 
जीवित रहना है, और जीवित रहने का अर्थ है उन सब इच्छाओं की पूर्ति के लिए शक्ति और 
साधन प्राप्त करता जो स्वभावतः मनुष्य के मन में उत्पन्न होती हैं । इस प्रकार राय बेंथमवादी हैं, 
और उन्होंने आत्मत्याग तथा सरलता के आदशों में विश्वास करने वाले भारतवासियों को यह उप- 
देश दिया है कि इच्छाओं की पूर्ति से उत्पन्न होने वाला भानन्द ही जीवन में सब कुछ है। किन्तु 
इतिहास बहुत आगे बढ़ चुका है । अब इस युग में सुखवाद के इस शिद्धान्त का कि इच्छाओं की 
पूर्ति ही जीवन का आत्म-साक्षात्कार है, उपदेश देने के लिए किसी सिद्धान्त को गढ़ने का कोई 
औचित्य नहीं है ।* प्राचीन भारतीय संस्कृति के मुख्य प्रवतंकों की धारणा थी कि शारीरिक 
इच्छाओं और आवश्यकताओं की पूर्ति जीवन के आत्म साक्षात्कार का मार्ग नहीं है, उसके लिए तो 
वासनताओं, मनोवेगों और आवश्यकताओं का दसन करने की जरूरत है | राय ने वेदान्त की उस 
प्रमुख परम्परा का विरोध किया है जो इच्छाओं को जीतने का उपदेश देती है । उन्होंने इस पर- 
म्परा को ब्राह्मणों का कट्टरपंथी पुरोहितवाद बताया है। इस हृष्टि से राय को भौतिकवादी 
ब्रह्माण्डविद्या और यांत्रिक पद्धति का प्रवक्ता कहा जा सकता है । 
राय ने भारतीय संस्कृति की समाजश्ञास्त्रीय व्याख्या करने का प्रयत्न किया । किन्तु उनकी 
शिक्षा-दीक्षा मुख्यतः माक्सवादी धारणाओं और प्रस्थापनाओं में हुई थी, इसलिए अपने विश्लेषण 
में उन्होंने सामाजिक शक्तियों के उतर विविध रूपों की ओर ध्यान नहीं दिया जिनके परिवेशीय 
पन्दर्भ में सामाजिक मूल्यों की उत्पत्ति और परिरक्षण होता है। एक क्रोधोन्मत्त मार्क्सवादी की 
लहर में उन्होंने कह दिया है कि भारत में सरल जीवत, त्याग, आत्मसंयम तथा वरिद्रता को 
उुष्यमूलक मानने के जो आदर्श रहे हैं वे उस प्राक्‌-पूंजीवादी अर्थतन्त्र की वैचारिक अभिव्यक्ति हैं 
जिसके अन्तर्गत जीवन-तिर्वाह की वस्तुओं का प्राय: अभाव रहा करता था ॥* राय का यह 
कथन कोरा माक्संवादी प्रचार है । आत्मसंयम विवेकपूर्ण जीवन का सार है, सामाजिक व्यवस्था से 
उसका कोई सम्बन्ध नहीं है, वह समाजवादी हो, चाहे साम्यवादी अथवा फासीवादी । भात्मत्याय 
नैतिक तथा सामाजिक उदारता का तात्विक लक्षण है । मार्क्सवादी सिद्धान्तों में पूर्णतया निमग्न 
होने के कारण राय भारतीय संस्कृति की कोई मौलिक समाजश्ास्त्रीय व्याख्या प्रस्तुत न कर सके । 
कभी-कभी माक्सवाद के प्रभाव के कारण वे अपने को इसरों से श्रेष्ठ मान बैठते थे, यद्यपि उनकी 
इस मान्यता का कोई अधिकार नहीं था | उदाहरण के लिए उन्होंने गान्धीवाद को प्ध्ययुगीनता' 
तथा गान्धीवादी जीवन-प्रणाली को आदिम बताया और उनकी भर्त्सना की। यह इस वात का 


चोतक है कि उन्होंने उस आंग्ल-मारतीय मनोवृत्ति को पूर्णतः: आत्मसात्‌ कर लिया था जिसके 
अनुसार भारतीय संस्कृति बाह्मणा के भ्रमुत्व का पर्यायवाच्री थी और ऐसी प्रवृत्तियों का प्रतिनि- 
घित्व करती सती थीजो आशिक पतन की _वतिक थीं। राय पन्द्रह वर्ष (95-]930) तक भारत से 
निर्वासित रहे थे । अगले छह वर्ष उन्होंने जेल में बिताये । इसलिए वे जो कुछ हिन्दू अथवा भार- 
हे था इसके हिल आले स्दक वन गये नस पि कन्त < && ७6 

तीय था इसके स्वच्छन्द आलोचक वन गये । किन्तु उनकी आलोचना प्रायः निर्वारित होती थी, 





]2] हावाइटहेड का “नवयवी' का सिद्धान्त । 
]22 एम, एन, राय, २#6 शाकश॑ता! ० 7८४०7, पृ. 6]. 
]23. एम, एन, राय, /पिबद्यादात रण व रीएशाध 5 वा, जिल्‍्द 2, पृ. 62, 


मानवेन्द्रनाथ राप बी 


साम्यवादी विश्वराज्यवादी होने के नाते व राष्ट्रवाद को एक पुराना और फूट डालने वाला पृंथ 
मानते थे ॥ थे अपने को आधुनिक मानते समभते थे और इसलिए वे भारतीय संस्कृति तथा 
गांधीवाद के विरुद्ध जहर उगला करते थे 777 भौतिकवादी होने के नाते वे घ॒र्म तथा आध्या- 
त्मिक दर्शन को वेसिरपर का अज्ञान मानते और उसकी भर्त्सना किया करते थे । मानवेन्द्रनाथ राय 
एक ऐसे वुद्धिवादी थे जो भारतीय समाज में अपनी जड़ें न जमा सके । इस काम में उन्हें जितनी 
ही अधिक असफलता मिली उतनी ही उनकी आलोचना अधिक उम्र और क्रोधपूर्ण होती गयी। 
यही उनके सम्बन्ध में सबसे अधिक दुःख की बात थी । उनकी आलोचना का रूप सदैव ध्वंसात्मक 
चना रहा ।*? 

राय की रचनाओं में प्रायः दो वातों का मिश्रण देखने को मिलता है, उनका विविध पांडित्य 
बोर उनसे भिन्न विचारधाराबों और हृष्टिकोणों का समर्थन करते वालों के विरुद्ध कट व्यंग्य । 
अपनी पुस्तक वैज्ञानिक राजनीति' में वे लिखते हैँ, “क्रान्तिकारी राजनीति को वैज्ञानिक दशेन 
से प्रेरणा लेनी चाहिए। उस प्रेरणा के बिना राजनीति जनोत्तेजकों, छलियों और चाकरी 
इइने वालों का अखाड़ा बन जाती है | राजनीति का आध्यात्मीकरण नहीं किया जा सकता । 
आध्यात्मिक अयवा नैतिक राजनीति प्रायः ठगों और घूर्तों का आश्रय हुआ करती है। हमें स्वयं 
इसका अनुमव है ।” कटक्तियों की इस सूची से निश्चय ही उनके हृदय का उत्साह प्रकट होता 
है, किन्तु इससे यह भी स्पप्ट है कि राजनीति के नैतिक आधारों के महत्व को न स्वीकार करता 
भी मारी भूल है | सिसेरो, सिनेका तथा ईसा मसीह इस आदर्श के प्रतिपादक थे कि राजनीति 
का आधार नेंतिक होना चाहिए । मानव चिन्तन के विकास में उनका योगदान नगण्य नहीं है । 

मानवेन्द्रनाथ राय का यह निप्कपं भी गलत था कि राष्ट्रवाद एक पुराना और सड़ा-गला 
बादर्श है। उनकी भावना थी कि द्वितीय विश्व-युद्ध ने राष्ट्रवाद के गम्भीर अन्तविरोधों को प्रकट 
कर दिया था। उनका कहना था कि राष्ट्रवाद के उनन्‍्माद ने मारत को स्वतन्त्रता की रक्षा के लिए 
मित्र राष्ट्रों का पक्ष लेने से रोक दिया था । इसलिए वे राष्ट्रवाद को विचारशून्य मावुकता के सम- 
तुल्य मानते थे । राय के दृष्टिकोण तथा चिन्तन दिश्या का निर्माण अहंकारपूर्ण साम्यवादी बुद्धिवाद 
द्वारा हुआ था । उनकी कठिनाई यह थी कि वे एक मूल-विहीन बुद्धिवादी थे और इसलिए वे 
भारतीय राष्ट्रवाद की गहरी दवी हुई मावनाओं को पहचानने में असफल रहे । उन्होंने राष्ट्रवाद के 
आदर्श पर भी प्रहार किया । क्रोध के उन्माद में वे यहाँ तक कह बैठे कि “राष्ट्रवाद की पराजय 
भारतीय स्वतन्त्रता की शर्त है |” उन्होंने महात्मा गान्धी तथा भारतीय राष्ट्रीय कांग्रेस की 
विचारधारा की तुलना फासीवाद से की और ब्रिटिश सरकार से अनुरोध किया कि इस फासीवाद 
का उन्मूलन कर दे । ब्रिटिश सरकार ने 7942 के आन्दोलन को कुचलने के जो बर्बर प्रयत्न किये 
उन्हें राय “मारत के अन्दर चल रहें फासीवाद-विरोधी संघर्ष का एक अभिन्न अंग! मानते थे ।!/ 

राय का यह दृष्टिकोण सही है कि पन्द्रहवीं शताब्दी के यूरोपीय पुनर्जागरण में महत्वपूर्ण 
मानववादी और सार्वभीमी (विश्वैकतावादी) तत्व थे | किन्तु उन्होंने मैकियावेली का जो निर्वचन 
किया है वह सही नहीं है । उन्होंने लिखा है, “यह सत्य है कि इटली के पुनर्जागरण ने मैकियावेली 


]24 एम, एन. राय लिखते हैं कि सांस्कृतिक 82487 92 नारा राष्ट्रवाद की जातीय (नस्लगत) जड़ों को मजबूत 
करता है और प्रचलित सामाजिक गसमानतान को छिपाने का प्रयत्न करता है। (एम. एन, राय 7/26 
7/798॥ भी 77/०८४०४ पृ. ]3). न 

]25 एम, एन, राय ने महात्मा गान्धी को राजनीतिक धर्म संघ का पोप बताया और इस रूप में उनकी आलोचना 
की । उनका कहना था कि जनता के मातस पर उनका आधिपत्य जनता के अज्ञान, आध्यात्मिक पिछड़ापन 
तथा सास्क्षतिक पतन के कारण था । (एम. एन. राय, नएफ्ढ ?एणांपरट्वी (.्र्फ्ात7', 78४ 7:+०9/०%॥7 
भर /#४८८४०४४, पृ. !24-30) | गान्घीजी के व्यक्तित्व के समुचित मध्ययन के लिए देखिये ; विश्वनाथ प्रसाद 
चर्मा, 22064 2/87०6/9 शी 24/व/7व (एकावीप, 

]26. एम, एन, राय, सिश्ष०४7०४ थी 8४ 7 0शप/6/ (४४7/772, १. 8-29, 

327. एम. एन. राय, ४दंधएं;० 20065, पृ. 5-32- 

28 . एम, एन, राय, 2/6 2/70/श॥ शी ख०८४०॥, १. 65. 

]29 वही, १. 67. 
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जैसे व्यक्ति को उत्पन्न किया जो इतिहास में राष्ट्रवाद के सन्देशवाहक के रूप में प्रसिद्ध है। किन्तु 
पुरर्जागरण के व्यक्ति के रूप में मैकियावेली कहीं अधिक महान्‌ है; वह मानववादी तथा विश्वैकता- 
वादी भी था। मानववाद और विश्वैकतावाद पुनर्जागरण की संस्कृति के दो परस्पर सम्बद्ध तत्व 
थे ।!7» किन्तु राय ने अपने दृष्टिकोण की पुष्टि करने के लिए न तो कोई तक दिया है और 
न मैकियावेली की रचनाओं से ही कोई उद्धरण दिया है। यह स्वंविदित है मानव स्वभाव के 
सम्बन्ध में मैकियावेली की धारणा अत्यधिक विकृत और निराशावादी थी । फिर भी राय ने उमंग 
में आकर उसे मानववादी और विश्वेकतावादी मान लिया है। निश्चय ही राय का यह मत आइचर्य 
में डालने वाला है। 

राय का यह दृष्टिकोण भी गलत है कि माक्‍स ने हेगेल से समाज की अवयवी धारणा ग्रहण 
की थी।!” हेगेल ने समाज के एक अवयवी सिद्धान्त का प्रतिपादन किया है | किन्तु यद्यपि मार्क्स 
ने मनुष्य के सृजनात्मक व्यक्तित्व की धारणा का उस अर्थ में खण्डन किया है जिस अर्थ में हडर 
और फ्यूअरबाख ने उसका प्रतिपादन किया था, फिर भी वह समाज के अवयबी सिद्धान्त का समर्थन 
नहीं करता । मार्क्स ने एक व्यापक सामाजिक संघर्ष का सिद्धान्त प्रतिपादित किया और बताया कि 
सामाजिक विक्रास में शोषकों तथा शोषितों के बीच संघर्ष ही प्रधान है। उसका यह मत अवथवबी 
सिद्धान्त का प्रत्यक्ष निषेध है। समाज की अवयवी धारणा में विश्वास करने वालों को या तो यह 
स्वीकार करना पड़ेगा कि मनुष्यों के बीच हितों का साम्य होता है या फिर यह मानना पड़ेगा कि 
समाज में जैविक अथवा नैतिक अविच्छिन्नता विद्यमाव रहती है। मार्क्स इतमें से किसी भी अर्थ में 
समाज के अवयवी सिद्धान्त का समर्थक नहीं कहा जा सकता । 

राय की प्रतिभा ध्वंसात्मक थी, त कि रचनात्मक । उन्होंने कोई नयी चिन्तनधारा नहीं दी 
है। उन्होंने न तो राजनीतिक शास्त्र के क्षेत्र में और न दर्शन में ही किसी पूर्णतः विकसित अविकल 
विचार-पद्धति का प्रतिपादन किया है। उन्होंने चि्तन के विभिन्न तत्वों को समन्वित करने का 
प्रयत्त किया है। वे बुद्धिवादी पुनर्जागरण, “भौतिक यथार्थवादी'” ब्रह्माण्डशास्त्र, मानववादी आचार- 
नीति तथा स्वतन्त्रता की उत्कट अभिलाषा को एक बिन्दु पर केन्द्रित करना चाहते थे और इसी 
दिशा में उन्होंने प्रयत्त किया । किन्तु जो समन्वय अन्ततोगत्वा उभड़कर सामने आया है वह्‌ न तो 
गम्भीर है और न मौलिक । फिर भी वर्तमान काल में राजनीतिक चिन्तन पर लिखने वाले जो 
भारतीय हुए हैं उत्तमें राय सम्भवतः सबसे अधिक विज्ञ और विद्वान थे । 


]30. राब, रीटक्गा, गीक्रादाएीतित थे फ८ए०॑ंप्रां०7, जिल्‍द ], पृ. 82. 
]3] वही, पृ. 20. 
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प्रकरण | 
भारत में समाजवादी आन्दोलन 

भारत में समाजवादी चिन्तन का विकास लगभग पूर्णतः बीसवीं शताब्दी की घटना है। इस 
दृष्टि से पश्चिम की स्थिति भिन्न है । वहाँ महान समाजवादी विचारक उन्नीसवीं शताव्दी में ही हो 
चुके थे । मानव भ्रातृत्व, एकता तथा आध्यात्मिक समानता से सम्बन्धित कुछ भावुकतापूर्ण तथा 
लोकोपकारी आदर्श ऋग्वेद तथा बौद्ध धम्म ग्रन्थों में, विशेषकर “धम्मपद' में, मिलते हैं, किन्तु आ्थिक 
तथा सामाजिक पुनर्निर्माण के दर्शन के रूप में समाजवाद भारत में पश्चिम के प्रभाव से ही विकसित 
तथा लोकप्रिय हुआ है । 893 में अरविन्द ने “इन्दु प्रकाश" में 'पुरानों के बदले नये दीपक' शीप॑क 
के भन्तर्गत सात लेख प्रकाशित कराये थे। इन लेखों में उन्होंने कांग्रेस की मध्यवर्गीय मनोवृत्ति की 
आलोचना की थी और 'सर्वहारा' की दशा को सुधारने का आग्रह किया था । तिलक ने 908 की 
जून और जुलाई में 'केसरी' में कुछ लेख लिखे थे जिनमें उन्होंने रूस के सर्वखण्डवादियों (निहि- 
लिस्टों) का उल्लेख किया था| किन्तु उनका उल्लेख आतंकवादियों अथवा अराजकवादियों के ग्रुट 
के रूप में ही किया गया था । इसका कोई प्रमाण नहीं है कि तिलक पिसारीव, चैर्नीशैवस्की, तथा 
डब्नोलूबोव आदि महान सर्वखण्डनवादियों के विचारों से परिचित थे | सम्भवतः लाला लाजपतराय 
पहले भारतीय थे जिन्होंने संमाजवाद तथा बोलशेविकवाद के सम्बन्ध में कुछ लिखा था। किन्तु 
लालाजी ने अपनी पुस्तक फ्यूचर ऑव इण्डियन पॉलिटिक्स' में वौलशेविकवाद के प्रति सहानुभूति- 
पूर्ण दृष्टिकोण नहीं अपनाया है । उन्होंने 920 में भारतीय ट्रेड यूनियन कांग्रेस के प्रथम अधिवेशन 
का सभापतित्व किया था ।? 92-923 में एम. एन. राय ने “इण्डिया इन ट्रांजीशन' (संक्रमण- 
कालीन भारत) तथा “इण्डियन प्रोब्लम' (भारतीय समस्या) की रचना की थी | इन पुस्तकों में 
उन्होंने कांग्रेस पर पूंजीपतियों के आधिपत्य की कटु आलोचना की । राय ने पक्के मार्क्सवादी के रूप 
में अपनी रचनाएँ की थीं | तृतीय दशक के प्रारम्भिक वर्षों में एम. एन. राय तथा वीरेचद्व चट्टो- 
पाध्याय ही दो भारतीय थे जिनकी साम्यवाद में गहरी रुचि थी। चितरंजन दास ने अपने गया 
कांग्रेस के अध्यक्षीय भापण में 97 की रूसी क्रान्ति की महान घटना का उल्लेख किया था, किन्तु 
उसके प्रति उन्होंने कोई सहानुभूति प्रदर्शित नहीं की । किन्तु समाजवादी हुए विना मी दास ने भारत 
में श्रमसंघीय (ट्रेड यूनियन) आन्दोलन के निर्माण में सहायता दी थी । 926 में मोतीलाल नेहरू 
तथा जवाहरलाल नेहरू ने सोवियत संघ की यात्रा की । जवाहरलाल ने अपनी छोटी-सी पुस्तक 
सोबियट रशिया' में रूस की नवीन आर्थिक नीति से 4926 तक की उपलब्धियों का प्रशंसात्मक 





]. लाजपत राय, 7/#6 #प्ाद री उपबीदा 707४5, पृ. 04, किन्तु एम. एन. राय का कहना है कि 
लाजपत राय 'वर्जआ राजनीतिन्न' थे, बौर उन्हें समाजवाद से कोई सहानुभूति नहीं थी ट! 

2. अखिल भारतीय ट्रेड यूनियन कांग्रेस की स्थापना का ह्लेय मुख्यत: नारायण मल्हार जोशी को था। जोशी 
909 में गोखले की सर्वेट्स ऑँव इण्डिया सोसाइटी के सदस्य बन गय से । ]9| में उन्होंने वम्बई में सोशल 


स्विप्त लीग की स्थापना की । 


48 ह भाधुनिक भारतीय राजनीतिक चिन्तन 


चित्र प्रस्तुत करने का प्रयत्त किया । अपनी “विश्व इतिहास की भलक' तथा “आत्मकथा” में जवा- 
हरलाल ने मार्क्स की वैज्ञानिक तथा आर्थिक पद्धति की भूरि-भूरि प्रशंसा को है । 
मई 923 में कांग्रेस समाजवादी दल की स्थापना हुई | समाजवादी विचारों को लोकप्रिय 
बनाने की दिल्ञा में इस घटना का विशेष महत्व था। उस समय तक समाजवाद अथवा माक्स वाद 
अस्थिर विचारों का अस्पष्ट पुंज था | मेरठ षडयन्त्र अभियोग (मार्च 929-जनवरी 933) ने 
साम्यवादी विचारधारा को कुछ कुख्याति प्रदान कर दी थी। 98 में इलाहाबाद में एक किसान 
सभा स्थापित की गयी थी, किन्तु उस पर समाजवादी विचारधारा का प्रभाव नहीं था । 934 में 
इलाहाबाद में केन्द्रीय किसान संघ स्थापित किया गया । अप्रैल 936 में अखिल भारतीय किसान 
सभा का संगठन किया गया। श्रमसंघीय आन्दोलन, युवक संघ तथा भारतीय स्वातन्त्य संघ की संयुक्त 
प्रान्तीय शाखा आदि पूर्णतः समाजवादी विचारधारा से उत्प्रेरित थे । 
मई 934 में कांग्रेस समाजवादी दल की स्थापना भारत में समाजवाद के संगठनात्मक 
विकास में एक महत्वपूर्ण घटता थी । बिहार समाजवादी दल 93 में स्थापित किया गया, और 
934 में बम्बई समाजवादी गुट कायम हुआ । कांग्रेस समाजवादी दल की स्थापना से सभी प्रान्तीय 
संगठनों और गुटों को अखिल भारतीय आधार तथा मंच मिल गया। समाजवादियों का पहला 
अखिल भारतीय सम्मेलव 7 मई, 934 को पटना में नरेन्द्रदेव की अध्यक्षता में हुआ। इस दल 
की स्थापना में जयप्रकाश नारायण का मुख्य हाथ था। अच्युत पटवर्धन, यूसुफ मेहरअली तथा 
अशोक मेहता ने इस कार्य में उनकी घनिष्ठ सहायता की थी । 942 के आन्दोलन में जबकि 
साम्यवादी तथा रायवादी कांग्रेस के विरुद्ध घृणा का प्रचार करने भें और उसके नेताओं को फासी- 
वादी कहकर निन्दित करने में लगे हुए थे उस समय समाजवादियों ने वीरतापूर्ण भुमिका अदा की । 
948 के नासिक सम्मेलन में समाजवादियों ते कांग्रेस को छोड़ देने का निर्णय किया, क्यों कि कांग्रेस 
संगठन के भीतर आन्तरिक गुटों के निर्माण को अनुज्ञा नहीं देती थी । इस प्रकार चौदह वर्ष तक 
कांग्रेस में रहने के उपरान्त समाजवादियों ने उस दल का परित्याग कर दिया और भारतीय समाज- 
वादी दल नाम का एक दल कायम कर लिया । 952 के आम चुनावों के बाद समाजवादी दल 
तथा जे. बी. कृपलानी के नेतृत्व में संगठित कृषक मजदूर दल ने परस्पर विलीन होने का निर्णय 
किया । 25 अगस्त, 952 को लखनऊ में दोनों दलों के वेताओं की बैठक हुई । 26 तथा 27 
सितम्बर, 952 को बम्बई में पुतः एक बैठक हुई और दोनों दल संयुक्त हो गये। संयुक्त दल का 
नाम प्रजा समाजवादी दल रखा गया ।, 
भारत में समाजवादी चित्तन का विकास जिस सन्दर्भ में हुआ वह यूरोपीय समाजवाद के 
सन्दर्भ से दो बातों में भिन्‍त था | भारत में समाजवाद का विकास सामाजिक तथा आर्थिक पुन- 
निर्माण की एक योजना के रूप में ही नहीं हुआ, बल्कि वह क्रूर विदेशी साम्राज्यवाद के बन्धनों से 
राजनीतिक मुक्ति की एक विचारधारा के रूप में भी विकसित हुआ । 900 से 947 के काल में 
भारत की मूल समस्या देश की राजनीतिक स्वतन्त्रता थी । कोई भी लोकप्रिय दल उसकी उपेक्षा 
तहीं कर सकता था। दूसरे, भारतीय समाजवादी चिन्तन के लिए यह भी आवश्यक था कि वह 
सेतिहर मजदूरों के उद्धार का भी कोई सिद्धान्त और योजना प्रस्तुत करे । पश्चिमी यूरोप में सामल्त- 
वाद का अठारहवों शताब्दी तक प्रायः उन्मूलन हो चुका था | किन्तु मारत में सामन्‍्तवाद बीसवीं 
शताब्दी के मध्य तक फलता-फूलता रहा । अतः सामन्ती अभिजातवर्गीय विद्येषाधिकारों पर प्रह्मर 
करने का जो काम परिचम में पूंजीवादी लोकतन्त्र और पूंजीवादी उदारवाद के प्रवर्तकों ने किया था 
वह भारत में समाजवादी विचारकों को करना पड़ा । उन्हें पूंजीपतियों के भारी लाभ और ब्याज 
की बुनियाद को ही चुनौती नहीं देनी थी, वल्कि भूमिपृतियों के लगान तथा भूमि से बिना परिश्रम 
के होने वाली कमाई का भी विरोध करना था । 








जब मई ]934 में कांग्रेस समाजदादी दल की स्थापना हुई तो साम्यवादियों ने उस्ते वामपंथी सुधारवाद' 
बताया और उसकी निनन्‍्दा की । 
4. बच्चोक महत्ता, 2चा०्ट्रावा6 ३०6ंदीडाए दे उप्रद्ाद के अडादा! 4०6ंगीऊडा, 
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स्वतन्त्रता की प्राप्ति तथा गान्धीजी की मृत्यु के उपरान्त काँग्रेस समाजवादी दल की विचार- 
धारा में उल्लेखनीय परिवर्तन हो गया | 949 के पटना सम्मेलन में दल ने लोकतांत्रिक केन्द्र वाद 
के बौलशेविक रिद्धान्त के प्रति भक्ति का परित्याग कर दिया | उसके स्थान पर उसने इस बात पर 
वल दिया कि सार्वभौम जन-आधार प्राप्त करने का प्रयत्न किया जाय । इसका अर्थ था कि नेताओं 
की पूजा करना छोड़कर दल के साधारण सदस्यों की एकता पर बल दिया जाय | जन-आधार प्राप्त 
करने के लिए उन वामपंथी विरोधी दलों के साथ, जो राष्ट्रवाद, समाजवाद और लोकतंत्र में विश्वास 
करते थे, चुनाव समझौते, मेलमिलाप आदि करना तथा कभी-कभी उनके साथ विलीन होना भी 
आवश्यक था | इस समय से दल की नीति में एक सामान्‍य परिवर्तेन दिखायी देने लगा । क्रान्तिकारी 
कार्य, नगरों में कार्य तथा आन्दोलनात्मक कार्य॑प्रणाली के स्थान पर किसानों में रचनात्मक कार्य तथा 
संसदीय कार्य पर जोर दिया जाने लगा | 920 में हुए साम्यवादी अन्तरराष्ट्रीय के द्वितीय सम्मेलन 
के समय से वामपंथी क्षेत्रों में क्रिन्तिकारी संगठन की जो प्रणाली प्रचलित थी उसका पटना सम्मे- 
लन के साथ-साथ अन्त हो गया | 949 के वाद समाजवादी दल ने सामाजिक तथा आथिक समस्याओं 
के प्रति रचनात्मक दृष्टिकोण अपनाया है और लोकतांनिक कार्यप्रणाली का अनुसरण करने का 
प्रयत्त किया है । 952 के गया सम्मेलन में दल की राष्ट्रीय कार्यकारिणी के सम्मेलन के सदस्यों 
में से नाम निर्देशित करने और चुनने की लोकतान्त्रिक प्रणाली अपनायी गयी । 953 में इलाहा- 
वाद में यह निर्णय किया गया कि चुनावों में त्रिकोण संघर्षों से बचने के लिए विरोधी दलों के साथ 
चुनाव समभौते किये जायेँ। किन्तु संयुक्त मोचों तथा सम्मिलित सरकारों का समर्थन नहीं किया 
गया । 955 में गया से जो नीति-सम्बन्धी वक्तव्य प्रकाशित किया गया उसमें दल के पृथक व्यक्तित्व 
को बनाये रखने के लिए यह निश्चय किया गया कि कांग्रेस, साम्यवादियों तथा हिन्दू सम्प्रदायवादी 
दलों के साथ कोई समझौता अथवा तालमेल नहीं किया जायथगा | 956 में बंगलौर में 957 में 
आने वाले चनावों को ध्यान में रखते हुए इस कठोर नीति में कुछ परिवर्तन किया गया और विशिष्ट 
परिस्थितियों में चुनाव-सम्वन्धी तालमेल करने की अनुज्ञा दे दी गयी । 

6 अक्टबर, 959 को वम्बई में प्रजा समाजवादी दल की राष्ट्रीय कार्यकारिणी की बैठक 
हुई और उसमें भारत के लिए वारह-सूत्री कार्यक्रम निर्धारित किया गया । यह स्वीकार किया गया 
कि क्ृपक उत्पादन को बढ़ाना देश की सबसे बड़ी आवश्यकता है, और उसके लिए सेवा सहकारी 
समितियों का समर्थन किया गया । इस बात की सिफारिश की गयी कि भूमि की उच्चतम सीमा 
निर्धारित की जाय तथा खेती की उपजों के मूल्य ऐसे स्तर पर विश्चित किये जायें जिससे किसानों 
को समुचित पारिश्रमिक मिल सके । वेकारी को कम करने तथा दलित और पिछड़े वर्गों के जीवन- 
स्तर को उठाने पर भी बल दिया गया । सरकार तथा लोकप्रशासन के क्षेत्रों में सिफारिश की गयी 
कि कार्यपालिका को न्यायपालिका से हर स्तर पर पृथक किया जाय, अ्रष्टाचार-विरोधी न्याप्राधि- 
करण स्थापित किये जायेँ जिनकी प्रास्थिति (हैसियत) उच्च न्यायालयों के समकक्ष हो और प्रशासन 
का वलवन्त राय मेहता समिति के सुझावों के आधार पर विकेन्द्रीकरण किया जाय । स्पष्ट है कि 
प्रजा समाजवादी दल कृषक तथा औद्योगिक उत्पादन की वृद्धि, न्‍्यायोचित वितरण तथा लोकतांतचिक 
विकेन्द्रीकरण का समर्थक है ! उसने साम्यवादियों की विदेशों के प्रति जो भक्ति और सम्बन्ध हैं 
उनकी निन्‍दा की है । उसका आधारभूत राजनीतिक तथा आर्थिक सिद्धान्त राष्ट्रवाद, धर्म-निरपेक्षता- 

न्त्रिक विकेन्द्रीकरण तथा नियोजित विकास का समत्वय करना हूं। 
प्रकरण 2 
नरेन्द्रदेव 


वाद, लोकत 


. प्रस्तावना नि 
आचार्य नरेन्द्रदेव (889- 9 56) का जन्म विक्रम सम्वत 946 (889 ई.) में कातिक 


शबल अष्टमी को हुआ था और फरवरी 95 6 में उनका देहान्त हुआ। वे हिन्दी तथा अंग्रेजी दोनों 
के ही उत्कृष्ट वक्ता तथा लेखक ये । उन्होंने तिलक तथा 224: अतिवादी सा के अनु- 
यायी के रूप में अपना राजनीतिक जीवन आरम्म किया । जब न्वीजी के असहयोग आन्दोलन 
आरम्भ किया तो नरेन्द्रदेव उसमें सम्मिलित हो गये । बीस वर्ष से भी अधिक उनका काशी विद्या- 
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पीठ के साथ सम्बन्ध रहा । 934 में उन्होंने अखिल भारतीय कांग्रेस समाजवादी दल के उद्घाटन 
सम्मेलव का सभापतित्व किया । उनकी प्रमुख समाजवादी बुद्धिजीवियों तथा प्रचारकों में गणना थी। 
उनकी भारत के किसान आन्दोलन में भी गहरी रुचि थी । वे अखिल भारतीय किसान सभा के 
संस्थापकों में से थे । दो बार वे उस सभा के अध्यक्ष निर्वाचित हुए । 936 में लखनऊ कांग्रेस के 
बाद जवाहरलाल नेहरू ने उन्हें कांग्रेस कार्यकारिणी में स्थान दिया । वे अनेक वर्ष तक अखिल भार- 
तीय काँग्रेस समिति की कार्यकारिणी समिति के सदस्य रहे । वे इस पक्ष में नहीं थे कि समाजवादी 
कांग्रेस से पृथक हों, किन्तु दल के निर्णय के सामने उन्हें कुकना पड़ा । 947 में कांग्रेस की अध्य- 
क्षता के लिए नरेन्द्रदेव का नाम सुझाया गया, किन्तु सम्भवतः बललभ भाई पटेल ने उनका विरोध 
किया । नरेन्द्रदेव ने समाजवादी दल तथा क्ृषक मजदूर प्रजा पार्टी के विलय का, जो दिसम्बर 
952 में सम्पन्न हुआ था, विरोध किया था । 


2. नरेन्द्रदेव के चिन्तत का दाशनिक आधार 


नरेन्द्रदेव बौद्ध दर्शन के प्रकाण्ड पण्डित थे | उन्हें संस्कृत तथा पाली का ज्ञान था। फ्रान्स के 
विद्वानों ने बौद्ध धर्म और दर्शन पर जो काम किया था उससे नरेन्द्रदेव का घनिष्ठ परिचय था । 
किन्तु आस्था से वे बौद्ध नहीं थे। फिर भी सम्भवतः उन्हें बौद्ध चिन्तन की लोकीत्तरता-विरोधी 
प्रवृत्ति से सहानुभूति थी। उनका विचार था कि आस्तिकता भारतीय संस्कृति का सार नहीं है, 
उसका मूल तत्व यह धारणा है कि विश्व नैतिक नियमों द्वारा शासित होता है ।" 

नरेन्द्रदेव तथा जयप्रकाश नारायण विचारधारा की दृष्टि से माक्संवादी थे, यद्यपि गान्धीजी 
के साथ उतका घनिष्ठ सम्बन्ध था और गान्धीजी का उन दोनों पर व्यक्तिगत स्नेह था। नरेन्द्रदेव ने 
इन्द्वात्मक भौतिकवाद के दर्शन की विशद व्याख्या नहीं की, फिर भी उन्होंने उसके सामान्य सिद्धान्तों 
का विवेचल किया । उनका कहना था कि वास्तविकता जटिल है, किन्तु दन्द्ात्मक पद्धति वास्त- 
विकता को उसके समग्र तथा जटिल रूप में समभने का प्रयत्न करती है ।” वे इन्द्रवाद के सिद्धान्त तथा 
पद्धति को स्वीकार करते थे, किन्तु इसमें सन्देह है कि वे माक्संवादी के रूप में भोतिकवाद के समग्र 
दर्शन को अंगीकार करने के लिए उद्यत थे | फिर भी बे मार्क्सवाद को भौतिकवादी एकत्ववाद के 
रूप में मानते थे ओर गति की सार्वभौमता को स्वीकार करते थे जिसका अर्थ है कि विश्व एक 
प्रक्रिया है। नरेच्द्रदेव वैज्ञानिक समाजवादी होते का दाबा करते थे । उनका कहना था, “हमारे 
सामने जो काम है उसे हम तभी पूरा कर सकते हैं जब हम समाजवाद के सिद्धान्तों और उद्देश्यों 
को हृदयंगम कर लें तथा परिस्थितियों के सही ज्ञाव के लिए माकसे द्वारा प्रतिपादित इनन्दात्मक 
पद्धति को समझें और उसे अपने कार्यकलाप का आधार बनाने का प्रयत्त करें। हमें वैज्ञानिक 
समाजवाद का आश्रय लेता चाहिए, और यूरोपियाई समाजवाद अथवा सामाजिक सुधारवाद से बचने 
का प्रयत्त करना चाहिए। विद्यमान सामाजिक व्यवस्था का क्रान्तिकारी रूपान्तर ही परिस्थितियों 
की आवश्यकता को पूरा कर सकता है। उससे कम किसी चीज से काम नहीं चल सकता ।”* 

नरेन्द्रदेव नेतिक समाजवादी थे । उन्हें नैतिक मूल्यों की प्राथमिकता में विश्वास था। वे 
समाजवाद को एक सांस्कृतिक आन्दोलन भी मानते थे, इसीलिए उन्होंने समाजवाद के मानववादी 
आधार पर बल दिया। उन्होंने हिन्दू तथा वौद्ध चिन्तन का ग्रम्भीर अध्ययन किया था, जिसके 
फलस्वरूप मूल्यों की पवित्रता में उवकी आस्था अधिक गहरी हो गयी थी। उन्होंने सत्य की 
व्यवहारवादी कसौटी को स्वीकार करने से स्पष्टत: इनकार किया । उनकी दृष्टि में सत्य प्राथमिक 


5. किन्तु नरेन्धदेव ने कहा कि अगस्त 947 तक कांग्रेत एक राष्ट्रीय मार्चा यो, भब वह अपने उस रूप की खो 
बैठी है जोर एक पार्टी बन गयी है। उन्होंने कांग्रेस की सत्तावादी तथा केन्द्रीकरण की प्रवृत्तियों की आलोचना 
का । 'राष्ट्रीयता नौर समाजवाद', पृ. 3]7-9 


वही, पृ, 334. 
नरेच्रदेव, 5०दवाएा। थे औदाएगारदा स्‍ 2००४०, पृ. [48 (पदूमा पच्तीकेशन्स, वम्बई ]946) । 
वही, पृ. 24-25. 
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तथा बुनियादी चीज थी किन्तु इसके बावजूद वे मान्धीजी के अहिंसा के सिद्धान्त को समग्र रूप में 
मानने के लिए तैयार नहीं थे । 


3. नरेन्द्रदेव के राजनीतिक विचार 


इतिहास एक निरन्तर गतिमान प्रवाह तथा सामाजिक घटनाक्रम है, इस बात को गत्यात्मक 
ऐतिहासिक पद्धति के द्वारा ही समझा जा सकता है । विश्व में कोई वस्तु स्थिरता की अवस्था में 
नहीं है । नरेन्द्रदेव को इतिहास की भौतिक व्याख्या में विश्वास था । एक मावसंवादी होने के नाते 
वे मानते थे कि पूंजीवाद के विकास की सम्भावनाएँ समाप्त हो चुकी हैं ।” एकाधिकार की वद्धि ते 
पूंजीवाद के प्रसारवादी शिकंजे को और भी अधिक मजबूत वना दिया है। मानव जाति को युद्ध की 
व्यापक विभीषिका तथा संकटों से बचाने का एकमात्र उपाय वैज्ञानिक समाजवाद को अंगीकार करना 
है। उन्होंने कहा, “मार्क्स का कहना केवल यह था कि कोई विचार इतिहास के क्रम को तभी 
प्रभावित कर सकता है जब वह वास्तविकता का रूप घारण कर ले और इस प्रकार स्वयं एक वस्तु 
वन जाय । उसने मानस तथा द्रव्य के सापेक्ष महत्व का कहीं विवेचन नहीं किया है। दोनों का समात 
महत्व है । मनुष्य वस्तुगत परिस्थिति के बिना स्वतन्त्र रूप से किसी भी वस्तु का तिर्माण नहीं कर 
सकता, और न कोई वस्तुगत परिस्थिति तव तक मानव हारा वांछित फल उत्पन्न कर सकती है जब 
तक कि मनुष्य स्वयं उसमें सक्तिय भाग न ले । उसने इस पद (इन्द्वात्तक मौतिकवाद) का प्रयोग 
केवल इसलिए किया है जिससे उसकी पद्धति तथा हेगेल के प्रत्ययवाद के बीच, जो आनुभमविकजगत 
की सत्ता से इनकार करता तथा केवल एक निरपेक्ष प्रत्यय को अंगीकार करता है, भेद स्पष्ट हो 
जाय । मार्क्स इस वात को स्वीकार करता है कि इतिहास के विकास में अनेक कारण कार्य करते 
हैं 577४: मार्क्स ने सदैव यह स्वीकार किया कि जो वस्तु मूलतः किसी अन्य वस्तु से व्युत्पन्न होती 
है उसमें स्वयं एक स्वतन्त्र कारण बन जाने की क्षमता भी विद्यमान रहती है। अतः यह कहना 
असत्य है कि मार्क्स ने ऐतिहासिक विकास का केवल एक ही कारण माना ।” इस प्रकार नरेन्द्रदेव 
ने यह माना कि उत्पादन की व्यवस्था पर गैर-आथिक तत्वों का भी प्रभाव पड़ता हैं। किन्तु मेरे 
विचार में नरेन्द्रदेव की यह धारणा सही नहीं है कि माकक्‍्से द्रव्य तथा मानस दोनों को समान महत्व 
देता था | वे इतिहास की मार्क्सवादी एकत्ववादी धारणा की दे कार्त की दैत॒वादी भाषा में व्याख्या 
करने का प्रयत्न कर रहे हैं । मार्क्स के अनुसार भोतिक वास्तविकता तथा चेतना, इन दोनों में से 
पहली वस्तु निस्सन्देह प्राथमिक तथा आधारभूत है । नरेन्द्रदेव की व्याख्या तो वस्तुतः माक्स के मूल 
सिद्धान्त का संशोधन है । हा 
नरेन्द्रदेव पर बुखारिन की प्रसिद्ध पुस्तक “हिस्टोरीकल मैटीरियलिज्म' (ऐतिहासिक भौतिक- 
बाद) का प्रभाव पड़ा था । उत्होंने बुखारिन की वर्गों की कसौटी पर विभाजन के सिद्धान्त को 
स्वीकार किया । उसकी भाँति वे भी मानते थे कि समाज भ पूंजीपतियों तथा सर्वहारा के अतिरिक्त 
अन्य वर्ग भी होते हैं, जैसे मध्य वर्ग, संक्रमण वर्ग तथा मिश्रित वर्ग । पु लोकतान्त्रिक समाजवाद के 
समर्थक होने के नाते नरेच््रदेव राज्य के नौकरशाही हस्तक्षप #ै विरुद्ध थे । इसलिए उनका प्रस्ताव 
था कि मजदूरों का एक वर्ग के रूप में उद्योग के प्रवन्‍्ध में साभा होना चाहिए। यद्यपि उनका 
गान्धीजी से घनिष्ठ सम्बन्ध था, फिर भी उन्होंने वर्गे-संघर्ष के सिद्धान्त का परित्याग नहीं किया। 
उन्होंने कहा, “दिश में समाज के विभिन्न वर्गों के बीच विभेदीकरण की प्रक्रिया अधिकाधिक द्ुत गति 


से कार्य कर रही है जिसके परिणामस्वरूप उच्च तथा मध्य वर्गों के अधिकाधिक अंग राष्ट्रीय 
हो रहा है और वे वहुसंख्थक जनसमुदाय 


आन्दोलन से पृथक होते जा रहे हैं । नये वर्गों का निर्माण गे मुदार 
से अलग हो रहे हैं| हमारा कर्तव्य है कि उस एकता के लिए जिसका कोई आधार नहीं है, 
_ ऊ_ऊऊर््लचवचैंप- 


9 वही, पृ. ।38. 
]0 वही, १. 20-2. कु 
]] नरेन्‍्द्रदेव माव्स को मानववादी मानते थे । 


]2 वही, पृ. 47-9. 


प्राष्ट्रीयता औौर समाजवाद', पृ. 307! 
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पीठ के साथ सम्बन्ध रहा । 934 में उन्होंने अखिल भारतीय कांग्रेस समाजवादी दल के उद्घाटन 
सम्मेलव का सभापतित्व किया । उनकी प्रमुख समाजवादी बुद्धिजीवियों,तथा प्रचारकों में गणना थी । 
उनकी भारत के किसान आन्दोलन में भी गहरी रुचि थी। वे अखिल भारतीय किसान सभा के 
संस्थापकों में से थे । दो बार वे उस सभा के अध्यक्ष निर्वाचित हुए। 936 में लखनऊ कांग्रेस के 
बाद जवाहरलाल नेहरू ने उन्हें कांग्रेस कार्यकारिणी में स्थाव दिया । वे अनेक वर्ष तक अखिल भार- 
तीय काँग्रेस समिति की कार्यकारिणी समिति के सदस्य रहे । वे इस पक्ष में नहीं थे कि समाजवादी 
कांग्रेस से पृथक हों, किन्तु दल के निर्णय के सामने उन्हें कुकता पड़ा । 947 में कांग्रेस की अध्य- 
क्षता के लिए नरेन्‍्द्रदेव का नाम सुझाया गया, किन्तु सम्मवत: वल्लभ भाई पटेल ने उनका विरोध 
किया । नरेच्धदेव ने समाजवादी दल तथा कृषक मजदूर प्रजा पार्टी के विलय का, जो विसम्बर 
952 में सम्पन्न हुआ था, विरोध किया था । 


2. नरेन्द्रदेव के चिन्तन का दार्शनिक आधार 


नरेन्द्रदेव बौद्ध दर्शन के प्रकाण्ड पण्डित थे । उन्हें संसक्षत तथा पाली का ज्ञान था । फ्रान्स के 
विद्वानों ने बौद्ध धर्म और दर्शन पर जो काम किया था उससे नरेन्द्रदेव का घनिष्ठ परिचय था । 
किन्तु आस्था से वे बौद्ध नहीं थे। फिर भी सम्भवतः उन्हें बौद्ध चिन्तन की लोकोत्तरता-विरोधी 
प्रवृत्ति से सहानुभृति थी। उनका विचार था कि आस्तिकता भारतीय संस्कृति का सार नहीं है, 
उसका मूल तत्व यह धारणा है कि विश्व नैतिक नियमों द्वारा शासित होता है ।* 

नरेन्द्रदेव तथा जयप्रकाश नारायण विचारधारा की दृष्टि से माक्संवादी थे, यद्यपि गान्धीजी 
के साथ उनका घतनिष्ठ सम्बन्ध था और गान्धीजी का उन दोनों पर व्यक्तिगत स्तेह था। नरेन्‍्द्रदेव ने 
इन्द्ात्मक भोतिकवाद के दर्शन की विशद व्याख्या नहीं की, फिर भी उन्होंने उसके सामान्य सिद्धान्तों 
का विवेचन किया। उनका कहना था कि वास्तविकता जटिल है, किन्तु इन्द्वात्मक पद्धति वास्त- 
विकता को उसके समग्र तथा जटिल रूप में समभने का प्रयत्न करती है ।” वे द्वन्द्ववाद के सिद्धान्त तथा 
पद्धति को स्वीकार करते थे, किन्तु इसमें सन्देह है कि वे मारक्सवादी के रूप में भौतिकवाद के समग्र 
दक्न को अंगीकार करने के लिए उद्यत थे । फिर भी वे माक्संवाद को भोतिकवादी एकत्ववाद के 
रूप में मातते थे और गति की सार्वमौमता को स्वीकार करते थे जिसका अर्थ है कि विश्व एक 
प्रक्रिया है | नरेन्द्रदेव वेशानिक समाजवादी होने का दाबा करते थे । उनका कहना था, “हमारे 
सामने जो काम है उसे हम तभी पूरा कर सकते हैं जब हम समाजवाद के सिद्धान्तों और उद्देश्यों 
को हृदयंगम कर लें तथा परिस्थितियों के सही ज्ञात के लिए माकक्‍से द्वारा प्रतिपादित हन्दात्मक 
पद्धति को समझें और उसे अपने कार्यकलाप का आधार बनाते का प्रयत्न करें। हमें वैज्ञानिक 
समाजवाद का आश्रय लेना चाहिए, ओर यूरोपियाई समाजवाद अथवा सामाजिक सुधारवाद से बचने 
का प्रयत्त करना चाहिए। विद्यमान सामाजिक व्यवस्था का क्रान्तिकारी रूपान्तर ही परिस्थितियों 
का आवश्यकता को पूरा कर सकता है । उससे कम किसी चीज से काम तहीं चल सकता ।/” 

तरेन्द्रदेव नैतिक समाजवादी थे । उन्हें नैतिक मूल्यों की प्राथमिकता में विश्वास था। वे 
समाजवाद को एक सांस्कृतिक आन्दोलन भी मानते थे, इसीलिए उन्होंने समाजवाद के मानववादी 
आधार पर बल दिया। उन्होंने हिन्दू तथा बौद्ध चिन्तन का गम्भीर अध्ययन किया था, जिसके 
फलस्वरूप मूल्यों की पवित्रता में उनकी आस्था अधिक गहरी हो गयी थी। उन्होंने सत्य की 
व्यवहारवादी कसौटी को स्वीकार करने से स्पष्टतः इनकार किया | उनकी हृष्टि में सत्य प्राथमिक 


$ किन्तु नरेन्द्रदेव ने कहा कि बगस्‍्त 947 तक कांग्रेस एक राष्ट्रीय मोर्चा यो, बत्र वह अपने उस रूप को खो 
बैठी है जोर एक पार्टी वन गयी है। उन्होंने कांग्रेस की सत्तावादी तथा केन्द्रीकरण की प्रवृत्तियों की जालोचना 
का । 'राष्ट्रीयता भोर समाजवाद', पृ. 3]7-9 


6 दही, पृ. 334. ह 
7 नरेखदेव, ७०८ंद॥ डे दिाशिएो ००ाएागा, प. ]48 (पद्‌मा पब्जीकेशन्स, वम्बई ] 946) । 
8 वही, १. 24-25. 
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भारत में शोपित जनता के संगठन के द्वारा सम्पादित करना होगा । उनकी हृष्ठि में भारतीय 
स्वतन्त्रता संग्राम के आधार को व्यापक बनाने के लिए जनता में रचनात्मक कार्य करना आवश्यक 
था ।४ भारत में ब्रिटिश साम्राज्यवाद देशी राजाओं , पूंजीपतियों तथा सामन्‍्तों की सहायता से अपनी 
जड़ों को मजबूत करने का प्रयत्न कर रहा था। इस प्रकार शोषण की व्यवस्था के स्तम्मों को ह्ढ़ 
वनाया जा रहा था। पूंजीपतियों ने भी जमींदारों के साथ समभौता कर लिया था। प्रतिक्रान्तिकारी 
दक्तियों के इन गठवन्धनों ने शोपित जनता के कार्य को भी कठिन वना दिया था। उसे देश की 
राजनीतिक तथा आधिक दोनों ही प्रकार की मुक्ति के लिए संघर्ष करना था। ऐसी स्थिति में 
औद्योगिक मजदूरों, किसानों तथा निम्न मध्य वर्गों का संयुक्त मोर्चा आवश्यक हो गया था। इसी 
७5 | कक हे 
प्रकार आधिक तथा राजनीतिक संघर्ष सफलता की अधिक आज्ञा के साथ चलाया जा सकता था। 
इसीलिए नरेन्द्रदेव ने देश के स्वाधीनता संग्राम के आधार को मजबूत बनाने पर वल दिया। उन्हें 
आश्या थी कि द्वितीय विश्वयुद्ध के उपरान्त संसार में अनेक जनक्रान्तियाँ होंगी । 
हि नरेन्द्रदेव भारत के कृपक पुनतिर्माण में विद्वास करते थे । वे इस पक्ष में थे कि किसानों 
के आथिक अधिकारों की प्राप्ति के लिए किसान सभाओं को संगठित किया _जाय। उनका आग्रह 
था कि सभी प्रकार के किसानों की शक्तियों को एक जुट किया जाय । उन्होंने ग्राम विकास के लिए 
साल्लरता अभियान का समर्थव किया । वे जनसमुदाय की शिक्षा को प्रगति की आवश्यक शर्ते मानते 
थे | भारत में किसानों तथा खेतिहर मजदूरों की समस्याएँ वड़ी विकराल थीं। जो जनसमुदाय 
सेती-वाड़ी में लगे हुए थे उनका भयंकर गरीबी से किसी न किसी प्रकार उद्धार करना आवश्यक था । 
इसके लिए देहाती जीवन के पुनरनिर्माण की एक कान्तिकारी योजना की आवश्यकता थी । नरेन्द्रदेव 
स्तालिन की इस बात से पूर्णतः: सहमत थे कि किसानों के विशाल' समुदाय को समाजवादी मा 
धारा से अनुप्राणित करना आवश्यक है ॥” बहुसंख्यक किसानों को देश के समाजवादी 8088 हे 
योजना से सम्बन्ध करने के लिए सहकारी समितियों को संगठित करता और उन्हें सुहृढ़ वनाना अति 
आवश्यक था । नरेच्ददेव ने कृषि को सहकारी आधार पर संगठित करने का समर्थन हक | 5५ 
आग्रह था कि ऋण निरस्त कर दिये जायें और किसानों के लाभ के लिए सस्ते व्याज के कि वास्त- 
व्यवस्था की जाय । भूमि-व्यवस्था का करान्तिकारी रूपान्तर करने के लिए आवश्यक हि 
लि 8 जा लिये थे उनका उन्मूलन कर दिया जाय | किन्तु 
विक कृषकों तथा राज्य के बीच जो बहुत से विचौलिये थे उ मर है 2802 
ध है ५.५ 28 गे के बर्गगत दृष्टिकोण से देखने के लिए तेयार नहीं थे । 
नरेन्द्रदेव राष्ट्रीय समस्याओं को किसानों के वर्गगत दृष्टिकों टी 
लक कि ऐसा ग्राम्यवाद बताया जो क्रिसानो की 
उन्होंने “किसानवाद' की निन्‍्दा की, उसे एक प्रकार का ऐ था अके कियानिवार का 
विचारधारा को आवश्यकता से अधिक महत्व देता ३: ४००8 नरेन्द्रदेव इस पक्ष में थे कि 
डी ० के आक, ि कारक ः उत त्पन्न 2! 2 
कहाँ देहात तथा नगरों के बीच हानिक सधप मे के के की स्थापना की जाय । जनता 
2 हु वयम आ म बह क्षाओं से अनुप्राणित करने के लिए 
के पिछड़ेपन को दूर करने तथा उसे नवीन आदशों हक ४ सती ते किसी रूप में नवीन जीवन 
नरेन्द्रदेव ने इस बात का समर्थन किया कि भारत के गाँवों 
५ 99 
आन्दा मम किया जाय । हे न्‍तका-प्रमाव पड़ा था । 
आन्दोलन आारस्भ किय य 2. आम हड़ताल' के श्रमसंघवादी सिद्धान्त का प्रभाव पड़ा था 
नरेन्द्रदेव पर जाज सोरेल के आम हड़ रात्मक तथा कार्यनीतिक दोनो ही हप्टियों 
उन्हें विश्वास था कि आम हड़ताल भावनात्मक-विचारधारात् 





23 बही, पृ. 68-69. 
24 बहा, पृ, 87. 
25 वही, पृ. 49. 
26 बही, १. 39. 
27 बही, पृ. 87. 
28 बही, पृ. 6. 
29 बही, पृ. 54. 
39 बही, पृ. 83. 
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विलाप करना छोड़ दें और उन तरीकों को ढूंढ़ निकालें जिनसे राष्ट्रीय सघर्ष, जो भब तक प्रधानतः 
मध्य वर्ग का आन्दोलन रहा है, अधिक तीब्र बताया जा सके । मेरी भावना है कि इसका एकमात्र 
उपाय यह है कि जनसमुदाय को आर्थिक आधार तथा वर्ग-चेतना की बुनियाद पर संगठित करके 
आन्दोलन को अधिक व्यापक रूप प्रदात किया जाय | प्रचार तथा संगठन ही ऐसे दो साधन हैं 
जिनके द्वारा किसी वर्ग को आत्मसचेत बनाया जा सकता है ।” नरेच्द्रदेव ने भारत की सामाजिक 
तथा आर्थिक समस्याओं को वर्ग-संघर्ष के हष्टिकोण से समभने का प्रयत्न किया । वे इस पक्ष में थे 
कि निम्न मध्य वर्गों तथा सामान्य जनता के बीच मैन्नी सम्बन्ध कायम किये जाये । उत्का कहना 
था कि साधारण जनससुदाय अनुल्लंघनीय अधिकारों तथा लोक प्रभुत्व के सामान्य सिद्धान्तों से 
आक्ृष्ट नहीं हो सकता । उसमें वर्ग-चेतना तभी उत्पन्न हो सकती है जबकि उससे आशिक हितों की 
भाषा में बात की जाय ।समाजवादी क्रान्ति के सम्बन्ध में नरेच्द्रदेव लेनित के विचार से सहमत 
थे। लेनिन के अनुसार यह अनिवार्य नहीं है कि समाजवादी क्रान्ति पहले उस देझ्ष में हो जो 
औद्योगिक दृष्टि से सबसे अधिक विकसित है, वह तो उस देश में होगी जहाँ साम्राज्यवादी श्ुंखला 
सवसे दुर्बल है ।'* नरेन्द्रदेव श्रसिक वर्ग को साज्राज्य-विरोधी संघर्ष का हरावल' (अग्नगामी टुकड़ी) 
तथा किसानों और बुद्धिजीवियों को उसका सहायक मानते थे ।?* उन्हें कोरे सुधारवाद और संवि- 
धानवाद से सहानुभूति तहीं थी |!” उनका कहना था कि जनसमुदास को क्रियाशील बनाने तथा देश 
को लोकतनन्‍्त्र के लिए तैयार करने का एकमात्र उपाय यह है कि किसी लोकहितकारी आ्थिक 
विचारधारा को अंगरीकार करके राष्ट्रीय संग्राम का समाजीकरण किया जाय ।”* 

नरेच्द्रदेव ने देश में समाजवादी आन्दोलन तथा राष्ट्रीय आन्दोलन के बीच सम्बन्ध स्थापित 
करने का प्रयत्न किया । उस समय भारत पूंजीवादी लोकतान्त्रिक क्रान्ति के दौर से ग्रुजर रहा 
था । नरेन्द्रदेव ने कट्टर मतवादी हष्टिकोण वहीं अपनाया और न उन्होंने देश को विदेशी सा म्राज्य- 
वाद के जुए से मुक्त करने के लिए निम्नमध्यवर्गीय तत्वों के साथ मिलकर संघर्ष करने से इनकार 
किया | उनकी भावना थी कि समाजवादियों को राष्ट्रीय मुक्ति-संग्राम में सम्मिलित होना चाहिए । 
उनका कहना था कि यदि समाजवादियों ने अपने को देश में चल रहे राष्ट्रीय स्वातन्व्य संघर्ष से 
पृथक रखा तो उनका यह कार्य आत्महत्या करने के समान होगा । वे स्वाधीतता-संग्राम को सबसे 
अधिक आवश्यक और महत्वपूर्ण मानते थे | उन्होंने समाजवादियों को यह मानने की सलाह दी कि 
एक ओऔपनिवेशिक देश के लिए राजनीतिक स्वतन्त्रता 'समाजवाद के मार्ग में एक अपरिहाये अवस्था 
है ।” नरेन्द्रदेव ने कांग्रेस के अगस्त 942 के प्रस्ताव का समर्थन किया, और कहा कि यह प्रस्ताव 
स्वतन्त्रता के सामाजिक पहलू की व्याख्या करता हैं ।” वह खेतों तथा कारखानों को सम्पूर्ण शक्ति 
को श्रमिक वर्ग में निहित करना चाहता है | उनकी दृष्टि में अगस्त प्रस्ताव का उद्देश्य जनसाधारण 
को सर्वोच्चता स्थापित करना था । नरेन्द्रदेव जनसमुदाय की एकता के समर्थक थे । वे चाहते थे कि 
जनसमुदाय की क्रान्तिकारी भावना को तीब्र किया जाय, और उन्होंने स्वयं जनता को क्रान्तिकारी 
कार्यवाही के लिए उत्तेजित करने के लिए कार्य भी किया । उनका विचार था कि सामाजिक तथा 
आशिक मुक्ति के जिस कार्य को पद्दिचमी यूरोप में अठारहवीं शताब्दी में पूँजीपतियों ने किया था उसे 
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प्रकरण 3 
जयप्रकाश नारायण 


. प्रस्तावना 


जयप्रकाश नारायण का जन्म 902 में हुआ था । उन्होंने गान्धीवादी असहयोगी तथा मग- 
वद्गीता के दर्शन के अनुयायी के रूप में अपना जीवन आरम्भ किया । जब बे अमेरिका में विद्याध्य- 
बन कर रहे थे, उसी समय पूर्वी यूरोप के बुद्धिजीवियों से उनका सम्पर्क हुआ और फलस्वरूप वे 
मार्क्सवादी वन गये । उन पर एम. एन. राय की तीक्षण रचनाओं का भी प्रभाव पड़ा, किन्तु मार्क्स- 
वादी होने पर भी वे रूसी क्रान्ति के समर्थक नहीं थे । रूस की बौलशेविक पार्टी ने जो कूर कृत्य 
किये थे उससे उनकी नैतिक चेतना को भारी आघात पहुँचा था। चतुर्थ दशक में उन्होंने साम्यवादियों 
के साथ संयुक्त जन मोर्चे का समर्थन किया था, किन्तु 940 में उन्होंने साम्यवादियों के साथ संयुक्त 
मोर्चे की मर्त्सना की, और तब से वे साम्यवाद के सत्तावादी कठोर नियंत्रण के प्रमुख आलोचक बने 
हुए हैं ।" पिछले दिनों में तिव्वत के प्रश्न को लेकर उन्होंने चीन के साम्यवादियों की उद्धतता तथा 
सिद्धान्तहीन साम्राज्यवाद की कटु आलोचना और निन्‍दा की है। 

जयप्रकाश नारायण भारतीय सभाजवाद के प्रमुख नेता,.प्रचा रक तथा श्रवक्ता रहे थे । उन्होंने 
934 में मारतीय कांग्रेस समाजवादी दल की स्थापना में अभिक्रम किया था, और दल तथा उसके 
कार्यक्रम को लोकप्रिय बनाने के काम में अद्भुत प्रतिभा का परिचय दिया था । 

जयप्रकाश नारायण एक महान राष्ट्रीय संघर्षकर्ता रहे हैं। 942 के क्रान्तिकारी आन्दोलन 
में उन्होंने वीरोचित ख्याति प्राप्त कर ली। वे हजारीबाग केन्द्रीय कारागार से माग निकले ओर 
स्वाघीनता संग्राम का संगठन किया । किन्तु वे पुतः गिरफ्तार कर लिये गये और जैल में डाल दिये 
गये । अप्रैल 946 में उन्हें मुक्त कर दिया गया। 946 में गान्धीजी ने कांग्रेस की अध्यक्षता के 
लिए उनका नाम प्रस्तावित किया किन्तु कांग्रेस की कार्यकारिणी ने उसे स्वीकार तहीं किया। उन्होने 
कैविनिट मिशन योजना का विरोध किया, क्योंकि 946 में कांग्रेस समाजवादी दल जन-करान्ति की 
बात सोच रहा था। उन्होंने मविष्यवाणी की कि यदि इंगलैण्ड की सरकार ने भारतीय संविधान 


सभा द्वारा निर्मित संविधान को स्वीकार नहीं किया तो जनक्रान्ति उमड़ पड़ेगी । 

तथा जयप्रकाश नारायण के वीच इस समस्या पर बातचीत 
के क्षेत्रों में कांग्रेस तथा प्रजासमाजवादी दल के वीच सह- 
किन्तु बैतूल के सम्मेलन में समाजवादी नेताओं ने समभोते 


० 


953 में जवाहरलाल नेहरू 
हुई कि राष्ट्रीय पुनर्निर्माण तथा विकास 
योग किस प्रकार स्थापित किया जाय । 
की बातचीत को अस्वीकार कर दिया । रु रियर 

गान्धीजी की मृत्यु के उपरान्त जयप्रकाश नारायण के राजवीतिक व्यक्तित्व 02 
न्तर हो गया । उन्हें संस्थागत तथा बाह्य परिवतनों की उपादेयता में सन्देह होने लगा आर व 


गास्धीजी ने वल दिया था। 954 में 
्न्ताः $त के उस सिद्धान्त को मानने लगे जिस पर गास्धीजी ने व जन 
रक परिवर्तन के उस सिद्धान्त को और आगे चलकर दलगत राजनीति 


उन्होंने प्रसोपा की राष्ट्रीय कार्यकारिणी से त्यागपत्र दे दिया लग ह हे 
से अपना सम्बन्ध विच्छिन्न कर लिया । 954 में उन्होंने अपने को एक जे ध 
सर्वोदय आन्दोलन के लिए समर्पित कर दिया । 


2. जयप्रकाश नारायण के राजनीतिक विचार ॥॒ मल 
त्तीषी के रूप में जयप्रकाश नारायण की द्वक्ति लक ३ 
ज्ञान था। महात्मा गान्वी उन्हें समाजवाः 02626 
होता है कि उत पर ब्रिदेग ते त अमेरिका 20 
को सामाजिक-आर्थिक पुनर्तिमाण का एक सम्पूर्ण सिद्ध 


एक समाजवादी म 
राजनीति के आर्थिक आधारों का स्पष्ट 
भारतीय बिद्वात मानते थे | ऐसा प्रतीत 
विचारों का प्रभाव पड़ा है । वे समाजवाद 


956 को भाहदीय समता 





दियों नवम्बर 8 
36 देखिये, जयप्रकाश नारायण का साम्यवादियों को लिखा गया पत्र, ग 


पत्नों में प्रकाशित । 
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से लाभदायक है । उनका विचार था कि आम हड़ताल के दो परिणाम होंगे । प्रथम, उससे देश की 
अर्थ-व्यवस्था पूर्णतः जर्जरित हो जायगी, और सम्पूर्ण आर्थिक ढाँचे के ठप्प हो जाने से विदेशी 
शोषक देश छोड़कर भाग जायेंगे । द्वितीय, आम हड़ताल को सफलतापूर्वक संगठित करने के फलस्वरूप 
जनता में प्रचण्ड शक्ति का उदय होगा जो सामाजिक ऋरन्ति की भूमिका का काम करेगी। उन्होंने 
कहा, “रूस के विपरीत भारत में अभी तक हड़ताल के श्रमजीवी अस्त्र को जनसमुदाय की कार्य- 
वाही के लिए संकेत के रूप में प्रयुक्त नहीं किया गया है; किन्तु श्रमिक वर्ग अपने राजनीतिक प्रभाव 
को तभी बढ़ा सकता है जबकि वह राष्ट्रीय संघर्ष में आम हड़ताल का प्रयोग करके तिम्त मध्यवर्ग 
को हड़ताल की क्रान्तिकारी सम्भावत्ताओं से अवगत करा दे ॥* ; | 

राजनीति में नरेन्द्रदेव ऐहिकवादी” राष्ट्रवाद के समर्थक थे । वे पुनरुत्थानवादी नहीं थे ।* 
उनका ऐहिकवाद धार्मिक स्वाध्याय के प्रति उदासीनता से उत्पन्न नहीं हुआ था, बल्कि उसका 
आधार उनका यह विश्वास था कि धर्मशास्त्रीय तथा लोकोत्तरवादी विचारों को बुद्धियुक्त सामाजिक 
नियोजन में बाधक नहीं होना चाहिए । 


4. निष्कर्ष 


नरेन्द्रदेव ने समाजवादी विचारों पर एक पुस्तक तथा अनेक लेख लिखे हैं। उत्तकी राज- 
त्तीतिक रचनाएँ बहुत मौलिक अथवा गम्भीर नहीं हैं, किन्तु वे ओजपूर्ण तथा प्रसादगुण सम्पन्न हैं ।* 
इसमें सन्देह है कि भारतीय समाजवादी कॉट्स्की, लुक्जम्बर्ग, टुगत, बारानोवस्की, हिल्फडिग, कूनो- 
और लूकाक्स की गम्भीर रचताओं से परिचित थे । नरेन्द्रदेव की रचनाओं का व्यावहारिक उद्देश्य 
है, क्योंकि उन्होंने जो कुछ लिखा था उसके मूल में समाजवादी आन्दोलन तथा किसान आन्दोलन को 
बल प्रदात करने का स्पष्ट मन्तव्य निहित था। 

नरेन्द्रदेव ने अपनी पुस्तक "राष्ट्रवाद तथा सामाजिक क्रान्ति' में राष्ट्रीय संघर्ष के आधार 
को विस्तृत करने का समर्थत किया है। उन्होंने इस बात पर बल दिया कि जनसमुदाय को संघर्ष 
में प्रवृत्त करने के लिए आ्थिक विचारधारा की आवश्यकता है | प्रायः यह मान लिया गया है कि 
समाजवादी ऋआन्ति का स्वरूप अन्तरराष्ट्रीय होता है और राष्ट्रवाद समाज का आवश्यक अंग नहीं 
है । कभी-कभी यह भी कहा जाता है कि समाजवादी राष्ट्रवाद के पूँनीवादी काल्पनिक आदर्श से 
ऊपर उठ गये हैं। किन्तु भारत के दीर्घकालीत स्वतन्त्रता संग्राम के सन्दर्भ में नरेन्द्रदेव तथा देश के 
अन्य समाजवादी नेताओं ने राष्ट्रीय मुक्ति संग्राम तथा श्रमिकों को विभिन्न प्रकार की दासता से 
मुक्त करने के आन्दोलन को मिलाने का प्रयत्न किया । एक समाजवादी सिद्धान्तकार के रूप में 
नरेन्द्रदेव पर मार्क्स के वर्ग-संघर्ष के सिद्धान्त का अधिक प्रभाव पड़ा था; उन्हें लेनित के सशस्त्र 
दल के द्वारा शक्ति पर अधिकार करने का सिद्धान्त पसन्द नहीं था। 
हे नरेन्द्रदेव ने समाजवाद के मानववादी आधारों को अधिक महत्व दिया । वे फ्रांत्स मेहरिंग 
के इस मत को स्वीकार करते थे कि मावर्स आधुनिक युग का प्रौमेधियुस था; वह मानववादी उत्साह 
से अनुप्रेरित था और शोषित तथा संतप्त मानवता की मुक्ति के हर प्रकार के कष्टों को सहन करने 
के लिए उद्यत था। मानववाद से सम्बद्ध होने के कारण मार्क्सवाद ने वर्तमान युग में एक प्रचण्ड 
क्रान्तिकारी दर्शन का रूप धारण कर लिया है, उसने करोड़ों लोगों को नयी दाशंनिक ज्योति प्रदान 


का है। नरेच्रदेव ने उत्माहपुर्वक कहा कि माक्सवाद को क्रियान्वित करके एक नवीन समाज का 
निर्माण करना सम्भव है ।४ 


3] वही, पृ. 70. 

32 नदरेद्धदेव, “राष्ट्रीयवा जौर समाजवाद', पृ, 335. 

33 वही, १. 544. 

34. न्‍ॉगाशाव॑ाय दाव॑ 5044 ८००४/०7 में पृ. 78-84 पर नरेन्द्रदेव ने ।935 के भारतीय शासन अधि- 
नियम का समाजवादी हृष्दि से समीक्षा को है । 

35 नरेन्द्रदेव, 'समाजवाद का मूलाधार मानवता, “राष्ट्रीयता और समाजवाद', पृ, 45]-56. 
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प्रकरण 3 
जयप्रकाश नारायण 
. प्रस्तावना 


जयप्रकाश नारायण का जत्म 902 में हुआ था । उन्होंने गान्धीवादी असहयोगी तथा भग- 
वद्गीता के दर्शन के अनुयायी के रूप में अपना जीवन आरम्भ किया । जब वे अमेरिका में विद्याध्य- 
यन कर रहे थे, उसी समय पूर्वी यूरोप के बुद्धिजीवियों से उनका सम्पर्क हुआ और फलस्वरूप वे 
माक्सवादी वन गये । उन पर एम. एन, राय की तीक्ष्ण रचनाओं का भी प्रभाव पड़ा, किन्तु माक्स- 
वादी होने पर भी वे रूसी क्रान्ति के समर्थक नहीं थे । रूस की बोौलशेविक पार्टी ने जो क्रूर कृत्य 
किये थे उससे उनकी नैतिक चेतना को भारी आघात पहुँचा था। चतुर्थ दशक में उन्होंने साम्यवादियों 
के साथ संयुक्त जन मोर्चे का समर्थन किया था, किन्तु 940 में उन्होंने साम्यवादियों के साथ संयुक्त 
मोर्चे की भरत्संना की, और तब से वे साम्यवाद के सत्तावादी कठोर नियंत्रण के प्रमुख आलोचक बने 
हुए हैं ।४ पिछले दिनों में तिव्वत के प्रहन को लेकर उन्होंने चीन के साम्यवादियों की उद्धतता तथा 

सिद्धान्तहीन साम्राज्यवाद की कटु आलोचना ओर निन्‍दा की है। 

जयप्रकाश नारायण मारतीय सभाजवाद के प्रमुख नेता,.प्रचारक तथा प्रवक्ता रहे थे । उन्होंने 
[934 में मारतीय कांग्रेस समाजवादी दल की स्थापना में अभिक्रम किया था, और दल तथा उसके 
कार्यक्रम को लोकप्रिय बनाने के काम में अद्भुत प्रतिभा का परिचय दिया था । 

जयप्रकाश नारायण एक महान राष्ट्रीय संघर्षकर्ता रहे हैं। 942 के क्रान्तिकारी आन्दोलन 
में उन्होंने वीरोचित ख्याति प्राप्त कर ली। वे हजारीबाग केन्द्रीय कारागार से भाग निकले और 
स्वाधीनता संग्राम का संगठन किया । किन्तु वे पुनः गिरफ्तार कर लिये गये और जेल में डाल दिये 
गये । अप्रैल 946 में उन्हें मुक्त कर दिया गया। 946 में गान्धीजी ने कांग्रेस की अध्यक्षता के 
लिए उनका नाम प्रस्तावित किया किन्तु कांग्रेस की कार्यकारिणी ने उसे स्वीकार नहीं किया। उन्होंने 
कैविनिट मिशन योजना का विरोध किया, क्‍योंकि 946 में कांग्रेस समाजवादी दल जन-क्रान्ति की 
बात सोच रहा था। उन्होंने भविष्यवाणी की कि यदि इंगलैण्ड की सरकार ने भारतीय संविधान 
सभा द्वारा निर्मित संविधान को स्वीकार नहीं किया तो जनक्रान्ति उमड़ पड़ेगी । 

953 में जवाहरलाल नेहरू तथा जयप्रकाश नारायण के बीच इस समस्या पर वातचीत 
हुई कि राष्ट्रीय पुन्तिर्माण तथा विकास के क्षेत्रों में कांग्रेस तथा प्रजासमाजवादी दल के बीच सह- 
योग किस प्रकार स्थापित किया जाय । किन्तु बैतुल के सम्मेलन में समाजवादी नेताओं ने समभौते 
की बातचीत को अस्वीकार कर दिया। 

गान्धीजी की मृत्यु के उपरान्त जयप्रकाश नारायण के राजनीतिक व्यक्तित्व में गहरा रूपा- 
न्तर हो गया । उन्हें संस्थागत तथा बाह्य परिवर्तेनों की उपादेयता में सन्देह होने लगा और वे आभ्य- 
न्तरिक परिवर्तत के उस सिद्धान्त को मानने लगे जिस पर गान्धीजी ने बल दिया था। 954 में 
उन्होंने प्रसोपा की राष्ट्रीय कार्यकारिणी से त्यागपत्र दे दिया और आगे चलकर दलगत राजनीति 
से अपना सम्बन्ध विच्छिन्न कर लिया । 954 में उन्होंने अपने को एक जीवनदानी के रूप में 
सर्वोदय आन्दोलन के लिए समर्पित कर दिया । 

2. जपप्रकाश नारायण के राजनीतिक विचार 

एक समाजवादी मनीषी के रूप में जयप्रकाश नारायण की शक्ति इस बात में थी कि उन्हें 
राजनीति के आर्थिक आधारों का स्पष्ट ज्ञान था। महात्मा गास्धी उन्हें समाजवाद का सबसे बड़ा 
भारतीय विद्वान मानते थे । ऐसा प्रतीत होता है कि उन पर ब्रिटेन तथा अमेरिका के समाजवादी 
विचारों का प्रभाव पड़ा है । वे समाजवाद को सामाजिक-आर्थिक पुनर्निर्माण का एक सम्पूर्ण सिद्धान्त 


36 देखिये, जयप्रकाश भारायण का साम्यवादियों को लिखा गया पत्च, नवम्बर 8, 956 को भारतीय समाचार 
हूँ ष् 
पत्नों में प्रकाशित । 
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मानते थे | उनके अनुसार वह वैयक्तिक आचारनीति के सिद्धान्त से भी बहुत बड़ी चीज है ।” उन्हे 
मनुष्य की जैविक असमानता के सिद्धान्त का खण्डन किया। कोई भी समभदार व्यक्ति इस बात का 
समर्थन नहीं करेगा कि सब मनुष्य अपनी अन्तनिहित क्षमताओं में समान हैं। कोई भी समाजवादी 
इस शाब्दिक तथा मूर्खतापुर्ण अर्थ में समानता को स्वीकार नहीं करेगा । समाजवादी होने के नाते 
जयप्रकाश नारायण ने इस बात को स्पष्ट किया है कि सामाजिक-तथा आशिक क्षेत्रों में व्याप्त अस- 
माता का मुख्य कारण यह है कि कुछ लोगों का उत्पादन के साधनों पर बहुत अधिक नियंत्रण है 
और बहुसंख्यक लोग उनसे वंचित हैं । इसलिए उनका आग्रह है कि समाज ऐसी व्यवस्था करे जिससे 
मनुष्य की शक्ति और क्षमताओं को निष्फल करने वाली आशिक बाधाएँ दूर हो सकें | वे सामाजिक 
तथा आर्थिक समानता के समर्थक हैं, उनका कहना यह नहीं है कि सब मनुष्यों का मानसिक स्तर 
समान हो । समाजवाद व्यापक नियोजन का सिद्धान्त तथा कायेप्रणाली है। उसमें समाज के समग्र 
पहलुओं के प्राविधिक पुनर्निर्माण की धारणा निहित है । उसका उद्देश्य सम्पूर्ण समाज का सामंजस्य 
पूर्ण तथा सुसन्‍्तुलित विकास' है ।* 
समाजवाद की स्थापना उत्पादन के साधनों का समाजीकरण करके ही की जा सकती है।*” 
समाजवाद ही विशाल जनसमुदाय के आर्थिक शोषण की क्र्र प्रक्रिया का अन्त कर सकता है 7 
जयप्रकाश तारायण ने करांची कांग्रेस के मूल अधिकारों से सम्बन्धित प्रस्ताव की आलोचना की थी। 
वे भूमिकर को घटाने, व्यय को कम करने तथा उद्योगों के राष्ट्रीयकरण के पक्ष में थे । भारत की 
मूल आर्थिक तथा सामाजिक समस्या यह थी कि जनता के शोषण का अन्त कैसे किया जाय । यह 
तभी सम्भव था जबकि जनता अपने प्रयत्नों से राजनीतिक तथा आर्थिक जीवन पर नियंत्रण स्थापित 
कर लेती । इसके लिए आवश्यक था कि राष्ट्रवादियों तथा सामाजिक प्रगतिवादियों के कार्यकलाप 
के बीच सामंजस्य स्थापित किया जाय | 934 में जयप्रकाश नारायण ने अनुभव किया कि समाज 
ही भारत की स्वाधीनता का आधार बन सकता है। 940 भें उन्होंने रामगढ़ कांग्रेस में एक प्रस्ताव 
रखा जिसका आशय था कि वृहत उत्पादन संस्थानों पर सामूहिक स्वामित्व तथा नियंत्रण स्थापित 
किया जाय | उन्होंने आग्रह किया कि भारी परिवहन, जहाजरानी, खनन तथा भारी उद्योगों का 
राष्ट्रीयकरण किया जाय । 
जयप्रकाश नारायण के अनुसार समाजवाद उन प्रमुख मूल्यों के विरुद्ध नहीं है जिनका भार- 
तीय संस्कृति ने पोषण किया ।! भारतीय संस्कृति ने इस आदर को सर्वोपरि माना है कि व्यक्ति 
को निम्तकोटि की वासनाओं तथा परियग्रह की वृत्ति से मुक्ति प्राप्त करनी चाहिए । उसने इस वात 
का कभी समर्थन नहीं किया कि मनुष्य तुच्छ वासनाओं तथा संकीर्ण अहं को तुष्ट करने में ही तल्‍लीव 
रहें । वस्तुओं का मिल-बाँटकर उपभोग करना भारतीय संस्कृति का प्रमुख आदर रहा है, इसलिए 
यह आरोप उपहासास्पद है कि समाजवाद का सिद्धान्त पद्चिम से लिया गया है । इसमें सन्देह नहीं 
कि समाजवाद के व्यवस्थित आर्थिक सिद्धान्तों का निरूपण पर्चिम में हुआ किन्तु उसका मूल आदशे- 
वाद भारतीय संस्कृति का भी अंग है। 
जयप्रकाश नारायण ग्राम जीवन के पुनस्संगठन के पक्ष में थे । वे चाहते थे कि गाँवों को 
स्वायत्त तथा स्वावलम्बी इकाइयाँ बनाया जाय । इसके लिए भूमि-सम्वन्धी कानूनों में आमूल सुधार 
करने की आवश्यकता थी । भूमि पर वास्तविक किसान का स्वामित्व होना चाहिए ।# जयप्रकाश 
नारायण ने सहकारी खेती का समर्थन किया। उन्होंने कहा, “वास्तविक समाधान यह हैं कि उन 


37 जयप्रकाश नारायण, 2०छव्वाव5 $0४28/2, पृ, 65 (यूमुफ मेहर अली द्वारा सम्पादित, पदमा पब्लीकेशन्स, 
बम्बई, 946) । है 

38 वही, पृ. 88, 

39 वही, पृ. 77-78. 

40 वही । 

4] वही, पृ. 85-86. 

42. जयप्रकाश नारायण का 940 की रामगढ़ छांग्रेस में प्रस्तुत प्रस्ताव । 
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सभी निहित स्वार्थों का उन्मूलन कर दिया जाय जिनसे किसी भी रूप में भूमि जोतने वालों का 
शोपण होता है, किसानों के समी ऋण को निरस्त कर दीजिए, जोतों को एकत्र करके सहकारी और 
सामूहिक फार्मो की तथा राजकीय ओर सहकारी ऋण-व्यवस्था तथा हाट-व्यवस्था और सहकारी 
सहायक उद्योगों की स्थापना कीजिए ।'१ उनका कहना था कि सहकारी प्रयत्नों के द्वारा ही कृषि 
तथा उद्योग के बीच सन्‍्तुलन कायम किया जा सकता है ।/ एशिया की मुख्य आथिक समस्या कृपक 
पुनर्निर्माण की है | उत्पादन के साधनों का समाजीकरण करना निश्चित हप से अति आवश्यक है । 
राज्य को अपने निजी उद्योगों की स्थापना करनी है तथा आधिक प्रसार के अन्य उपाय करने हैं । 
किन्तु कृषि को उसकी वर्तमान अवस्था में छोड़ देना उचित नहीं है । जयप्रकाश नारायण कृषि के 
वतंमान व्यक्तिवादी संगठन को हानिकर तथा अपव्ययपूर्ण मानते थे। उनका कहना था कि कृपि के 
क्षेत्र में उत्पादन की वृद्धि सहकारी तथा सामूहिक खेती के द्वारा ही सम्भव हो सकती है ।* 

समाजवादी होने के नाते जयप्रकाश नारायुण आथिक समस्याओं को प्राथमिकता देते थे । 
इसलिए उनका आग्रह था कि देश की आथिक समस्याओं को तुरन्त हल किया जाय | आथिक 
व्यवस्था तथा सांस्कृतिक जीवन के बीच कोई प्रत्यक्ष तथा अनिवाये सम्बन्ध नहीं है। किन्तु यह भी 
सत्य है कि आधारभूत आर्थिक आवश्यकताओं की पूर्ति के बिना सांस्कृतिक सृजनशीलता असम्भव 
है । इसलिए जयप्रकाश नारायण उन परिस्थितियों के निर्माण के पक्ष में थे जिनमें समान अवसर के 
आदर्श को साक्षात्कृत किया जा सके | संस्कृति के फलने-फूलने के लिए न्यूनतम आर्थिक स्तर की 
प्राप्ति अपरिहार्य है | 

जयप्रकाश नारायण विश्व समाज के आदर्श को मानते थे । उनका कहना था कि संगठित 
सेनिकवाद तथा समग्रवादी व्यवस्थाओं ने जो विनाश का ताण्डव मचा रखा है उसके मुकाबले में 
विश्व समाज ही एशिया तथा अफ्रीका की दलित मानवता के साथ न्याय कर सकता है |” विश्व 
शत्रुतापूर्ण शक्ति-गुटों में विभक्त है, और उनमें से प्रत्येक अपने सर्वोच्च अधिकारों को जताने के लिए 
हृहल्ला मचा रहा है | वल्कि राजनीति के सिद्धान्त की खुले आम पूजा हो रही है, उसका प्रचार किया 
जाता तथा उसे व्यवहार में लाया जाता है | उसके साथ-साथ सिद्धान्तहीन उद्धतता का भी बोलबाला 
है। ये सब बड़े ही अशुभ लक्षण हैं। जयप्रकाश नारायण के विचार में इस संकट की घड़ी में बुद्धि- 
जीवियों का कर्तव्य है कि वे विश्व-समाज की भावनाओं का प्रसार और पुष्टि करें | आज विश्व की 
दक्ति-व्यवस्था का श्रुवीकरण हो चुका है । दो ग्रुट आमने-सामने खड़े हुए हैं। इसका मुकाबला करने 
के लिए एक मानसिक क्रान्ति की आवद्यकता है । 
3. निष्कर्ष 

जयप्रकाश नारायण भारतीय समाजवाद के क्षेत्रों में माने हुए तथा सुविख्यात व्यक्ति हैं । 
यह उनका महत्वपूर्ण योगदान था कि उन्होंने भारत में समाजवादी आन्दोलन को कांग्रेस के भंडे के 
नीचे चल रहे राष्ट्रीय स्वतन्त्रता संग्राम के साथ सम्बद्ध कर दिया। नरेन्द्रदेव तथा जयप्रकाश नारा- 
यण ने समाजवादी विचारधारा को जनता को साम्राज्यवादी राजनीतिक आधिपत्य तथा देशी 
सामन्‍्तवाद की दासता से मुक्त करवाने की दिशा में मोड़ दिया । इस श्रकार उन्होंने समाजवादी 
दर्शन को दो युद्धों का समरघोष बनाया-रराष्ट्रीय स्वतन्त्रता संग्राम तथा सामाजिक क्रान्ति | 
भारत के जजंरित ग्रामीण समाज की विकराल दरिद्रता के सन्दर्भ में जयप्रकाश नारायण ने उन 
सामाजिक तथा यान्त्रिक बन्धनों के उन्मूलन पर वल दिया जो कृषि के उत्पादन में वाधा डाल 





रहे थे । 

43. जयप्रकाश नारायण, 72%7४5 57287, १. 90, 260. 

44 वही, पृ. 92. 

2 पण (मार्च 28, 495), अआपवीधा "०255 हट 


46 जयप्रकाश नारायण का सभापति के रूप में दिया गया भा 
टपाक्रादों आव्ट्वेगाए, पृ. 37 (वम्बई, द रानाडे प्रेस, ]95]) । 


47 वही, १. 39. 
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प्रकरण 4 
राममनोहर लोहिया 


. प्रस्तावना 


डॉ, राममनोहर लोहिया का जन्म 90 में हुआ था | वे समाजवादी विचारों के उग्र 
तथा घुआँधार प्रचारक थे। उतके भाषण तीक्ष्ण आलोचना से युक्त तथा आँबड़ों से पूर्ण हैं। देश 
के स्वाधीनता संग्राम में उन्होंने महत्वपूर्ण भूमिका अदा की । भारत के समाजवादी आन्दोलन की 
प्रगति में उनका उल्लेखनीय योगदान था । उन्हीं के प्रयत्नों के फलस्वरूप 953 में एशियायी 
समाजवादी सम्मेलन सम्पन्न हुआ । 

952 में कांग्रेस समाजवादी दल के अध्यक्ष के रूप में उन्होंने इस बात का समर्थन किया 
कि समाजवादी चित्तन में गान्धीवादी विचारों को और अधिक अंश में सम्मिलित किया जाय । वे 
कुटीर उद्योगों पर आधारित विकेन्द्रीकृत अर्थतन्त्र के पक्ष में थे। साम्यवादियों के विपरीत, जिन्हें 
बड़ी मशीनों की धन है, लोहिया ने उन छोटी मशीनों को महत्व दिया जिनके द्वारा अल्प पूंजी 
लगाकर श्रमशक्ति का अधिकाधिक उपयोग किया जा सके । 952 में हुए पंचमढी के समाजवादी 
सम्मेलत में अनेक प्रतिनिधियों ने इस प्रकार के विचारों के प्रति गहरा असन्तोष प्रकट किया। 
953 में अशोक मेहता ने पिछड़े हुए अ्थतन्त्र की राजनीतिक अनिवायताएँ” नामक अपनी थीसिस 
प्रतिपादित की जिसमें उन्होंने बताया कि काँग्रेस की विचारधारा समाजवादियों के सिद्धान्तों के निकट 
आ रही है। इसलिए उन्होंने कांग्रेस तथा प्रसोपा के बीच अधिक घनिष्ठ सहयोग का समर्थन किया। 
इसके विरुद्ध लोहिया ने समान दूरी' का सिद्धान्त प्रस्तुत किया । चूंकि लोहिया पर गरान्धीवाद का 
प्रभाव बढ़ रहा था इसलिए उन्होंने कहा कि समाजवादी काँग्रेस तथा साम्यवादियों के समान दूरी 
पर हैं। उतका आग्रह था कि प्रसोपा को कांग्रेस के साथ अटल मैत्री-सम्बन्ध वहीं कायम करना 
चाहिए, बल्कि यह अच्छा होगा कि वह परिस्थितियों के अनुसार उनमें से किसी के भी साथ चुनाव 
सम्बन्धी समझोते कर ले। 954 में त्रावणकोर-कोचीन में भाषात्मक राज्य की माँग करने वाले 
आन्दोलनकारियों पर पुलिस ने गोली चला दी । उस समय लोहिया प्रसोपा के महासचिव थे । उन्होंने 
पुलिस के कार्य का विरोध किया और यहाँ तक माँग की कि पट्टम थावू पिलई के समाजवादी मंत्रि- 
मण्डल को त्यागपत्र दे देता चाहिए । दिसम्बर 955 में भारतीय समाजवादी दल की स्थापना हुई 
और लोहिया उसके पहले अध्यक्ष बने । 

लोहिया ने भारत की परराष्ट्र-नीति की खुलकर आलोचना की थी । उन्हें नेहरू की गुट- 
निरपेक्षता की नीति में विश्वास नहीं था । उनका कहना था कि भारत को विदेशों में पक्के मित्रों 
को खोज करती चाहिए । 

आगे चलकर लोहिया हिन्दी के महान समर्थक बन गये । वे चाहते थे कि हिन्दी को अंग्रेजी 
के स्थान पर शीघ्र ही भारत की सहकारी भाषा बना दिया जाय । उनका कहना था कि भारत में 
लोकतसन्त्र तब तक वास्तविक नहीं वर सकता जब तक कि लोक प्रद्ासन अंग्रेजी के माध्यम से 
चलाया जाता है, क्योंकि अंग्रेजी वहुसंख्यक जनता के लिए एक गुप्त रहस्य है । 

2. लोहिया के सामाजिक एवं राजनोतिक विचार 


लोहिया के अनुसार इतिहास की गति चक्र के सहश तथा अपरिवर्तनीय होती है। यह 
धारणा अरल्तू के चक्र-सिद्धान्त का स्मरण दिलाती है । इससे इस धारणा का खण्डन होता है कि 
इतिहास सरल रेखा की भाँति आगे को बढ़ता रहता है। उस चक्रव॒त्‌ गति के दौरान देश सभ्यता 
के उच्च शिखर पर पहुँच सकता है, और पतन के गते में मी डूब सकता हैं तथा पुनः उठ सकता 
हैं। इतिहास के चक्र-सिद्धान्त के प्रवर्तकों में लोहिया सोरोकिन को स्पैंगलर तथा नौश्रॉप से बड़ा 
मानते हैं ।** 





48 राममनोहर लोहिया, #6४  सषण), पृ. 43-०. 
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लोहिया इन्द्वात्मक मौतिकवाद के सिद्धान्त को स्वीकार करते हैं, किन्तु परम्परावादी माक्स- 
वादियों के मुंकावले में वे चेतना को अधिक महत्वपूर्ण मानते हैं ।/ वे एक ऐसे सिद्धान्त की रचना 
के पक्ष में हैं जिसके अन्तर्गत आत्मा अथवा सामान्य उद्देश्यों तथा द्रव्य अथवा आशिक उद्देश्यों का 
परस्पर ऐसा सम्बन्ध हो कि दोनों का स्वतन्त्र अस्तित्व कायम रह सके ।*? 

लोहिया का विश्वास था कि इतिहास में जातियों तथा वर्गों का संघर्ष देखने को मिलता है। 
जातियों की विशेषता यह होती है- कि उनका रूप सुनिश्चित होता है, इसके विपरीत वर्गों की आन्त- 
रिक रचना शिथिल हुआ करती है | वर्ग तथा जाति के वीच घड़ी के दोलक की-सी आन्तरिक 
क्रिया होती रहती है, यही दोलन क्रिया इतिहास को गति प्रदान करती है। जातियाँ गतिहीनता, 
निष्क्रियता तथा रूढ़िगत अधिकारों की पुरातनवादी शक्तियों का प्रतिनिधित्व करती हैं । वर्ग सामा- 
जिक गतिशीलता की प्रचण्ड शक्तियों के प्रतिनिधि होते हैं । लोहिया के अनुसार अब तक का मानव 
इत्तिहास जातियों तथा वर्गो के बीच आन्तरिक गति का इतिहास है। जातियाँ शिथिल होकर वर्मों 
में परिणत हो जाती हैं ओर वर्ग संघटित होकर जातियों का रूप धारण कर लेते हैं |? इस प्रकार 
लोहिया की जातियों तथा वर्गों के बीच संघर्ष को धारणा पेरितो के सिद्धान्त का ही लोकप्रिय रूप 
है | पेरितो के अनुसार इतिहास में संघर्ष लगान-उपजीवी भूस्वामियों के स्वार्थों तथा धनिकों (द्रव्य 
के स्वामियों) के हितों के बीच हुआ करता है । भूस्वामी अवयवी समूहों की स्थिरता के अवशेष 
हुआ करते हैं और धनी लोग 'सम्मिलत के अवशोषों' के प्रतिनिधि होते हैं । 

लोहिया का आग्रह रहा है कि एशिया के समाजवादियों को मौलिक चिन्तन तथा अभिक्रम 
का अभ्यास डालता चाहिए ।। उन्हें अपनी नीतियाँ उस सभ्यता के सन्दर्भ में निरूपित करनी हैं जो 
शताव्दियों पुराने मिरंकुशवाद तथा सामन्तवाद के कूड़ें-करकट में से उभरते का ध्रयत्त कर रही हैं । 
एशियाई राजनीति की दुर्दशा का मुख्य कारण यह है कि उसमें कट्टर घामिक विश्वासों और राज- 
नीतिक सोच-विचार का मिश्रण पाया जाता है। इससे पंथामिमाव तथा साम्प्रदायिकता का विष 
फैलता है। चूंकि एशियायी देझों में लोकतान्त्रिक राजनीति की निश्चित परम्पराओं का अभाव है, 
इसलिए प्रायः आतंक तथा हत्याएँ राजनीतिक कार्यश्रणाली का रूप धारण कर लेती 22 । एशियाई 
राजनीति तथा समाज की दूसरी दुर्बलता यह है कि नौकरशाहों और उद्योग प्रबन्धकों का नया वर्ग - 
उत्पन्न हो गया है । इन विभिन्न दुर्बेलताओं के कारण ऐसे नेताओं का उत्थान सम्भव हो कक जो 
नाटकीय तथा जतोत्तेजक तरीकों से अपने को पदारूढ़ रखने का प्रयत्न करते हैं। इसलिए लोहिया 
ने ऐसे व्यापक तथा मौलिक सामाजिक दर्शन की आवश्यकता पर वल दिया है जो एशिया में व्याप्त 
बीमारियों का उपचार कर सके ।”* कक यो 

लोहिया ने चतुस्तम्भी (चार स्तम्भों वाले) राज्य की कल्पना की है।” इन चतुस्तम्भी राज 
में केन्द्रीकरण तथा विकेन्द्रीकरण की परस्पर विरोधी धारणाओं को समन्वित करने का प्रयत्न क्रिया 
गया है | इस व्यवस्था के अन्तगंत गाँव, मण्डल (जिला) ? अन्त तथा केन्द्रीय 278 का पा अं 
रहेगा और उन्हें एक कार्यमुलक संघवाद की व्यवस्था के अन्तर्गत एकीकृत कर दिया जायगा। का 


का सम्पादन उन्हें एक सूत्र में बाँध कर रखेगा । इस चतुस्तम्भी राज्य में कट 3 का पद समाप्त 
कर दिया जायगा, क्योंकि वह राजनीतिक शक्ति के केन्द्रीकरण की बदनाम संस्त्रा हैं। इसके हा 
रिक्त मण्डलों, गाँवों तथा नगरों' की पंचायतें कल्याणकारी नीतियों तथा कार्यो का उत्तरदायित्व 
अपने ऊपर ले लेंगी ।* 


49 राममनोहर लोहिया, 5/०665 ह0०दंदाए 20०02), 
50. #7%8४' मी म्र5//5, पृ. 37. 
5] वही, पृ. 5. है 

465#6695 ० ७०८ांदा5। 2069, - 0. हल 
5 जदिया लता था कि 'पाँचवाँ स्तम्भ विश्व-सरकार होगी । 
54 राममनोहर लोहिया, ॥7// ० 2008 ढार 0४8 77825, 
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430 आधुनिक भारतीय राजनोतिक चिन्तन 


लोहिया विकेन्द्रीकृत समाजवाद के समर्थक थे । इसका अर्थ है छोटी मशीनें, सहकारी श्रम 
तथा ग्राम-शासन ।* पूंजी के संचय तथा बढ़ती हुई बेकारी को रोकने के लिए लोहिया ने छोटी 
मशीनों पर आधारित उद्योगों का समर्थन किया । 

अपने जीवन के अन्तिम दिनों में लोहिया कहने लगे थे कि परम्परावादी तथा संगठित 
समाजवाद एक मरा हुआ सिद्धान्त तथा मरणझील व्यवस्था' है। इसलिए उन्होंने “नवीन समाज- 
वाद का नारा लगाया ।” इस नवीन ससाजवाद के लिए उन्होंने छहु-सूत्री योजता का निरूपण 
किया । आय तथा व्यय के क्षेत्र में अधिकतम समानता के स्तर को उपलब्ध करना अत्यावश्यक है। 
इसके लिए राष्ट्रीयकरण एक महत्वपूर्ण साधन है, किन्तु वह एकमात्र साधन नहीं है। विश्व में 
आर्थिक अन्तरनिर्भरता बढ़ती जा रही है, जिसके कारण यह आवश्यक हो गया है कि सम्पूर्ण विश्व 
में जीवन-स्तर को ऊँचा करने का प्रवत्त किया जाय । लोहिया ने वयस्क मताधिकार पर आवारित 
“विश्व संसद' का समर्थन किया । यह एक जटिल तथा यूटोपियाई सुझाव प्रतीत होता है । लोहिया 
लोकतान्त्रिक राजनीतिक स्वतन्त्रता के पक्के समर्थक थे | वे चाहते थे कि वाणी की स्वतन्त्रता, 
समुदाय बनाने की स्वतन्त्रता तथा निजी जीवन की स्वतन्त्रता के क्षेत्र सुरक्षित होने चाहिए, और 
किसी भी सरकार को बलपूर्बंक उसमें हस्तक्षेप वहीं करता चाहिए । उन्होंने सामान्य जनों के अधि- 
कारों तथा प्रतिष्ठा की रक्षा के लिए वैयक्तिक तथा सामूहिक सविनय अवज्ञा की गान्धीवादी कार्य- 
प्रणाली का समर्थन किया । इसका मनोवैज्ञानिक महत्व भी है । 
3. निष्कर्ष 


समाजवादी दल के नेताओं में नरेन्द्रदेव तथा जयप्रकाश नारायण पर माक्सवाद का सबसे 
अधिक प्रभाव था। उनकी तुलना में लोहिया पर गान्धीवादी विचारधारा का प्रभाव अधिक था। 
एक समाजवादी बुद्धिजीवी के रूप में राममनोहर लोहिया ने सूक्ष्म चिन्तन तथा मतन किया 
था । उन्होंने समाजवादी चिन्तन की समस्याओं को एशियायी हृष्टिकोण से देखने का प्रयत्न किया । 
वे कोरे पन्‍्थवादी नहीं थे । उन्होंने कर्म तथा चिन्तन के द्वारा मनुष्य के व्यक्तित्व के विकास की 
, समस्या को सदैव ध्यान में रखा । वे चाहते थे कि मनुष्य के सम्पूर्ण जीवन तथा स्वभाव की अभि- 
व्यक्ति हो। वे इस पक्ष में नहीं थे कि व्यक्तित्व के किसी एक विशिष्ट पहल की एकांगी तथा 
सीमित वृद्धि हो ।? हु 
प्रकरण 5 
भारतीय समाजवाद का संद्धान्तिक योगदान 


हे भारतीय समाजवादी साहित्य में वह गहराई तथा परिपकक्‍्वता देखने को नहीं मिलती जो 
प्लेखनाव, बुखारिन अथवा रोजा लुक्जम्बुर्ग की रचनाओं में पायी जाती है । उसका कोई मौलिक 
सैद्धान्तिक योगदान नहीं है । किन्तु उसका महत्व इस वात में है कि उसने भारत के खेतिहर, जाति- 
वड्ध, तथा अविकसित अर्थतन्त्र और राजतत्त्र के सन्दर्भ में मौलिक समाजवादी चिन्तन की आव- 
उयकता धर बल दिया है। मार्क्स का अनुसरण करते हुए जमंनी के माक्संवादियों ते किसानों को 
प्रतिक्रियावादी पत्व माता था। लेनित ने इस हृष्टिकोण में संशोधन किया । भारत में मूल झोषित 
तत्व मजदूरी-मोगी श्रमिक वर्ग नहीं है ; गाँव के भूमिहीन मजदूर तथा किसान इस देश के सर्वाधिक 
शोपित वर्ग हैं । अतः प्रामवासियों की समस्याओं का विश्लेषण करता आवश्यक है। भारतीय 
समाजवादी प्रचलित जाति-संघर्ष तथा वर्ग-संघर्ष का अन्त करना चाहते हैं। वे नियोजन को स्वी- 
कार करते हैं, किन्तु वे समग्र और निरपेक्ष नियोजन के स्थान पर खण्डद्य: नियोजन के पक्षपाती हैं । 
भारत में पूंजी के निर्माण की समस्या बड़ी विकट है। बचत के अतिरिक्त विदेशी ऋण भी पंजी के 
निर्माण का एक महत्वपूर्ण साथन है किन्तु विदेशी ऋण राजनीतिक शर्तों से मक्त होना चाहिए । 


55 ##दद86 री ई०द्वंगाओ 2070, १. । 
56 [3 अक्टूबर का लोहिया का वक्तव्य, प्रेत टुस्ट बाँव इण्डिया द्वारा प्रतिवेदित । 
57 लोहिया, ॥#6० ० सऊछा०), १. ]. 


भारत में समाजवादी चिन्तन 434 


भारतीय समाजवादियों ने इन तीन प्रमुख समस्याओं पर गम्भीर चिन्तन किया है---अविकसित अथै- 
तन्त्र में किसानों की भूमिका, वर्गे-संघं तथा नियोजन । 

जमंन समाजवादी लोकतन्त्रवादियों की भाँति भारतीय समाजवादी भी राजनीतिक स्वतन्त्रता 
तथा आशिक पुननिर्माण का समन्वय करना चाहते हैं । उन्हें संसदीय तरीकों में विश्वास है । गान्बी- 
वाद तथा भारतीय शासन की लोकतान्चिक व्यवस्था के प्रभाव के फलस्वरूप उन्होंने हिंसा में विश्वास 
का पूर्णतः परित्याग कर दिया है । किन्तु पाश्चात्य समाजवादियों के विपरीत वे विकेन्द्रीकरण की 
धारणा के अधिक उग्र समर्थक हैं । कदाचित विकेन्द्रीकदरण पर यह जोर भारतीय समाजवाद को 
यान्धीवाद से विरासत के रूप में मिला है । 


23 


स्वोदिय 





]. दाशेनिक अराजकवाद 


सर्वोदिय यह स्वीकार करता है कि मानव की आत्मा पवित्र है। वह स्वतन्त्रता, समानता, न्याय 
तथा भ्रातृत्व के आदर्शो को अत्यधिक महत्व देता है । इसलिए वह राज्य-व्यवस्था का विरोधी है। 
उसके अनुसार राज्य कृपालु दैवी सत्ता की भौतिक अभिव्यक्ति नहीं है, जैसा कि कुछ पाश्चात्य 
विचारकों का मत है। वह एक यांत्रिक उपकरण है जिसके द्वारा वे लोग अपने संकल्प को क्रिया- 
न्वित करने का प्रयत्न करते हैं जिनमें तिकड़मबाजी की क्षमता, आक्रामक उत्साह, कुटिलता तथा 
शासन-तन्त्र को नियन्त्रित करने की योग्यता होती है । इसलिए गान्धीजी ने राज्य का पूर्णतः विरोध 
किया था। लेव तॉल्सताँय की भाँति वे राज्य के शत्रु थे। उन्होंने 'स्वराज्य/ का समर्थन किया, 
जिसका अर्थ है : मनुष्य का स्वयं अपने ऊपर आन्तरिक नियंत्रण और शासन । गान्धीजी चाहते थे 
कि स्वराज्य जनता के नैतिक प्रभुत्व पर आधारित होना चाहिए । सर्वोदय शक्ति की राजनीति के 
स्थान पर सहयोग की राजनीति की स्थापना करता चाहता है । वह पारस्परिक सहायता के ऐसे 
कार्यों पर बल देता है जिन्हें जनता स्वयं अपने आप कर सके । 


2. दलविहीन लोकतंत्र 


आधुनिक राज्यों में राजनीतिक दलों के कार्यकलाप का मुख्य उद्देश्य शक्ति प्राप्त करना होता 
है, और उसके लिए वे निर्मम संघर्ष चलाते हैं । यद्यपि लोकतंत्र में सैद्धान्तिक रूप से निर्वाचकों 
के प्रभुत्त और लोकसम्मति के सिद्धान्तों को मान्यता दी जाती है किन्तु व्यवहार में स्वशक्तिमान 
दलों का आधिपत्य ही देखने को मिलता है । लोकतंत्र में जनता को राजनीतिक क्षेत्र में निरन्तर 
तथा गत्यात्मक रूप से पहल करने का अवसर नहीं मिलता । रूसो के अनुसार लोकतंत्र का सार 
यह है कि समाज को, जो कि एक नैतिक सत्ता है, अपने सामान्य संकल्प को क्रियान्वित करने का 
अवसर भिले । किन्तु आधुनिक लोकतांत्रिक राज्यों में यह सम्मव नहीं होता । अठारहवीं शताब्दी में 
रूसो ने कहा था कि इंगलेण्ड की जनता केवल चुनाव के दौरान स्वतन्त्र होती है। किन्तु आधुनिक 
प्रचार के साधनों तथा निर्वाचकों को भ्रष्ट करने के लिए धन का जो प्रयोग किया जाता है उस सबके 
कारण जनता के लिए यह सम्भव नहीं हो पाता कि वह निर्वाचन के लिए खड़े होने वाले थोड़े-से 
प्रत्याशियों में से भी उचित व्यक्तियों को चुन सके | कहा जाता है कि भारत में कुछ संगठित दलों ने 
अपने विरोधियों पर शारीरिक आक्रमण करना मी आरम्म कर दिया है | इसलिए आधुनिक लोक- 
तांत्रिक देशों में जनता चुनाव के दिनों भी सचमुच स्वतन्त्र नहीं होती । पद तथा शक्ति प्राप्त करने 
के लिए हिंसा तथा धन का जो खुलकर प्रयोग किया जाता है उसने लोकतान्त्रिक राजनीतिक व्यवस्था 








] जयपग्रकाय नारायण, < रद्ाष्कर  उँदाए०४०)४ उं०दांदीं 0740, पृ. 43 (अखिल भारत सेवा संघ, तंजोर, 
955) । “राज्य की शक्ति में वृद्धि करके किसी प्रकार की सफलता प्राप्त करना सम्भव नहीं है।”? 
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को खोखला कर दिया है ।॥ यह सत्य है कि जनता के लिए राज्य के सभी महत्वपूर्ण कार्यों में प्रत्यक्ष 
रूप से भाग लेता सम्भव नहीं हो सकता । किन्तु जैसे ही अप्रत्यक्ष अर्थात्‌ प्रतिनिधि लोकतन्त्र को 
स्वीकार कर लिया जाता है वैसे ही राजनीतिक दल प्रकट हो जाते हैं और वे लूट-खसोट के उद्देश्य 
से शासनतन्त्र पर अपना पंजा कसने लगते हैं । लेकिन यदि यह मान लिया जाय कि राजनीतिक दल 
शक्ति पर अधिकार करने तथा पदारूढ़ बने रहने के लिए जिन भरे-भोंडे, कुत्सित और विक्वृत तरीकों 
का प्रयोग करते हैं वे सब अनिवाये हैं, तो समस्या का समाधान कभी नहीं किया जा सकेगा। लोक- 
नीति की धारणा समस्या को हल करने का एक तरीका है ।* सर्वोदय प्रतिनिधि लोकतन्त्र की 
व्यवस्था का निश्चित रूप से शत्रु है, क्योंकि व्यवहार में प्रतिनिधि लोकततनत्र मंत्रिमण्डल का अधि- 
नायकत्व और दल का भ्रष्ट शासन होता है । इसलिए सर्वोदय दल-विहीन लोकततन्त्र के सिद्धान्त को 
स्वीकार करता है । 

दलविहीन लोकततन्‍्त्र का आदर्श तभी साक्षात्कृत किया जा सकता है जबकि भूदान आन्दोलन 
पूर्णत: सफल हो जाय । किन्तु आवश्यकता इस बात की है कि इस दिलश्ञा में तत्काल कदम उठाया 
जाय । दलविहीन लोकतत्त्र को साक्षात्कृत करने की चार प्रमुख पद्धतियाँ हैं : 

() भारत के छह लाख गाँवों में इस वात का प्रयत्न किया जाना चाहिए कि जिन कार्य - 
कर्ताओं को गाँव के सभी निवासी सर्वंसम्मति से अपना सर्वोत्तम सेवक समभते हों उन्हीं का नाम- 
निर्देशित किया जाय । ये कार्यकर्ता ग्राम पंचायत के सदस्य होंगे । यह्‌ नामनिर्देशन इस वात को 
व्यक्त करेगा कि इन कार्यकर्ताओं ने गाँव की जनता का विश्वास प्राप्त कर लिया है। भूदान, ग्रामदान 
आदि की विभिन्न पद्धतियाँ गाँवों की सामुदायिक भावना को पुनः स्थापित करने के ठोस और जीवन्त 
साधन हैं | जब गाँव के निवासी सर्वसम्मति से पंचायत के सदस्यों को नामनिर्देशित करेंगे और इस 
कार्य में दलों की परम्परागत कार्यपद्धति से काम नहीं लिया जायगा तो इससे सामुदायिक भावना 
के विकास में योग मिलेगा | जिस पद्धति से गाँव के स्तर पर काम लिया जायगा उसी का उच्च 
स्तरों पर भी प्रयोग होगा | थाना पंचायत को ग्राम पंचायत के सदस्य चुनेंगे । जिला पंचायत 
थाना पंचायत के सदस्यों द्वारा चुनी जायगी ।* प्रान्तीय प्रशासन तथा केन्द्रीय श्रशासन की रचना 
भी इसी सिद्धान्त के आधार पर होगी । दलविहीन लोकतन्त्र को साक्षात्कृत करने का यह संस्था- 
त्मक उपाय है। े0 नि के न 

दलविहीन लोकतन्त्र की इस योजना में हमें दो महत्वपूर्ण सिद्धान्त देखने को मिलते हैं। 
पहला यह है कि इसके अन्तर्गत दलीय राजनीति तथा निर्वाचन की कार्यपद्धति के स्थान पर सामु- 
दाथिक सर्वेसम्मति को अपनाना है । बहुसंख्यकों के निर्णय के स्थान पर म्तेक्‍्य के सिद्धान्त को 
प्रतिष्ठित करना है । दूसरा सिद्धान्त है अध्रत्यक्ष नामनिर्देशन की प्रणाली को कार्यान्वित_ करना । 
उदाहरण के लिए थाना पंचायत के सदस्यों को उस थाने की ग्राम पंचायतों के सदस्य चुनेगे, न कि 





2. सर्वोदय के समर्थकों के अनुमार आध्रनिक संसदीय लोकतनन्‍्त्त तथा अध्यक्षात्मक शासन-प्रणाली में निम्नलिखित 


दोष हैं : 
(क) राजनीतिक शक्ति की प्राप्ति से उत्पन्न भ्रष्टाचार तथा कुत्सित आचरण । 


(ख) सर्वत्र व्याप्त आर्थिक तथा सामाजिक असमानता। हर दी | 
(ग) अधिक से अधिक उपभोग-सामग्री को प्राप्त करने की प्रतियोगितामुलक्त उत्तण्ठा जिससे वन्तररसाष्ट्राय 


राजनीतिक सन्तुलन बिगड़ता है । ४ हि हि 
(घ) भारतीय तीर लोकतन्त्न का एक मुख्य दोष यह है कि इस प्रणाली का बाहर से आयात 3225 गया है 
इसलिए वह इम देश की जनता के स्वाभाविक प्रेम तथा भक्ति को आक्ृप्ठ करन म अमफल रहा है 
८ निधित्व के अर 
3. दादा धर्माधिकारी श्रेणी समाजवादियों के कार्यमुलक प्रतिनिधित्व के प्रस्ताव का आज करते हैं। उनकी 
लि रि $ रे के ढ़ ह्रए । दादा ध्रमादध्रकारा 
में राजनीतिक इक या एक दूसरे के समानानतर चलती चाहिए / थ रे 
राय में राजनीतिक इकाइयाँ तथा आशिक इकाइयों 55 ६ 07008 शा लिशा री 
सर्वोदिय दर्शन! में पृ. 227-29 पर (बखिल भारताय सेवा सघ, काशी, ]2-7) लय हैं कि तोकतस्त्र & 
आधारों का रूपान्तर करने के लिए आवश्यक है क्रि आथिक इकाई, राजनीतिक (अर्थात प्रशामक्रीय) इकाई और 
निध् में कत् चाहिए। 
त्व की इकाई में कम से कम पृथकत्व होना चाहि है 
व 28 अल ५ न्त बे ग्रेग' प. ]]-2 (जनता प्रकाशन, पटना, 954). 
4 जयप्रकाश नारायण, “क्रान्ति के आधुनिक प्रयो हे पृ 20 5 व 02075 
5. बिनोवा भांवे 'भुदान गंगा' में (काशी, ] 957, जिल्‍्द ।, पृ. 252) लिखते हूँ कि मानक दा | दर 


करेगी और नैतिक शक्ति का प्रयोग केन्द्रीय सरकार करेगी 


434 आधुनिक भारतीय राजनीतिक चिन्तन 


उस थाने के सब निवासी । इसी प्रकार जिला पंचायत के चुनाव में सम्पूर्ण जिले के निवासी सामूहिक 
रूप से माग नहीं लेंगे; उसका चुनाव केवल जिले की थाना पंचायतों के सदस्य करेंगे। प्रान्तीय तथा 
केन्द्रीय प्रशासकों अथवा प्रान्तीय और केन्द्रीय पंचायतों के सदस्यों का निर्वाचन भी अप्रत्यक्ष ताम- 
निर्देशन के सिद्धान्त के आधार पर ही होगा । इस प्रकार प्रान्त तथा केन्द्र के स्तर पर अप्रत्यक्ष 
निर्वाचन के सिद्धान्त को विशाल पैमाने पर क्रियान्वित किया जायगा । 

अप्रत्यक्ष नामनिर्देशन अथवा अप्रत्यक्ष निर्वाचन का यह सिद्धान्त दो दृष्टियों से दोषपूर्ण है।' 

इसका प्रथम मुख्य दोष यह है कि वह व्यक्ति की नैतिक तथा राजनोतिक गरिमा को कम करता है। 
इस समय निर्वाचक प्रत्यक्ष रूप से संसद तथा विधानांग के सदस्यों को चुनते हैं। सर्वोदिय द्वारा 
कल्पित दलविहीत लोकततन्‍त्र की योजना में ग्रामवासियों को केवल ग्राम-पंचायत के सदस्यों को चुनने 
का अधिकार होगा | वे प्रत्यक्ष रूप से थाना पंचायत, जिला पंचायत, प्रान्तीय पंचायत तथा केन्द्रीय 
पंचायत के सदस्यों के चुनाव में भाग नहीं ले सकेंगे। इस प्रकार सर्वसम्मति से चुनाव के नाम पर 
ग्रामवासियों को राज्य के विधानांग तथा संसद के सदस्यों के चुनने के महत्वपूर्ण राजनीतिक अधि- 
कार से वंचित कर दिया जायगा । 

व्यावहारिक दृष्टि से अप्रत्यक्ष निर्वाचन के सिद्धान्त का अन्य दोष यह है कि विभिन्न पंचा- 
यतों को चुतने में भारी उलझन और भंमटों का सामना करना पड़ेगा । राजनीति-विज्ञान के विद्यार्थी 
जानते हैं कि राजनीतिक दलों के कार्यकलाप शक्ति पर अधिकार करने तक ही सीमित नहीं होते | 
वे लोकमत को शिक्षित करने तथा राजनीतिक समस्याओं को सुनिश्चित तथा स्पष्ट रूप देने का भी 
प्रयत्त करते हैं। वे चुनाव में खड़े होने वालों के गुण-दोषों की ओर भी जनता का ध्यान आक्रृष्ट 
करते हैं । यह सम्भव है कि गाँव अथवा थाना के स्तर तक पंचायत के सदस्यों को सर्व॑सम्मति से 
चुनना सम्भव हो सके, क्योंकि गाँव अथवा थाना के बहुसंख्यक लोगों से आशा की जा सकती है कि 
वे अपने 'सेवकों' अथवा अरस्तू की भाषा में अपने 'सर्वश्रेष्ठ मित्रों' को जानते होंगे। किन्तु मेरी 
समभ में यह नहीं आता कि दलीय संगठनों के बिना उत्तर प्रदेश की पचास से अधिक जिला पंचा- 
यतों के लिए अपने उन सर्वश्रेष्ठ सेवकों को ढूँढ़ निकालना कैसे सम्भव हो सकेगा जिन्हें वे प्रान्तीय 
अथवा राज्यीय पंचायतों के लिए चुत सकें । 

(2) सर्वोदय दलविहीन लोकतन्त्र के सिद्धान्त को साक्षात्कृत करने के लिए एक अन्य कार्य- 
विधि का समर्थन करता है। स्वोदिय का उद्देश्य ऐसे समाज की स्थापना करना है जो दलों के रोग 
से मुक्त होगा ।* वह वर्तमान दलीय राजनीति में हस्तक्षेप करने से इनकार करता है। जो व्यक्ति 
अपने को सर्वोदय आन्दोलन के लिए अपित कर देता है वह किसी निर्वाचित पद को प्राप्त करने का 
प्रयत्त नहीं करेगा और न चुनावों में भाग ले सकेगा । किन्तु वह अपनी अन्‍्तरात्मा के आदेशानुसार 
मतदान कर सकता है ।॥ दलविहीन लोकतन्त्र सर्वोदिय आन्दोलन की चरम परिणति माना जाता है । 
किन्तु जब तक वह अन्तिम अवस्था नहीं आ जाती तब तक सर्वोदिय दर्शन में विश्वास करने वाला 
मतदान के समय वुद्धिमानी और सावधानी से काम लेगा तथा उस दल के सदस्यों को मत देगा जो 
उसकी राय में जनता की सबसे अच्छी सेवा कर सकता हैं । 

(3) दलविहीन लोकतनन्‍्त्र का एक तीसरा सिद्धान्त भी है। आन्दोलन की प्रारम्भिक अब- 
स्थाओं के लिए एक महत्वपूर्ण कार्यविधि यह है कि विभिन्न राजनीतिक दलों को सर्वोदय का कारये 
करने के लिए आमंत्रित किया जाय । इन दलों की विचारधाराएँ भिन्‍न-भिन्‍्न हो सकती हैं किन्तु 
जहाँ तक वे सहयोग करने के लिए तैयार हों, वहाँ तक उनकी सहायता ली जा सकती है । इस 

6 दादा धर्माधिकारी, 'तवॉदय दर्शन', पृ. 24]. 

7 अप्रत्यक्ष निर्वाचन-प्रणाली के समर्थंव के लिए देखिये विनोवा भावे, 'मुदान-गंगा', जिल्‍्द 4, पृ. 28-29 । 

8 जयप्रकाश नारायण, 4 एादप्राव तु द्वाए०४ं८)4 3०८०7 076० में पृ. 0 पर लिखते हैं, “हमने निश्चय 
क्या है हम याँवों के चुनावों का दलों के जाधार पर नहीं लड़ेंगे । और जो सिद्धान्त गाँव के सम्बन्ध में सही है 
वही राष्ट्रीय स्तर पर भी सही है । 


9 वही, पृ. 30. 
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प्रकार के सहयोगमूलक कार्य से इन कार्यकर्ताओं की समझ में यह आ जायगा कि जिस सर्वव्यापी 
क्रान्ति का समर्थन सर्वोदिय कर रहा है उसको तत्काल सम्पादित करना कितना आवश्यक है। उसके 
बाद फिर सब दल मिलकर सर्वोदय के आदर्श को साक्षात्कृत करने का संग्रठित प्रयत्न करेंगे । 
विनोबा का कहना है, “जहाँ तक विभिन्‍न राजनीतिक दलों के प्रति हमारी नीति का प्रश्न है मेरा ._ 
दृष्टिकोण यह है कि उन्हें भिन्‍न दलों के रूप में अपना अस्तित्व समाप्त कर देना चाहिए और 
सामान्य सम्मति से स्वीकृत कार्य क्रमों को प्रा करने के लिए अच्छे तथा निष्ठावान व्यक्तियों का 
एक संयुक्त मोर्चा बना लेना चाहिए । इस उद्देश्य से मैं जनता के सामने एक ऐसा कार्यक्रम रख 
रहा हूँ जो सबको स्वीकार हो सके और जिसमें सव लोग अपना मतभेद भूलकर सम्मिलित हो सके। 
इससे राजनीतिक दल एक दूसरे के निकट आयेंगे और परिणाम यह होगा कि उनके मतभेद कम 
होंगे और सहमति तथा मेल-मिलाय की वृद्धि होगी । भूदान इसी प्रकार का कार्यक्रम है । वह 
सवको स्वीकार्य है। उससे देश प्रगति के पथ पर अग्रसर होगा और इस प्रकार जनश्ञक्ति का 
विकास होगा ।?? 

(4) कभी-कभी दलविहीन लोकतन्‍त्र का विकास करने के लिए एक चौथा ठोस सुझाव भी 
दिया जाता है। वह यह है कि विधानांगों तथा संसद में दलीय उग्रता तथा मतभेदों को समाप्त करने 
का प्रयत्त किया जाय । यदि विधायी निकायों के लिए दलीय टिकटों पर निर्वाचित होने की वतंमान 
प्रणाली कायम भी रहे तो भी यह व्यवस्था की जा सकती है कि विधानांगों में प्रविष्ट होने के वाद 
प्रतिनिधिगण दलीय लगाव और भक्ति की भावना से मुक्त होने का प्रयत्त करें। वे दल के सदस्यों 
के रूप में मत देने के बजाय राष्ट्र के प्रतिनिधियों के रूप में मतदान करें | वे अपने दल के सचेतक 
के आदेशानुसार कार्य न करके अपनी आत्मा के उच्च न्यायालय के निर्णय का पालन करें । इस 
व्यवस्था के अन्तर्गत मंत्रियों को दल के आधार पर नहीं चुना जायगा । हर सदस्य से कहा जायगा 
कि वह मंत्रिपद के लिए नामों की एक सूची भ्रस्तुत करे । उन नामों में से जिनको सबसे अधिक मत 
मिलेंगे उन्हें चुन लिया जायगा । यह प्रस्ताव सुन्दर प्रतीत होता है, किन्तु शर्त यह है कि उसे 
क्रियान्वित किया जा सके । भुझे प्रस्ताव की व्यावहारिकता में भारी सन्देह है। इसलिए इस समय 
मैं इसी पक्ष में हूँ कि मन्त्रिमण्डलों का निर्माण दलीय आधार पर किया जाय । 

यह सत्य है कि गुटबन्दी और दलीय पक्षपात लोकतन्त्र का सबसे बड़ा दोप है। किन्तु दलों 
को समाप्त कर देता सम्भव नहीं जान पड़ता । हमें दलीय पक्षपात का अन्त करना है त कि दलों 
का। आखिरकार दल आधुनिक पाइचात्य सभ्यता की उपज है। पहले-पहल इंगलंण्ड में सच्नहवीं 
शताब्दी में दलों का संगठन आरम्भ हुआ । किन्तु क्या कोई यह कह सकता है कि सत्रहवीं शताब्दी 
से पहले राजनीति नहीं थी ? अनेक शताब्दियों से बिना दलीय व्यवस्था के किसी न किसी रूप में 
संगठित राजनीतिक कार्यवाहियाँ चली आ रही हैं। यह कहना सत्य है कि जब से जनता को मता- 
ध्रिकार प्राप्त हुआ है तव से राजतीतिक दलों की स्थिति बहुत महत्वपूर्ण हो गयी है। किन्तु यदि 
सर्वोदयी कार्यकर्ताओं को आधुनिक दलीय राजनीति में विश्वास नहीं है, तो वे प्रशासकीय व्यवस्था 
के अन्तर्गत परामर्शदाताओं के रूप में काम कर सकते हैं | यह काम वे निजी रूप में कर सकते हैं। 
आधघनिक सम्यता की जटिलताओं की वृद्धि के साथ-साथ परामशं-परिपदों और परामर्श-निकायों का 
महत्व बहुत बढ़ गया है। इसलिए मेरा विचार है कि सर्वोदयी कार्यकर्ताओं के लिए वह अधिक 
अच्छा होगा कि वे हर प्रकार की राजनीति का परित्याग करने की अपेक्षा केन्द्र, प्रान्त, _जिला, 
तालुका आदि सभी स्तरों पर परामश-परिषदों और परामर्श-निकायों के सदस्यों के रूप में कार्य 
करे । इस प्रकार का काम ठोस तात्कालिक महत्व का काम हो सकता है। मेरी धारणा है कि यदि 
शुद्ध कृषिक पुततनिर्माण के कार्यों में सारी शक्ति लगा देने की अपेक्षा प्रशासन के संस्थात्मक तन्‍्त्र 
में सुधार किया जाय तो उससे अधिक ठोस लाभ होगा । इसलिए मेरी सलाह हु कि सर्वोदियी नेताओं 
को शुद्ध ग्रामीण कार्यकलाप में तललीन न होकर प्रशासन की समस्याओं को सुलझाने का भी प्रयत्त 
करना चाहिए । यदि हृढ़ नैतिक चरित्र तथा त्याग्रवृत्ति के नेता राजनीतिक तथा प्रभावकीय सलाह- 





]0 विनोवा भावे, 'भुदान-गंगा, पृ. ।06. 
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कार बन जाय॑ तो इस बात की सम्भावना हो सकती है कि भारतीय प्रशासन पर गान्धीजी की 
श्रेष्ठ शिक्षाओं का कुछ प्रभाव पड़ने लगे ।” 


3. विकेन्द्रीकरण अथवा प्राम-राज्य 


लोकतस्त्र तथा साम्णवाद दोनों ही विघयनकारी सक्तियों के शिकार हैं। लोकतन्‍्त्र में विभिन्न 
राजनीतिक दल शक्ति के लिए निरन्तर संघर्ष करते रहते हैं ॥ इन.दलों की बागडोर प्राय: थोड़े-से 
नेताओं के हाथों में होती है। वे ही उनका नियंत्रण तथा संचालन किया करते हैं। इस सबने लोक- 
तन्‍्त्र को एक मखौल बना दिया है। लोक-प्रभुत्व की धारणा एक थोथा नारा वत गयी है। महत्वपूर्ण 
निर्णय थोड़े-से वेताओं के द्वारा किये जाते हैं और जनता से आशा की जाती है कि वह विनम्नता- 
पूवेक उन निर्णयों को स्वीकार करले | जनता ने शासन के काम से संन्यास ले लिया है। उसका 
गौरवपूर्ण विशेषाधिकार यही है कि वह शक्ति के लिए प्रतियोगिता में संलग्न उन थोड़े-से प्रत्या शियों 
में से अपने शासकों को चुनले जिनके पास जनता को प्रभावित करने और यदाकदा घमकाने के 
समस्त साधन हुआ करते हैं | अतः लोकतन्त्र में आयूल रूपान्तर करने की आवश्यकता है। कुछ 
देशों में साम्यवाद का जो प्रयोग हुआ है उससे जनता के ऊपर सत्तात्मक दल का कठोर नियन्त्रण 
स्थापित हो गया है | साम्यवादियों का स्वप्त था कि अल्पसंख्यक पूँजीपतियों के अधितायकत्व के 
स्थात पर सर्वहारा वर्ग तथा कृषकों का शासन स्थापित किया जाय, किस्तु व्यवहार में उन्होंने एक 
ऐसा विज्ञाल तथा अत्यधिक शक्तिशाली राजतन्त्र कायम कर लिया है जो सेना तथा अधिकारियों 
के समूह के बल पर टिका हुआ है और उन थोड़े-से सतकी नेताओं के आदेशानुसार स्वचालित यन्त्र 
की भाँति काम करता है जिन्होंने किसी न किसी प्रकार उच्चतम पदों पर अधिकार कर लिया है। 
इसलिए वास्तविक जनसमुदाय, जिसमें करोड़ों लोग सम्मिलित होते हैं, राजनीतिक दृष्टि से निष्क्रिय 
हो गया है । यह बात लोकतांचिक तथा साम्यवादी, दोनों ही व्यवस्थाओं में चरितार्थ होती है। शक्ति 
के लिए संघर्षों के इस भेवर और गनन्‍्दे दलदल के विरुद्ध सर्वोदय एक कल्याणकारी प्रतिक्रिया के रूप 
में प्रकट हुआ है । 
सर्वोदिय शक्ति के उस विकेन्द्रीकरण के स्थान पर जो निरन्तर बढ़ता जा रहा है, विकेन्द्री- 
करण का समर्थन करता है । गान्धीजी हर प्रकार के शक्ति-संचय के विरुद्ध थे और आ्थिक तथा 
राजनीतिक दोनों ही स्तरों पर विकेन्द्रीकरण चाहते थे । जैफरसन की भी कल्पना थी कि छोटे 
ग्रामीण समुदाय ही लोकतमन्‍्त्र का आधार हो सकते हैं । संघीय केन्द्र में शक्ति के संचय से वह वास्तव 
में भयभीत था । विकेन्द्रीकरण की सफलता के लिए सृजनात्मक नागरिकता के कल्याणकारी विकास 
की आवश्यकता है । यह एक बे-सिर-पैर की कल्पना है कि संसद अथवा विधान सभा के कानूनों के 





8] पिछले कुछ महीनों से जयप्रकाश नारायण भारतीय राजतन्त्र के पुननिर्माण का समर्थन करते क्षाये हैं। उनका 

भाग्रह है साझेदारी लोकतन्त्र अथवा सामुदायिक लोकतन्त्र को कार्यान्वित किया जाता चाहिंए। इसके लिए 
आवश्यक है कि सभी स्तरों पर राजनीतिक तथा आशिक विकेन्द्रीकरण किया जाय | बिजली के विकास ते औद्यो- 
गिक विकेन्द्रीकरण की समस्या को अधिक सरल वना दिया है। जयप्रकाश नारायण ने शक्ति के वास्तविक 
विकैन्द्रीकरण पर बल दिया है, वे केवल स्थानीय स्वशासन के विस्तार से सन्तुष्ट नहीं हैं । उत्तरात्तर वृद्धिमान 
विकन्द्रीकरण पर दाधारित भारतीय राजतन्तर के पुननिर्माण को योजना प्राचीन हिन्दू परम्पराओों तथा स्वशासन 
के संस्थात्मक बाद्शों के अनुरूप है। गान्धीजी विकेन्द्रीकरण के सबसे प्रवल समर्थक थे । साझीदारी के सिद्धान्त 
पर आधारित इस योजना का पु्राभास हमें चितरंजनदास तथा भगवानदास की 08860 ७0877 श॒ 567वां 
में मिलता है और वलवन्तराय मेहता समिति ने भी इसका समर्थन किया है । यह योजना इसलिए प्रशंसनीय है 
कि वह स्वशासित, आत्म-निर्भर खेतिहर-भद्योगिक शहरी-देहाती स्थानीय समाजों की अधिक महत्व देती है ! 
उसमें अवयदी साथुद्ायिक जीवन की पुन: स्थापना का जो समर्थन किया गया है वह भी प्रशंसा के योग्य है। 
क़न्तु मैं राज्य विधानतमा जौर लोकसभा की अश्रत्यक्ष रचना की योजना से सहमत नहीं हैँ । यह भी सम्भव है 
कि सर्दसम्मति की छोग के परिणामस्वरूप धनिकतन्त् अथवा सेनिक शासन की स्थापना हो जाय | इस वात 
को कोई गारंटी नहीं है कि जो लोग सर्वप्तम्मति से चुने जायेंगे वे वास्तव में जनता का इच्छा का प्रतिनिश्रित्व 
करेंगे। जो लोग तिकेइम से चुनाव जीव नकते हैं वे सौदेवाजी करे द्वारा सर्वसम्मति से भी चुने जा सकते ईं। 
इस योजना का बन्‍्य दोप यह है कि वह बहुत ही जटिल है । मैं जिचा परिषद तथा पंचायत के बीच अन्य क्रिसी 
निकाय का समर्थन नहीं करता । मैं पंचायत समिति जैसी संक्या छा बन्त करना चाहूँगा । 
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हारा वाँछ्ीय परिवर्तत लाया जा सकता है । आवश्यकता इस वात की है कि जनता को इस ढंग से 
प्रशिक्षित और अनुश्ञासनवद्ध किया जाय कि वह स्वयं अपने मामलों का प्रवस्ध तथा संचालन कर 
सके । इसके लिए आवश्यक है कि प्रारम्मिक अवस्थाओं में हर जगह ऐसे आत्मत्यागी नेताओं की 
मण्डली हो जो जनता को अपना काम करने की कला में सहायता दे सके । ये कार्यकर्ता जनता के 
वन्ध्‌ होने चाहिए न कि उसके शासक । उनका यह कतंव्य होगा कि वे जनता को सहयोगमुलक 
कार्यकलाप के द्वारा शिक्षित करने का प्रयत्व करें । भारत की शक्तिहीन जनता शताब्दियों से गति- 
शील अभिक्रम तथा स्वावलम्बन की आदत को खो बैठी है और पर्णतः राज्य के अधिक्रारियों पर 
निर्भर होती जाती है। गान्धीजी चाहते थे कि ग्राम पंचायत अपने स्वयं के वनाये हुए नियमों के 
अन्तर्गत काये करे । किन्तु हमारी जनता का नैतिक चरित्र काफी नष्ट हो चुका है, और ये पंचायतें 
भी जातिवाद तथा अन्य प्रकार के कुत्सित तत्वों और प्रभावों के अखाड़े वन गयी हैं । विकेन्द्रीकरण 
की प्रमुख समस्या यह है कि पंचायतें इस ढंग से कार्य करें कि वे गाँव में गणतस्त्रवाद तथा सामु- 
दायिक लोकतत्त्र के प्रशिक्षण का केन्द्र वन सकें । अतः विकेन्द्रीकरण की समस्या शक्ति के केन्द्री- 
करण के विरुद्ध भाषण देने अथवा पंचायत, मुखिया और सरपंच को साधारण-सी न्यायिक अथवा 
कार्यकारी शक्तियाँ प्रदान करके हल नहीं की जा सकतीं । सर्वोदिय दर्शन के अनुसार प्राथमिक आव- 
श्यकता यह है कि कल्याणकारी राज्य के नाम पर केन्द्रीकरण, राष्ट्रीयकरण तथा राज्य समाजवाद 
को प्रोत्साहन देने के स्थाव पर जनता को अपनी आर्थिक, सामाजिक तथा प्रशासकीय समस्याओं 
का सुयोग्यतापूर्वक प्रवव्ध करने की कला का प्रशिक्षण दिया जाय और उसे अनुशासन-बद्ध किया 
जाय । सर्वोदय के समर्थकों का एक तक यह है कि विकेन्द्रीकृत राजनीतिक व्यवस्था के अन्त- 
गंत मतभेद कम होता है, अतः दलविहीन लोकतन्‍्त्र को साक्षात्कृत करने की अधिक भाजझ्ा हो 
सकती है । 
सर्वोदय की धारणा के अनुसार ग्रामराज का आदर्श तभी साक्षात्कृत किया जा सकता है 
जव सम्पूर्ण राजनीतिक सत्ता का प्रयोग ग्रामवासी स्वयं करें और जनता द्वारा प्रशासत का यही 
सिद्धान्त जिला तथा प्रान्त के स्तर एर व्यवहृत किया जाता चाहिए । प्रशासन :के ये क्षेत्र केद्रीय 
सरकार की इच्छा को यान्त्रिक रूप से क्रियान्वित करने के केन्द्रमात्र नहीं होंगे; वल्कि वे स्वशासन 
की जीवन्त इकाइयों के रूप में कार्य करेंगे । स्वोदिय के समर्थकों का यह विचार पृर्णतः सही है कि 
यदि ग्राम के स्तर पर स्वशासत अथवा वास्तविक लोकततन्‍्त्र को क्रियान्वित किया जाय तो वह अधि- 
नायकवादी प्रवृत्तियों को रोकने का सबसे शक्तिशाली साधन होगा । 
कुछ लोगों का डर है कि यह ग्रामराज एक ऐसे समातान्तर शासन कप रूप ले सकता ढ़ 
जिसके पास अन्य शासकीय इकाइयों के साथ तालमेल स्थापित करने के कोई सावव न हों। किन्तु 
यह भय निर्मुल है, क्योंकि इस योजना के अन्तर्गत केद्धीय प्रशासन को समाप्त करने का कोई विचार 
नहीं है । जब तक केन्द्रीय सरकार विद्यमान है तब तक अवसर के अनुसार उसकी सैवाओं का उप- 
योग किया जा सकता है। “कैद्धीय सत्ता, जब तक वह विद्यमान हैं, रेलगाड़ी में खतरे की जंजीर 
के समान होगी । यात्रियों का ध्यात सदैव इस जंजीर पर केन्द्रित नहीं रहता, किन्तु संकट करे समय 


वे उसका प्रयोग करते हैं ।7* 


सर्वोदय स्वशासन को समी क्षेत्रों में स्थापित करना चाहता है। इसका अर्थ है कि जनता 

उठ खड़ी हो और सहयोगमूलक कार्यों में सजग और सक्रिय रूप से आग | यदि चोटी के अधि- 

कारी विक्ृत और भ्रष्ट हो सकते हैं, तो ग्राम स्तर के छोटे कार्यकर्ताओं के सम्बन्ध में भी यह डर 

हो सकता है अतः आवश्यक है कि उन्हें हर प्रकार के ज्रप्टाचार ते ववान रे क्के लिए प्रभावक्रारी 

उपाय किये जायेँ । सर्वोदिय जनता का उत्थान करना चाहता है । बनता का राजन की कम 

का केन्द्र बनना हैं, न॑ कि केरद्रीय संसद अथवा मन्त्रिमण्डल को । राजनीति के स्थान पर लोकनीति 
मम 


ह ह नही 
]2 जयप्रकाश तारायण द्वारा रचित काह्रद्ाह रु 5वा०ए१बंग्द ह60तंवां 0:4॑ध में प्‌. ] पर दृद्बूत । 
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को प्रतिष्ठित करते का यही महत्व है (४ विनोबा का कहना है, “स्वराज आ चुका है। किन्तु क्या 
जनता को उसके कल्याणकारी प्रभाव की अनुभूति होती है ? स्वराज अथवा स्वशासन शब्द में ही 
विकेन्द्रीकरण का भाव निहित है। इसलिए इस सिद्धान्त को हर व्यावहारिक सीमा तक लागू करना 
है; जीवन के सामाजिक, आर्थिक तथा राजनीतिक, हर क्षेत्र में क्रियान्वित करना है। ग्रामदात ने 
उस शक्ति को लोगों की भोंपड़ियों तक पहुँचा दिया है जो वास्तव में उनकी थीं किन्तु जिसके 
सम्बन्ध में वे दुर्भाग्यवश सचेत नहीं थे और जो उत्तरोत्तर रूप में कुर्नूल तथा दिल्‍ली आदि स्थानों 
में केन्द्रित थी । इस केन्द्रीकरण के परिणामस्वरूप जनता की स्वतन्त्रता का उत्तरोत्तर ह्ास हुआ 
और उसकी दरिद्वता एवं कष्टों में उत्तरोत्तर वृद्धि हुई । ग्रामदान के द्वारा ही आज के दिल्‍ली-राज 
को ग्रामराज अथवा रामराज में परिवर्तित किया जा सकता है। ग्रामराज के स्थापित होने पर 
प्रत्येक गाँव एक छोटे-से राज्य का रूप धारण कर लेगा और सभी विभाग सुयोग्यतापूर्वक गाँव में 
ही काम करेंगे । 77 
सर्वोदय आन्दोलन का आग्रह है कि जिन नीतियों और पद्धतियों से सच्चे अहिसात्मक लोक- 
तन्त्र की स्थापना हो सके उनको क्रियान्वित करने के लिए तत्काल कदम उठाये जायें | कल्याणकारी 
राज्य में भी समग्रवादी बनने की प्रवृत्ति होती है, क्योंकि उसके अन्तर्गत राज्य अधिकाधिक कार्यों 
को अपने हाथों में ले लेता है, और कार्यों की वृद्धि से शक्ति की वृद्धि होती अतिवाय है। सं्वोदिय 
के अनुसार दूसरों पर निर्भर रहने की बालकों की-सी यह परोपजीवी प्रवृत्ति स्वतन्त्रता की आदत 
तथा मूलवृत्ति को ही नष्ट कर देगी । अन्त में वह जनता को समग्रवादी नियन्त्रण की कालकोठरी 
में ले जाकर पटक देगी । इसलिए स्वावलम्ब और अनुशासन की कला को सीखना आवश्यक है ।*' 
यदि स्वतन्त्रता जीवन का वांछनीय उद्देश्य हो तो सर्वोदय चाहता है कि लोगों को थूरों के इस 
नीतिवचन को हृदयंगम कर लेता चाहिए कि “वही सरकार सर्वोत्तम है जो सबसे कम शा सन करती 
है ।” गान्धीजी भी इस वाक्य को बार-बार दृहराते थे ।!" इस सिद्धान्त में वास्तविक ज॑नशक्ति के 
निर्माण पर बल दिया गया है ।”” जनशक्ति के द्वारा हो दण्डशक्ति के आधिपत्य से छुटकारा पाया 
जा सकता है | किन्तु अन्तिम आदर्श के रूप में सर्वोदय राज्य की शक्ति को सीमित अथवा नियमित 
करके ही सच्तुष्ट नहीं हो जाता, उसका परम उद्देश्य राज्य का उन्मूलन करना है ।”* 


4. सर्वोदिय के राजवीतिक निहितार्थ 


(क) बर्ग-संघर्ष के मादसंवादी सिद्धान्त का खण्डन--सर्वोदय का आधारभूत सिद्धान्त सबके 
सुख तथा उत्थान की प्राप्ति करना है। राजनीतिक दृष्टि से इसके दो महत्वपूर्ण निष्कर्ष हैं। प्रथम, 





]3. राजनीति तथा लोकनीति में भेद इस प्रकार स्पष्ट किया जा सकता हे : 


राजनीति लोकनीति 
(क) शासन (क) भात्म-नियन्त्रण 
(ख) शक्ति (ख) स्वतन्त्रता 
(ग) नियन्त्रण (ग) अनुशासन 
(घ) प्रभुत्व तथा अधिकारों का प्राप्ति से लिए प्रतियोगिता (घ) कर्तंव्यों का पालन 


)4 विनोबा भावे, _2॥074द॥7 (० 674770८४, पृ. 4] (तंजोर 956) । विनोवा भावे ने 'भुदान-गंगा! जिल्द 2 
में पृ. 07 पर चार लाख गाँवां के संघ का समर्थन किया है। उस संघ में केन्द्रीय सत्ता केवल परामर्श देते 
वाली होगी । 

]5 इसलिए सर्वोदिय शासन ' के स्थान पर “अनुशासन की स्थापना करना चाहता है। 

]6 स्वदियों विचारकों ने साम्यवादा समाज के सम्बन्ध में माकसंवादियों का यह आदर्श स्वीकार कर लिया है कि 
वाद समाज में वर्ना का प्रशासन होगा न कि ब्यक्तियों के ऊपर शासन । देखिये, दादा धर्माधिकारी, 
'सबदिय दर्शन, पृ. 233. 

]7 चर्वोद्दय के अनुसार जनधक्ति को ताक्षात्छूत 
केन्द्रीकरण । उद्देश्य देवल लोगों के 
तभी वातावरण में तवा उंस्याओं में परिवर्तन ला 
स्दोदिय हृष्दि से! पृ. 92-94. 


]8. बिनोबा भावे, .90॥004॑द। ० (राट्गाबंदा, पृ. 8. 


: (|) विचार-प्रचार, और (2) शक्ति का 
है, वल्कि उनके हृदयों का परिवर्तन करना है। 
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वर्ग-संघर्ष के सिद्धान्त का खण्डन, और दूसरे अल्प-सख्यकों के हितों तथा अधिकारों की रक्षा करना। 
वर्ग-संघर्ष के सिद्धान्त में यह धारणा निहित है कि सामाजिक व्यवस्था के अन्तर्गत भिन्न ही नहीं 
बल्कि परस्पर विरोधी हित हुआ करते हैं। इसके विपरीत सर्वोदिय समाज को एक विद्विष्ट प्रकार 
की वास्तविकता मानकर चलता है। सामाजिक तथा राजनीतिक कार्यकलाप का उद्देश्य प्रभावशाली 
वर्गों के हितों की रक्षा करना नहीं है, वल्कि पूरे समाज का अधिकाधिक कल्याण करना है। स्वोदिय 
स्वार्थपरता तथा शक्ति और धन की लिप्सा के घृणित तथा कुत्सित परिणामों की कटु आलोचना 
और निन्‍्दा करता है। इसलिए वह निःस्वार्थ सेवा की आवश्यकता पर अधिक बल देता है । सेवा, 
समर्पण तथा सामान्य कल्याण सर्वोदय के मूलतन्त्र तथा क्रियाविधि हैं। वह वर्ग-संघर्ष के सिद्धान्त 
का इसलिए विरोधी है कि उसमें हिसा की दुर्गन्‍्ध आती है । यदि एक वार यह स्वीकार कर लिया 
जाय कि हिंसा को संगठित सामाजिक जीवन का आधार नहीं वनाया जा सकता तो फिर परस्पर 
विरोधी वर्गों के संघर्ष के विघटनकारी सिद्धान्त का जीवन में कोई स्थान नहीं हो सकता । सर्वोदय 
वर्ग-संघर्ष की धारणा के स्थात पर सामान्य कल्याण तथा सामंजस्थ के अधिक वुद्धिसंगत 
सिद्धान्त का समर्थन करता है। सामाजिक सामंजस्य का यह आदशे कोरी मौखिक दुहाई देने से 
साक्षात्कृत नहीं किया जा सकता । उसे दैनिक जीवन में उतारता आवश्यक है । हमें यत्तपुर्वेक 
सदभावना का विस्तार करना है | उद्देश्य यह नहीं हैं कि धन्िकों की सम्पत्ति का वलपुर्वक अपहरण 
कर लिया जाय, वल्कि हमारे पास जो भी सामिग्नी है उसका दूसरों के साथ मिल-बाँटकर उपभोग 
करें। इस प्रकार साझेदारी आदर्श को लोकप्रिय बनाया जा सकता है और जनता में एक ऐसी 
नैतिक क्रान्ति उत्पन्न की जा सकती है जिससे शान्तिमय सामाजिक पुर्ननिर्माण का कार्य सम्पादित 
हो सके । इस क्रान्ति का उद्देश्य शक्ति पर अधिकार करना नहीं है, वल्कि मनुष्य के हृष्टिकोण तथा 
मूल्यों में परिव्तत करना है। संग्रह की प्रवृत्ति के स्थान पर साभेदारी की भावना को प्रतिष्ठित 
करना है । ॥ ॥॒ 

किन्तु वर्ग-संघर्प के सिद्धान्त का खण्डन करने तथा सामाजिक सामंजस्य के आदर्श को 
स्वीकार करने का अर्थ यह नहीं है कि वर्तमात स्थिति को जिसमें जमींदार किसानों का शोपण 
करते हैं, कायम रहने दिया जाय । अपने राजनी तिक नेतृत्व के प्रारम्भिक दिनों में गान्धीजी जमींदारों 
को बनाये रखने के पक्ष में थे, किन्तु आगे चलकर उनके विचारों में क्रान्तिकारी परिवर्तन हो गया 
और वे निरन्तर ऐसी समाज-व्यवस्था की वात करने लगे जो सभी प्रकार के वर्ग-भेद से मुक्त हो । 
सर्वोदय शोषण और उत्पीड़न की व्यवस्था वनाये रखने के पक्ष में नहीं है, बल्कि वह पूर्ण सामाजिक 
समानता तथा अधिकतम आथिक समानता की स्थापना करना चाहता हू । सामाजिक आदर्श की 
में सर्वोदय तथा साम्यवाद दोनों ही सामाजिक समानता तथा स्वतन्त्रता को स्वीकार करते हैं। 
किन्तु दोनों में तात्विक अन्तर यह है कि सवोदय की अहिंसा की नैतिकता तथा कार्यविधि में गहरी 
श्रद्धा है। सर्वोदय की कल्पना है कि प्रेम तथा अहिंसा की गतिशील तथा झूपान्तरकारी शक्ति के 
द्वारा स्वतन्त्रता, समानता तथा न्याय की स्थापना को जा सकती है । । 

(ख) बहुसंख्यावाद की धारणा का खण्डत--सर्वोदिय को इस बारणा से कि समाज एक 
नैतिक वास्तविकता है, एक अन्य महत्वपूर्ण निष्कर्ष निकलता है। प्रायः यह मान लिया जाता है कि 
वहुसंख्यकों के निर्णय में अनिवार्यत: श्रेष्ठ गुण होता है । सर्वोदिय इस मान्यता का खण्डन करता है। 
यदि यह स्वीकार कर लिया जाय कि समाज एक अवयवी व्यवस्था हूँ और उसके ह 30028 सदस्य 
व्यक्तिगत रूप से नैतिक तथा सांस्कृतिक मूल्यों के वाहक हीते हैं, ता निम्न से निम्न और मई 
से अकिचन व्यक्ति के जीवन और अधिकारों को जोखिम में डालने का कोई ओचित्य नहीं हो सकता । 
कोई व्यक्ति किसी विशिष्ट समूह के सदस्य के रूप में पंजीकृत होने मा दल का सदस्यता 
शुल्क देने से बहुसंब्यक अथवा अल्पसंख्यक बन सकता है! किन्तु यदि सह 5 सर्वोच्च सिद्धान्त 
माना जाय और हर सदस्य के मत, इच्छा और आकांक्षा को सुल्यवान समका जाय ता हैता स्थिति 
में बहुमत के आधार पर नहीं वल्कि सर्वंसम्मति के आधार पर कार्य करना होगा । विवाद और 
विचार-विमर्श आवश्यक हैं, किन्तु अन्त में तके और वितक के हारा गा _सदुभावना और 
आधारभूत मतैक्य अवश्य ही प्रकट हो जायगा । सामाजिक कार्यवाही का वहाँ सहा त रीका है, कृत्रिम 
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सिर-गणना की पद्धति समीचीन नहीं मानी जा सकती । इसलिए सर्वोदय के अनुसार बहुसंख्यावाद 
के स्थान पर सर्वंसम्मति के सिद्धान्त को प्रतिष्ठित करना होगा । अल्पसंख्यकों के हितों की रक्षा के 
लिए समानुपातिक प्रतिनिधित्व के जो तरीके निकाले गये हैं उनसे सर्वोदियी विचारक सन्तुष्ट नहीं 
हैं। बल्कि वे गान्धीजी की इस धारणा को स्वीकार करते हैं कि अनेक तथा अल्प के संख्यात्मक 
मापदण्ड के स्थान पर सम्पूर्ण समाज के कल्याण के आधारभूत सिद्धान्त को अपनाया जाय । कर्भी- 
कभी कहा जाता है कि विभिन्न प्रकार के दलों का निर्माण सामाजिक हितों की भिन्नता के कारण 
हुआ करता है । किन्तु सर्वोदय का मत है कि सामाजिक हितों की बहुलता की यह धारणा यांत्रिक 
है । उसके स्थान पर हमें यह मानना पड़ेगा कि समाज के आधारभूत हितों में एकता तथा सामंजस्य 
होता है। इस प्रकार सर्वोदय वहुसंख्यावाद के स्थान पर आधारभूत सर्वसम्मति के सिद्धान्त को 
मान्यता देता है । 

(ग) भुदान तथा सत्याग्रह--सत्याग्रह गान्धीजी के राजनीतिक सिद्धान्त का एक आधारभूत 
तत्व था। सत्याग्रह का अर्थ है : निहित स्वार्थों की शक्ति के मुकाबले में जानवूमकर सत्य तथा 
सम्बकता का पक्षपोषण करना। व्यक्तिगत असहयोग से लेकर व्यापक पैमाने पर संगठित सविनय 
अवज्ञा तक सत्याग्रह के अनेक रूप हैं। ऐसा प्रतीत हो सकता है कि गान्धीजी द्वारा कल्पित सत्या- 
ग्रह दान की निष्क्रिय कार्यविधि की तुलना में अधिक गत्यात्मक तथा आक्रामक तरीका था । किन्तु 
विनोबा का कहता है कि भुदान स्वयं एक प्रकार का सत्याग्रह है। उन्हें विवाद तथा समभौते में 
विद्वास है। किन्तु वे शान्तिमय संघर्ष के विरोधी नहीं हैं ।!* ऐसे भी अनेक अवसर हो सकते हैं 
जब किसी एकाकी नागरिक की प्रवुद्ध आत्मा को प्रतीत हो कि समूह का निर्णय सत्य के सिद्धान्तों 
के विपरीत है। ऐसे अवसरों पर उसे सत्याग्रह का मार्ग अपनाना चाहिए ।? 

किन्तु मुझे ऐसा लगता है कि सर्वोदिय आन्दोलन में गान्धीजी की गुल सत्याग्रह की कार्य- 
विधि को कम महत्व दिया गया है । इसका कारण यह हो सकता है कि गान्धीजी को मुख्यतः 
विदेशी साम्राज्यवादी व्यवस्था के विरुद्ध संघर्ष करता था, इसके विपरीत सर्वोदिय आन्दोलत का 
मुख्य उद्देश्य ग्रामीण जीवन का पुनर्निर्माण करना है। इसीलिए सम्भवतः उसमें सत्याग्रह पर उतना 
वल नहीं दिया गया है जितना कि हमें गान्धीजी के जीवन और चिन्तन में देखने को मिलता है ॥7 

कभी-कभी यह भी कहा जाता है कि लोकतनत्र में सत्याग्रह की कार्यविधि के लिए कोई 
स्थान नहीं है। किन्तु मेरे विचार में यह दृष्टिकोण भ्रमात्मक है | यह सत्य है कि लोकतन्‍त्र 
शान्तिमय परिवर्तेन के सिद्धान्त को मानकर चलता है। किन्तु यदि लोकतन्त्र के किसी नागरिक को 
सचमुच तथा ईमानदारी से ऐसा अनुभव हो कि न्याय तथा सत्य के सिद्धान्तों की अवहेलना की जा 
रही है तो वह सत्याग्रह के मार्ग को अपना सकता है। मैं यह नहीं सोच सकता कि गान्धीजी कमी 
भी सत्याग्रह को लोकतन्त्र-विरोधी मान सकते थे । वे कहा करते थे कि सत्य की रक्षा के लिए मैं 
शक्ति के सभी केन्द्रों के साथ संघर्ष करने को तैयार हूँ । मैं एक कदम और आगे जाकर बह 
कहने को तैयार हूँ कि यदि गान्धीजी को सत्याग्रह तथा लोकतन्त्र में से किसी एक को चुनना 

होता तो वे सत्याग्रह का ही समर्थन करते । मुझे उन लोगों के तकोँ में अधिक सार नहीं दिखायी 
देता है जो निरन्तर इस वात की रट लगाते रहते हैं कि लोकतंत्र में नागरिक को चाहिए कि वह 
विधानांग को अपने मत के अनुकूल बनाने का प्रयत्त करे और इस प्रकार अवांछनीय काननों को 
रह करवाये। वैसे तो बह कार्यविधि सचमुच उचित तथा .युक्तिसंगत जान पड़ती है, किन्तु यदि 
व्यक्ति अनुभव करता है कि कोई विशिष्ट कानून मानव, आत्मा की स्वतःस्फत तथा स्वायत्तता के 
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लिए घातक है तो सत्य और न्याय की रक्षा के हेतु वह अपने जन्मसिद्ध अधिकार सत्याग्रह का प्रयोग 
करने का हकदार है । राजनीतिक प्रतिरोध की धारणा का होठमन, काल्विन, धूरों और लास्की ने 
अंशत:ः समर्थत किया है। टी. एच. ग्रीन ने राजनीतिक प्रतिरोध का इस ज्ञ्त पर समर्थन किया है 
कि पहले सभी शान्तिमय तरीकों का प्रयोग कर लिया जाय, लोकमत समस्याओं के महत्व के प्रति 
सजग हो, और विघटन को रोकने के लिए उपाय कर लिये गये हों । जब आक्सफर्ड विश्वविद्यालय 
के वातावरण में रहने वाला उदार प्रत्ययवादी ग्रीन प्रतिरोध का समर्थन कर सकता है तो मेरी 
समझ में वहीं आता कि भारतीय लोकतलन्त्र के प्रसंग में सत्याग्रह का निषेध कैसे किया जा सकता 
है। सत्याग्रह मानव आत्मा की नमनीयता, नैतिक स्वतन्त्रता तथा आध्यात्मिक मूल्य की रक्षा करने 
की उचित कार्यविधि है। यदि सर्वोदय के समर्थक सत्याग्रह के महत्व को कम करना चाहते हैं तो 
मेरा विश्वास है कि वे ऐसे सिद्धान्त का प्रतिपादत कर रहे हैं जो गान्धीवादी दृष्टिकोण के 
विपरीत है। न्‍ 
5, निष्कर्ष 

सर्वोदय का राजनीतिक दछ्त तत्वशास्त्रीय आधार पर राजबीतिक तथा सामाजिक पुन- 
« निर्माण की योजना को निर्मित करने का एक शक्तिशाली बौद्धिक प्रयत्न है | वह गान्धीजी की अन्त- 
हंष्टि पर आधारित है। वह स्वतन्त्र भारत की व्यवस्था के अन्तर्गत गान्धीजी के विचारों को विक- 
सित करने का एक निर्दोष प्रयत्न है। गान्धीजी ग्रामराज के समर्थक थे । वे हिसा की पूजा करने 
वाले आधुनिक पाइचात्य लोकतन्‍्त्र के कटु तथा अथक आलोचक थे। सर्वोदय ने गान्धीजी के 
विकेन्द्रीकरण तथा ग्रामराज से सम्बन्धित विचारों को विकसित करने का प्रयत्न किया है। यद्यपि 
सर्वोदय ने विकेन्द्रीकरण का आदर्श गान्धीजी से लिया है, किन्तु उसकी दलविहीन लोकतत्त्र की 
धारणा राजनीतिक चिन्तन को एक मौलिक योगदान है। हाँ, यह सम्भव है कि उसने यह धारणा 
यूगोसलाविया की कम्यूनिस्ट पार्टी की विचारधारा से ग्रहण की हो।” फिर भी भारतीय राजनीतिक 
चिन्तन तथा व्यवहार के दृष्टिकोण से दलविहीन लोकतन्त्र तथा ग्रामराज का समन्वय एक महत्वपूर्ण 
योगदान है । 

सर्वोदय ने केन्द्रीकृत राज्य-व्यवस्था के विरुद्ध शत्रुता की जो भावना व्यक्त की है वह हमें 
उन व्यवहारवादी तथा बहुलवादी सिद्धान्तों का स्मरण दिलाती है जो प्रथम का के वाद 
पदिचम के देशों में एक फैशन बन गये थे । भारत में निरंकुशतन्त्र की परम्पराएं शतपरव्दियं पुरानी 
हैं। यह सम्भव है कि कल्याणकारी राज्य तथा समाजवादी समाज के आदर्शो की आड़ में हम राज- 
नीतिक तथा आशिक केन्द्रीकरण के मार्ग पर अग्रसर होते जायें जो अन्त में हमें लेजाकर अधिना- 
यकतन्त्र के गत॑ में पटक दे । सर्वोदय हमें राजनीतिक शक्ति के केन्द्रीकरण के विरुद्ध चेतावनी देने 
का प्रयत्न करता है। सर्वोदय आन्दोलन ने हमें राजनीतिक शक्ति के केन्द्रीकरण तथा वैयक्तिक 
स्वतन्त्रता के शत्रुओं के विरुद्ध चेतावनी देकर हमारे नवजात लोकतांत्रिक गणतन्त्र 5 की महत्वपूर्ण 
सेवा की है। भारत को इंगलैण्ड अथवा अमेरिका की क्षीण प्रतिच्छाया नहीं बनना है । शक्तिशाली 
रष्ट के निर्माण के लिए आवश्यक है कि हमारी अपनी गौरवपूर्ण परम्पराएँ हों । सर्वोदिय आन्दोलन 
भारतीय संस्कृति एवं दर्शन के श्रेष्ठ तथा उदात्त आदशों का मूर्तरूप है । पाइ्चात्य देद्यों में समाज- 
शास्त्रियों तथा राजनीतिक वैज्ञानिकों के दृष्टिकोण को राजनीतिक दलों की स्वशक्तिमत्ता ने इतना 
संकुचित कर दिया है कि उन्होंने लोकतन्त्र की लिकन द्वारा की गयी परिभाषा में गम्मीरतापूर्वक 
विश्वास करना छोड़ दिया है । एक समाजश्ञास्त्री ने तो यहाँ तक कह दिया हैं कि लोकतन्त्र शासन 
की पद्धति नहीं है, वल्कि यह निर्णय करने का तरीका है कि कौन और किस उ्ैश्य के लिए शासन 
करेगा। इस काल में सर्वेत् बौद्धिक निष्कियता देखने को मिलती है, विचारों की नवीनता का अमाव 
है और लोगों में यथास्थिति के सामने समर्पण करने की प्रवृत्ति बढ़ती जा रहा है। एड पमव 
सर्वोदय के सन्देशवाहक स्वराज्य के श्रेष्ठ गान्धीवादी स्वप्न को साकार करन का अल कर रह है 


३ इन क्रय देखिये पीढ़े 
22 अपने चिन्तन के अन्तिम दौर में एम. एन. राय ने भी दलविहीन लोकतन्त्र का समर्थन किया था। दखिब पद 
एम. एन. राय पर वध्याय । 
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--और स्वराज्य का अर्थ है व्यापक रूप में व्यवित का स्वयं अपने ऊपर शासन । यह सत्य है कि 
गान्धीवादी दर्शन को साक्षात्कृत करने के लिए गम्भीर मौलिक चिन्तन तथा सामाजिक-राजनीतिक 
प्रयोगों की आवश्यकता है । हो सकता है कि हम अनेक दशकों तक इस दर्ोन को व्यावहारिक रूप 
न दे सकें, फिर भी मुझे सर्वोदय की इस धारणा से गम्भीर प्रेरणा मिली है कि लोकतन्त्र को वास्त- 
विक स्वशासन की कला के रूप में प्रयुक्त करता है । बीसवीं शताब्दी में सम्भवत्तः यही एक ऐसा 
राजनीतिक दर्शन है जिसका आग्रह है कि लोकतनन्‍्त्र तथा करोड़ों लोगों के स्वशासन को वास्तविकता 
का रूप देना है । यदि हम दलीय अधिनायकत्व, राज्य के निरंकुशवाद तथा पुलिस के आधिपत्य की 
पुराती रूढ़ियों से चिपके रहे तो उससे किसी श्रेष्ठ उद्देश्य के पूरे होने की सम्भावता नहीं है। इस 
गणराज्य के प्रत्येक नागरिक के लिए स्वराज्य तथा लोकतनन्‍्त्र को सुलभ बनाना है। इस देश का 
हर नागरिक, वल्कि सम्पूर्ण विश्व का हर नागरिक एक पवित्र सत्ता है। मैं सर्वोदयी राजनीतिक 
चिन्तन की सम्पूर्ण का्यंविधि तथा नीति-सूत्रों से सहमत नहीं हूँ, फिर भी उसका व्यक्ति के स्वशा- 
सन को वास्तव में साक्षात्कृत करने का आधारभूत तथा क्रान्तिकारी संकल्प प्रेरणादायक है । उसका 
स्वप्त निरचय ही स्फूर्ति प्रदान करता है। 
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भारत में साम्यवादी आन्दोलन का जन्म नवम्बर ]97 की बौलशेविक क्रान्ति के बाद के 
युग में हुआ ।! इस आन्दोलन के सम्पूर्ण प्राच्य जगत में भयंकर विस्फोटक परिणाम हुए थे। दलित 
तथा शोषित वर्ग मास्को को एक नया स्वर्ग समझने लगे और लेनिन की एक नये पितामह और 
मसीहा के रूप में पूजा करने लगे । सुत-यात-सेन, मानवेन्द्रनाथ राय, हो ची-मिन्ह, माओत्से-तुंग, 
चाऊ एन-लाई, जवाहरलाल नेहरू आदि प्राच्य के महत्वशाली राजनीतिक नेताओं को रूस से 
प्रेरणा मिली और पूर्वी जगत के परम्परानिष्ठ तथा पाण्टित्यवादी देशों में मार्क्संवादी-लेनितवादी 
विचारधारा प्रवेश करने लगी । मानवेन्द्रताथ राय भारतीय साम्यवाद के संस्थापकों में से थे। उन्होंने 
ताशकन्द में कुछ लोगों को मावसंवादी सिद्धान्त सिखाने का प्रयत्न किया था। शताब्दी के तीनों 
दशकों में राय ने अपनी ओजस्वी रचनाओं के द्वारा कुछ अन्य भारतीय तरुणों को मार्क्सवादी 
विचारधारा में दीक्षित करने का प्रयत्न किया । अबानी मुकर्जी, नलिनी गुप्त आदि कुछ अन्य युवकों 
ते मास्को के प्राच्य विद्यापीठ में माक्संवाद की दीक्षा ग्रहण की । 928 में राय को साम्यवादी 
अन्तर्राष्ट्रीय (कम्युनिस्ट इंटरनेशनल) से निकाल दिया गया । तब से भारत के साम्यवादी क्षेत्रों में 
उनका प्रभाव घटने लगा। लाला हरदयाल तथा सोहनर्सिह ने भारत के लिए स्वतन्त्रता प्राप्त करने 
के हेतु केलीफोनिया में गदर पार्टी की स्थापना की | इसमें अधिकतर सिक्‍्ख सम्मिलित थे । तीसरे 
दशक के प्रारम्भ में गदर पार्टी के सन्‍्तोखसिंह, रतनर्सिह, गुरुमुखसिह आदि कुछ सदस्य मास्को गये 
और साम्यवादी अन्तर्राष्ट्रीय के चतुर्थ सम्मेलन में सम्मिलित हुए । वहाँ उन्होंने सोवियत संघ का 
समर्थन करने का वचन दिया ।* 92 में वीरेदछ चट्टोपाध्याय, भूपेन्द्र दत्त, पी. खनखोजी तथा 
नलिनी गुप्त आदि कुछ अन्य व्यक्ति मास्‍्कों पहुंचे । उन्होंने अपने को साम्यवादी बतलाया | वम्बई 
के श्रीपत्त अमृत्त डांगे, जिनका जन्म 899 में हुआ था, एक 'पुराने वौलशविक' हैं, और रजती 
पामदत्त* विदेशों में भारतीय साम्यवाद के प्रमुख प्रवक्‍ता तथा भारतीय साम्यवादियों के गुद और 
पथप्रदर्शक रहे हैं । 
924 में सम्भवतः उत्तर प्रदेश के सत्यभक्त के अभिक्रम ने भारतीय साम्यवादी दल की 
स्थापना हुई ।* यद्यपि जन्म से ही भारतीय साम्यवाद की प्रेरणा का स्रोत रूस रहा है, फिर भी 





एस. टैगोर, अंछावाईंदरवा 2०00007ढ8ए शी 0068 (शा 2407ह॥शा गा गाव (कलकत्ता, 
944) । एस. टैगोर ने भारत में क्रान्तिकारी साम्यवादी दल का संगठन किया था। वे एम, एन, राय के कूद 


विरोधी थे । 
2 एम. ए, डांगे, छाए बरााव 2.धांा (92). 
3 आर, पामदत्त, 240व4ंश॥ वां, 
4. मुजफ्फर अहमद, ४॥6 (कराशाधाएं क्‍द0' गा आन 52484 
बक एजेंसी, 962) | मुजफ्फर बहमद का कथन है कि भारतीय साम्यवादी दल का स्थापना 


थी, और 92] में उप्ते साम्यवादी अन्तर्राष्ट्रीय से सम्बद्ध किया गया था। उनका कहता है कि सास्यदादी दस 
६ । जी 


आदाब दावे 45 #कगादएंशा 48०4६ (कतकता, नेशनल 


जे जन ह 
दस के बाहर 72३ 
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अपने प्रारम्मिक काल में साम्यवादी आन्दोलन ने राष्ट्रीय मुक्ति-संग्राम से अपना सम्बन्ध रखा। 
कावपुर पड़यंत्र अभियोग में श्रीपत डांगे, नलिनी गुप्त, मुजफ्फर अहमद तथा शौकत उस्मावी-- 
इन चार व्यक्तियों पर मुकहमा चलाया गया था और राजद्रोह के अपराध में उन्हें दण्ड दिया गया 
था । कानपुर पड़यंत्र अभियोग का भारत में साम्यवाद की प्रगति पर प्रतिकूल प्रभाव पड़ा । 929 
में मेरठ पड़यंत्र अभियोग चला । उसमें श्रीपत अमृत डांग्रे, एस. वी. घोटे, जोगलेकर, निम्बकर, 
मिराजकर, शौकत' उस्मानी, फिलिप स्प्राट, ब्रैडले, मुजप्फर अहमद आदि दो दर्जन से अधिक व्यक्ति 
ग्रस्त थे । उन्हें लम्बे कारावास का दण्ड दिया गया । ; 


]926-27 में जाज एलीसन, फिलिप स्प्राटर आदि कुछ ब्रिटिश साम्यवादी भारत आये | 
उनके साथ एस. सकलतवाला नाम के एक पारसी सज्जन भी आये । वे ब्रिटिश संसद के लिए तिर्बा- 
चित कर लिये गये थे । उन्होंने महात्मा गान्धी के साथ विचार-विमश किया । 


- सितम्बर -],-928 को साम्यवादी अन्तरराष्ट्रीय के छठे- विश्व-सस्मेलन में औपनिवेशिक ' 
देशों के सम्बन्ध में एक प्रस्ताव पारित किया गया । उसके कुछ अंश इस प्रकार हैं : “भारत, मिस्र 
आदि के लिए आवश्यक है कि वहाँ की जनता को राष्ट्रीय-सुधा रवादी मध्यवर्ग के प्रभाव से मुक्त 
किया जाय । इस हेतु साम्यवादी दलों तथा सर्वहारा के श्रमिक संघों का निर्माण एवं संघटन-करना 
होगा, और उसके लिए कठिन परिश्रम की आवश्यकता है। तभी इन देशों में सफलता की कुछ 
आशा के साथ उन कार्यों को पूरा करने के लिए आगे बढ़ना सम्भव हो सकता है जिन्हें चीन वृहात 
के काल में ही पूरा कर चुका है। यह आवर््यक है कि भारत, मिस्र, इण्डोनेशिया आदि उपनिवेशों 
की जनता को, वर्तेमान परिस्थितियों के अनुकूलित सही सास्यवादी कार्यतीति के द्वारा सहायता दी 
जाय जिससे वह अपने को स्वराजी, वफदी आदि मध्यवर्गीय दलों के प्रभाव से मुक्त कर सके । यह 
भी आवश्यक है कि साम्यवादी दल तथा राष्ट्रीय-लुधारवादी विरोधी दलों के बीच कोई गठबन्धत न 
किया जाय । किन्तु इसका अर्थ यह नहीं है कि उनके साथ अस्थायी समझौते न किये जायें अथवा 
विभिन्‍न दलों के तिर्चित साम्राज्यवाद-विरोधी प्रदकनों से सम्बन्धित पृथक-पृथक कार्यों में तालमेल 
स्थापित न किया जाय। लेकिन शर्त यह है कि मध्यवर्गीय विरोधी दलों के इन प्रदर्शनों को जन- 
आन्दोलन की वृद्धि के लिए प्रयुक्त किया जा सके, और साथ ही साथ इन समभौतों से साम्यवादी 
दलों की जनता में तथा मध्यवर्गीय संगठनों में प्रचार-कार्य करते की स्वतन्त्रता पर किसी प्रकार का 
अंकुश न लगाया जाय । मूलत्तः भारत में गान्धीवाद, चीन में सुतयातसेनवाद और इण्डोनेशिया में 
सरेकत इस्लाम आदि आन्दोलन भी उग्र त्तिम्त-मध्यवर्गीय विचारधारात्मक आन्दीलन थे, बाद में 
उन्होंने मध्यवर्गीय राष्ट्रवादी-सुधारवादी आन्दोलनों का रूप धारण कर लिया ।” 


934 में भारतीय साम्यवादी दल पर प्रतिवन्ध लगा दिया गया जो जुलाई 942 तक 
कायम रहा । 935 में साम्यवादी अन्तरराष्ट्रीय ने संयुक्त मोचें की नीति अपनायी । ऊपरी तौर 
पर इस नीति का उहेश्य यह था कि फासीवाद के खतरे के विरुद्ध सभी वामपंथी शवितियों को 
संगठित किया जाय, किन्तु व्यवहार में वह साम्यवादियों द्वारा अन्य वामपंथी तथा समाजवादी 
दलों ओर मोचों को हड़प लेने की तिकड़म सिद्ध हुई। जिस समय यूरोप में संयुक्त मोचों की नीति 
कार्यान्वित की जा रही थी उन दिनों भारतीय साम्यवादियों ने भी कांग्रेस का थोड़ा-सा समर्थन 
किया । 936 में एन. जी. रंगा" तथा सहजानन्द सरस्वती (!888-]950)7 ने अखिल भारतीय 
किसान सभा का संगठन किया। साम्यवादियों ते उस पर अपना नियन्त्रण कायम करते का प्रयत्न 


को स्थापना ]920 के अन्त में ताशकन्द 


वी स्थापनां 792] में ताशकन्द में की गयी थी । 
5 कफिलिप स्प्राद ने बम्बई के मजदूर एवं 


हा 
| 
(24 
ठ 
45/| 
कै 
| 
बा 
ब्पः 
ष्ण्प 
0११ 
बज 
60पेर 
सी 
पे 
१०१५ 
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किया, और चूंकि 940-94 में सहजावन्द पर साम्यवादी विचारधारा का प्रभाव था इसलिए: 
वे साम्यवादी किसान सभा पर अपना अधिकार जमाने में सफल हुए । 

रूस के युद्ध में प्रवेश करते ही साम्यवादियों ने कलावाजी दिखलायी । उस समय तक वे 
द्वितीय विश्वयुद्ध को साम्राज्यवादी युद्ध कहते आये थे और उसका विरोध करते आये थे । किन्तु 
अब उन्होंने उसे लोकयुद्ध घोषित कर दिया । फलस्वरूप भारत सरकार ने उनका समर्थन प्राप्त 
करने का प्रयत्न किया । भारत छोड़ो आन्दोलन के दौरान जब कांग्रेसी नेता कारागार में थे और 
विदेशी सरकार राष्ट्रीय शक्तियों को कुचलने के लिए दमन ओर आतंक की नीति का अनुसरण कर 
रही थी उस समय साम्यवादियों ने अपनी शक्ति बढ़ा ली ) कहा जाता है कि 942 में उनके सदस्यों 
की संख्या केवल 2,500 थी किन्तु आगे चलकर वह 30,000 तक पहुँच गयी । बुद्ध के दौरात 
साम्यवादियों ने चतुराई के साथ अखिल भारतीय किसान सभा पर भी अधिकार कर लिया । 

948 में साम्यवादी दल ने दक्षिण में हिंसात्मक कार्यवाहियाँ कीं । किन्तु उप-प्रधानमस्त्री 
सरदार पटेल ने उनके विरुद्ध कठोर कार्मवाही की । फरवरी 950 में सरदार पटेल के अनरोध 
प्र संसद मे विद्रोहत्मक कार्यवाहियों को रोकने के लिए निवारक नजरवन्दी कानून पास कर दिया | 

]950 के बाद साम्यवादी दल ने अपने को जनता के दल के रूप में। निर्मित करने का 
प्रथत्त किया है जिससे कि वह सामूहिक कार्यवाहियाँ कर सके और श्रमिकों तथा किसात्रों को 
संगठित करने में सफल हो सके |” 95 से साम्यवादी भारतीय संसद में एक महत्वशाली प्रति- 
पक्षी गुठ के रूप में काम करते आये हैं।” 95-52 के आम चुनाव में साम्यवादियों को साठ 
लाख मत और 957 के आम चुनाव में एक करोड़ वीस लाख मत प्राप्त हुए। दिसम्बर 952 
में पृथक आस्ध्र राज्य बनाने के प्रश्न को लेकर सीतारामूलू ने भूख हड़ताल की और फलस्वरूप 
उनकी मृत्यु हों गयी । उस अवसर पर साम्यवादियों ने म्रीषण दंगा करवा दिया और तेलेगू जनता 
की प्रादेशिक भक्ति का अधिकाधिक लाभ उठाया। 954 में पंडित नेहरू ने सोवियत रूस की 
यात्रा की और भारत-सोवियत सम्बन्धों में पर्याप्त सुधार हो गया । साम्यवादियों ने इस बात को 
हृदयंगम कर लिया । उन्होंने अपने उस पुराने नारे को, कि भारत अभी भी साम्राज्यवादियों का 
उपनिवेक्ञ है, त्याग दिया । उसी समय रूसी इतिहासकारों ते गान्धीजी की भूमिका का पुवर्भुल्यांकन 
किया और जिस व्यक्ति को एक समय पूँजीपतियों का नेता कहा जाता था उसे अब जनता के लिए 
संघर्ष करने वाला माना जाते लगा । अप्रैल 95 7 में साम्यवादियों ने केरल में सांविधानिक तरीकों 
से शक्ति प्राप्त कर ली। उनकी सफलता से उनका आत्मविश्वास बहुत बढ़ गया । किन्तु अगस्त 
959 में साम्यवादी सरकार इस आधार पर हटा दी गयी कि राज्य में सांविधानिक व्यवस्था 


विफल हो गयी थी, और अनुच्छेद 357 के अन्तर्गत केरल में राष्ट्रपति का शासन लागू कर 


दिया गया ! 


अब्टवर 962 में चीनियों ने भारतीय सीमाओं पर जो आक्रमण किया उसने साम्यवादियों 


के अन्त:करण को भारी चुनौती दी। आक्रमण से साम्यवादी दल की एकता के लिए खतरा उत्पर 
हो गया । पीकिंग समर्थक ग्रुट को अपना बचाव करने में भारी कठिनाई का सामना करना पढ़ा। 
किन्तु उनका रवैया विद्रोहात्मक रहा हैं। हंव वे परिचिमी वंगाल, केरल ओर आन्त्र में मक्तिशाली 
होते का दावा करते हैं । डांगे का नेतृत्व स्वीकार करने वाले दक्षिणपंथी साम्यवादी अधिक मास्क्रो- 
समर्थक हैं। वे श्रमिक संघीय मोर्चे पर अधिक सक्रिय हैं, और संसदीय कार्यप्रणाली को छोड़ने का 
उनका इरादा नहीं है। वामपंथी साम्यवादी स्वहारा के अधिक निकट हैं, और अमी भी समस्त 


20 ८ पल असमिलनत लितत 

8 वह, क्रान्ति और संयुक्त मोचा (पटवा, खमजीबी पुस्तकालय, [947)। उहे पुस्तक लैनिन, स्तालिन नथा 
जॉन स्ट्रैची की रचनाओं का स्पान्तर मात्र है 

9 बजय घोष, कंगेंक कई 522८०, पृ. ।06- 2 न लो ेल्‍ 

]0 जवाहरलाल नेहरू ने 7 दित्तम्बर, ) 959 को संमद में अपने एक भापण हक 48 क्कि 5080 मरकार की 
साम्यवादी दल के प्रति नोति “कमल मीनि नहीं रही है और ते छोमल नीधि होते झा रही दे ४ 
(उकएबीधाव ओशिएपर5 ०९४१5, 949-]953), १. 26४. 
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संघर्ष की धारणा का समर्थन करते हैं। वे दक्षिणपंथियों को संशोधनवादी कहकर निन्दित करते हैं। 
दक्षिणपंथियों का शहरी क्षेत्रों में अधिक प्रभाव है। इसके विपरीत वामपंथी “भूमि भूमिहीनों के 
लिए” का नारा लगाते हैं, इसलिए मालाबार, तेलंगाना और तंजोर के कृषिक क्षेत्रों में उतकी 
शक्ति अधिक है। 


2. इतिहास दर्शन 


भारतीय सास्यवादी मास के दन्द्वात्मक भौतिकवाद और इतिहास की भौतिक व्याख्या को 
स्वीकार करते हैं। इसलिए वे देश के सामाजिक, आथिक तथा सांस्कृतिक विकास और राजनीतिक 
समस्याओं की व्याख्या वर्ग-संघर्ष के सिद्धान्त के आधार पर करते हैं । 

काले मास ने लुई मौगन के इस सिद्धान्त को विना समीक्षा के स्वीकार कर लिया था कि 
आदिम साम्यवादी समाज स्वतन्त्रता तथा समावता पर आधारित था । उस समाज में उत्पादत 
विनिमय के लिए नहीं होता था इसलिए उसमें न सामाजिक वर्ग थे और न शोषण । ऐंगिल्स ने 
अपनी पुस्तक परिवार, निजी सम्पत्ति तथां राज्य की उत्पत्ति” में मौर्गग की इस स्थापना को 
स्वीकार कर लिया था कि मनुष्य सामाजिक विकास की तीन अवस्थाओं में होकर गुजरा है-- 
प्राकृतावस्था, बबेरता और सभ्यता । और इसी आधार पर ऐंगिल्स ने सामाजिक विकास का क्रम 
निश्चित किया । डांगे मौर्गन-माक्स और ऐंगिल्स के इस दृष्टिकोण को पूर्णतः स्वीकार करते हैं, 
और इसी क्रम के आधार पर उन्होंने प्राचीन भारत के आथिक और सामाजिक ' विकास का चित्र 
प्रस्तुत करने का प्रयत्व किया है। उनके अनुसार ब्राह्मण भारत में बसने वाले आर्यों का आदिम 
समाज था” और यज्ञ सामूहिक उत्पादन की वह प्रणाली थी जो निजी सम्पत्ति तथा राज्य की 
उत्पत्ति से पहले प्रचलित थी। उनका कहना है कि 'पुरुषसूक्त' उन आर्यो का गीत था जो 
दासों के स्वामी थे, जिन्होंने कुछ ही समय पहले दासता का आविष्कार किया और समृद्ध होने 
लगे थे ॥7* 

किन्तु डांगे की यह धारणा नितानन्‍्त अ्रमपूर्ण है कि अनुष्ठानात्मक तथा आदर्शमूलक यज्ञ 
उपभोग के हेतु उत्पादन की प्रणाली के प्रतीक थे ।॥ उनका यह मत उपहासास्पद है कि हवन 
समाज में सामूहिक रूप से उत्पादित भोजत को प्रतिदिन बाँटने का तरीका था )” उन्होंने परिवार 
के विकास के सम्बन्ध में ऐंगिल्स के सिद्धान्त को, जोकि अब पूर्णतः अविश्वसनीय सिद्ध हो चुका है, 
गम्भी रतापूरवंक तथा ज्यों का त्यों मान लिया है, और एक अ्रमपूर्ण दृष्टिकोण की पुष्टि करने के 
लिए प्राचीन संस्कृत के इलोकों की अशुद्ध व्याख्या कर डाली है। उनकी इस धारणा का भी ठोस 
ऐतिहासिक आधार नहीं है कि शूद्व दास थे ।” डांगे ने अपनी पुस्तक में वैदिक वाह मय तथा महा- 
काव्यों से अनेक उदाहरण दिये हैं, किन्तु उनका ग्रन्थ निष्पक्ष शोध पर आधारित पाण्डित्यपूर्ण ग्रन्थ 
नहीं है। प्राचीन भारत की सामाजिक नैतिकता को हेय सिद्ध करने में डाँगे को एस, सी. सरकार 
की पुस्तक 'सम ऐस्पैक्ट्स आव द अलिएस्ट सोशल हिस्ट्री आव इण्डिया' (भारत के प्राचीवतम 
सामाजिक इतिहास के कुछ पहलू) से सहायता मिल सकती थी |?" यह आइचये की वात है कि 
भारतीय साम्यवादी इस पुस्तक से परिचित नहीं हैं। कुछ अन्य लेखकों ने मावर्स के इस सिद्धान्त 
को स्वीकार किया है कि भौतिक परिस्थितियाँ नींव का काम करती हैं और विचारधारा उस नींव 
पर खड़े हुए भवन के सहश होती है अत: उन्होंने सिद्ध करने का प्रयत्न किया है कि दार्शनिक, 
धामिक तथा सामाजिक विकास आधिक शक्तियों तथा उत्पादन के सम्बन्धों करी आवश्यकताओं के 





[] डांगे, 744 4; 7707 2770९ (0गएहा॥ /0 /4०९३, पृ. 43. 
॥. बहा, ये, 5४॥. 


]3 चबही, १. ]39. 

]4 वही, पृ. 49. 

]5 वही, १, )355. 

6 | मरकार, उक्मार (75 ली #ि7 ऊैरिंटर साउग' रण एबांव (जाकमक्रोर्ट यूनिवर्सिटी प्रेम, 
]928), 
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फलस्वरूप हुआ करता है ।” राहुल सांझृत्यायन (893-]963) ते वतलाया कि भारत के सामा- 
जिक विकाप्त की प्रक्रिया के मूल में वर्ग-संघर्ष ही मुख्य तत्व था। इस संघर्ष में एक ओर ब्राह्मण 
और क्षत्रिय तथा दूसरी ओर समाज के दलित वर्ग थे। महाभारत में द्रोपदी के पाँच पतियों की 
जो कथा आती है उसके सम्बन्ध में राहुल का कहना था कि वह हिमालय की तराई क्षेत्रों में प्रच- 
लित बहुपतित्व की प्रथा का ही अवशेष थी | उनके अनुसार प्राचीन ऋषि-मुनि शासक-वर्ग का पक्ष- 
पोषण करने वाले बुद्धिजीवी थे। उन ऋषियों-मुनियों का काम आत्मवाद, पुनर्जन्मवाद, स्वर्ग, नरक 
आदि की मिथ्या धारणाओं का तिर्माण करना था जिससे कि श्रमिक-वर्ग के शोषण की दुःखद 
प्रक्रिय को बौद्धिक जामा पहनाया जा सके । अपनी 'दर्शन-दिर्दर्शन' पुस्तक में राहुल में यह दिख- 
लाने का प्रयत्न किया है कि प्राचीन युग के दार्शनिक सिद्धात्त तत्कालीन आर्थिक परिस्थितियों से 
ही उत्पन्न हुए थे | राहुल को इस मारक्सवांदी-लेनिनवादी सिद्धान्त में अक्षरश: विद्वास था कि धर्म 
जनता के लिए एक प्रकार की अफीम है और वह जवता के शोषण की बर्बेर प्रक्रिया को छिपाने 
का एक मुखौटा है । उन्होंने माक्संवादी इतिहास के क्षेत्र में 'साम्यवाद ही क्‍यों ?' 'मानव-समाज' 
तथा 'दन्द्ात्मक मौतिकवाद' नामक तथ्य भ्रन्थों की रचना की । उनके अनुसार बुद्ध एक ऐसे तके- 
वादी थे जिन्होंने उपनिषदों के ब्रह्मवाद की नींव को घ्वस्त करने का प्रयत्तन किया | राहुल को मूल 
बौद्ध ग्रन्थों का अच्छा ज्ञान था, किन्तु पाइचात्य, सामाजिक तथा राजनीतिक विज्ञातों और अर्थशास्त्र 
के सस्वच्ध में उनकी जानकारी एक पत्रकार की जानकारी से अधिक नहीं थी। इसलिए राजनीतिक 
तथा आशिक क्षेत्र में उनका प्राचीन मारतीय संस्कृति का उपहास करने के अतिरिक्त कोई योगदान 
नहीं है । 

साम्यवादियों की दृष्टि में गान्धीवादी आन्दोलन पूजीपति वर्ग का आन्दोलन था। उसका 
उद्देश्य था कि विदेशी साम्राज्यवादियों के हाथों से राजनीतिक शक्ति छीन ली जाय और उसका 
प्रयोग पंजीपतियों के हिंतों की रक्षा करने के लिए किया जाय । उन्होंने गान्धीवाद की यह कहकर 
भत्सना की कि वह एक बर्ग-सहयोग की विचारधारा है, और अहिंसा तथा न्यासथारिता (ट्रस्टीशिप) 
का उपदेश देकर सर्वहारा क्रान्ति की उग्रता को शान्त करने का प्रयत्त करती है। अतः साम्य- 
वादियों के अनुसार गान्धीवाद सर्वहारा के उम्रवाद का शत्रु था। हे उसका अहिसा का सिद्धान्त मार्क्स - 
के इस सिद्धान्त का विरोधी था कि हिंसा नवीन 02028 जन्म में घाय का काम करती है |? साम्य- 
वादियों को नेहरू के विचारों की उम्रता में विश्वात नहीं था । आरम्म में उनकी इच्छा थी कि नेहरू 





|7 'लोकायत' ऐसी एक पुस्तक है | देवीप्रसाद चट्टोपाध्याय, 40646, पृ, 6906 (दिल्ली, पोपुल्स पह्लिशिंग 
हाउस, 959) , इस पुस्तक में लेखक यह मानकर चला है कि प्रारम्भ में देश में एक आदिम प्रकार को 


प्ौतिकवादी विचारधारा प्रचलित थी। लेखक इस वात से सहमत है कि साछ्य दर्शन का उदय इस बादि- 
भौतिकवाद के विकास के फलसल्वरूप हुआ था । वही भोतिकवाद तंद्रवाद का भी आधार था। उसने यह सिद्ध 
करने का प्रयत्न किया है कि सांख्य मे शक्ति और प्रक्ृति की जो प्राथमिकता दी गयी है _उ्तका आधार वह 
सामाजिक व्यवस्था थी जिसमें स्थ्वियों को प्राथमिकता दी जाती थी। उसने टोम्सन तथा ब्रिकॉल्ड से प्रेरित होकर 
लिखा है कि खेतिहर अर्थव्यवस्था ने वह परिस्थिति उत्पन्न कर दी थी जिसमें सन्नी की प्राथमिकता दी गीश 
सेखक ने तन्त्र का सम्बन्ध खेतिहर अर्थव्यवस्था से और वैदिक धर्म का हक सम्बन्ध जोड़ा है । किन्तु यह 
कहना भूल है कि वैदिक अर्थव्यवस्था पशुपालन की व्यवस्था थी । यह भाश्चर्य या है कि यद्यपि आधुनिक 
युग में सांस्कृतिक मानवशास्त्र, समाजशास्त्र आदि की आशय जप पति हो चुकी दा फर भी लेखक छुई 
मौगेन और ऐंगिल्स के पुराते सामान्यीकरणों से प्रेरणा ग्रहण करत है । लेखक का है! है कि इस पुस्तक 
की पद्धति तथा तात्विक पहलू के सम्बन्ध में उसने जाज टास्सन की 4627); ६7 शा तथा </६६६४६ 
# धीादांशा। 06४: 5०6669 (लन्दन, ।949 ओर 955), आर. ब्रिकॉल्ट हज अं 4 कि आर. 
एहरेनर्फल्‍स को /0॥#2-चि(॥ । र60 ([94]) और जॉनफ नीडहम की #द्वद्चाइट८ बा॑ाणरद- 
(०४ 77 (४6 से प्रैरणा ली है। न कं लत 
8 भारतीय ढः्यूनिस्टों का महात्मा गान्धी के प्रति हृष्टिकोश प्रमुख 388 रा 23 2820 बदनता र्द्वा 
हैं । [954 के बाद सोवियत लेखकों ने महात्मा गान्धों के विपय में अपना ३४522 028 मी है। अब थे 
उन्हें सर्वहारा के हितों का परथच्रष्ट विरोधी नहीं यानते, अपितु अब 6 विचा 923200500 हु ऐैवि- 
हाप्तिक भूमिका अदा की थी । ई, एम. एम. _तास्वूद्रीयाद तथा ह्रीरेन मुकर्जी की हा रो में गम्धीरी के 
व्यक्तित्व के प्रति आदर प्रकट किया गया है और उन्हें भारत के प्रामाजिकनवायिक विकास को परम # 
समझने का प्रयत्न क्रिया है । 
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गान्धीवाद से अपना सम्बन्ध तोड़ लें और ब्रिटिश साम्राज्यवाद तथा सामच्तवाद दोनों के विरुद्ध 
सर्वहारा की ऋरान्ति का नेतृत्व करें । 


3, आर्थिक तथा राजनीतिक विचार 


द्वितीय विश्वयुद्ध के दौरान भारतीय साम्यवादियों ने भारतीय राष्ट्रवाद के नेताओं को 
फासीवादी घोषित करने का ही दुस्साहस नहीं किया, वल्कि उन्होंने प्रत्यक्ष रूप से मुसलमानों से 
समभौता कर लिया और पाकिस्तान की प्रुथकतावादी माँग का समर्थन किया। “पाकिस्तान की 
माँग का बुद्धिसंगत सार यह है कि जहाँ कहीं भी एक निश्चित प्रादेशिक इकाई में बसने वाले मुस- 
लमान एक राष्ट्र-जाति बन चुके हों वहाँ उन्हें.स्वायत्ततापूर्ण राज्य के रूप में जीवन बिताने का निश्चित 
अधिकार है, जैसा कि भारत को आन्ध्र, कर्नाटकी, मराठी, बंगाली आदि जातियों को है |” साम्य- 
वादियों ने पाकिस्तान की माँग का ही समर्थन नहीं किया, अपितु उन्होंने इस विघटनकारी धारणा 
का भी प्रतिपादत किया कि भारत में अनेक राष्ट्र-जातियाँ हैं। “गान्धीजी का कथत्त है कि भारत 
का विभाजत्त एक पाप है | और यही विचार राष्ट्रीय नेताओं के मत का सार है.। यह एक ऐसी 
खाई है जिसे अविलम्ब पाठना आवश्यक है। राष्ट्रीयवादी विचारों के लोग चिल्ला-चिल्लाकर इस 
बात की घोषणा करते आये हैं कि स्वतन्त्र भारत में बहुसंख्यकों के द्वारा अल्पसंख्यकों का शोषण 
नहीं होगा । किन्तु जिन अल्पसंख्यकों को बहुसंख्यकों का अविश्वास है वे इस प्रकार की घोषणाओं में 
सन्तुष्ट नहीं हो सकते । उनके भय का पूर्णतः निराकरण होता चाहिए । उनके समानता के दर्जे की 
ऐसे रूप में गारन्‍्टी होनी चाहिए जिसे वे सरलता से समभ सकें । उन्हें प्रथक होने का अर्थात्‌ अपना 
स्वतस्त्र राज्य बनाने का अधिकार दिया जाना चाहिए । पृथक होने के अधिकार को जिन्‍ना की एक 
विशेष सनक समभता अथवा उसे साम्यवादियों का ब्रिटिश साम्राज्यवाद के हित में देश को बाँटने 
का षड़यन्त्र मातना मुसलमानों की नवीन जाग्रति की उपेक्षा करना है। यही नहीं, इस प्रकार की 
धारणा आन्ध्र, कर्वाटकी, मराठी आदि राष्ट्र-जातियों की जाग्रति की उपेक्षा करती है--यह जाग्रति 
इस बात की द्योतक है कि ये जातियाँ नवीन जीवन चाहती हैं, और उनमें वैयक्तिक राष्ट्रीय चेतना 
का प्रादुर्भाव हो चुका है । 

भारतीय साम्यवादियों ने घोषणा की है कि भारत एक बहुराष्ट्रीय देश है ।? वे आन्धत्र, 
कर्नाटक, केरल आदि अहिन्दी क्षेत्रों में अधिक शक्तिशाली हैं। प्रादेशिक विघटतकारी तत्वों के 
साथ साम्यवादियों की साँठगाँठ भारतीय राजनीति में एक खतरनाक तत्व है । साम्यवादियों ने दक्षिण 
के किसान विद्रोहों की ब्राह्मण-विरोधी प्रव॒ुत्ति को भी उभाड़ा है और उससे लाभ उठाने का प्रयत्न 
किया है। कुछ सीमा तक उन्होंने द्रविड़स्तान की माँग का भी समर्थन किया है। अतः भारत में 
साम्यवादी आन्दोलन देश की एकता तथा राष्ट्रीय स्वतन्त्रता के लिए गम्मीर खतरा है ।* 





9 7 गा अवहूवर 5, [944. देखिये जी. एम. बच्चिकारी, >८/व0/ दावे फेकिगाद। 
779, पृ. 7, 


प्र जे हक शक, मम रु प के 
॥6 2८0/१/6 3 44६ अगस्त 9, 942 का तसम्पादकाय; एम, आर, मसानी द्वारा 7#6 (शाक्राह्वा5/ 
2474)' | ॥॥47 में पृष्ठ 279 पर उद्धृत । 

एप. एन, मजूमदार, “50775 एठफछऋ ता ]एणं5४००१, ४2४ 4822, मा 954. 

25 मे स्तालिन ने के ४ ६8२5: हि चि हि न ःि ४-2) >>, ८ 
के हद या 83 जहा जाता है कि भारत एक इकाई है । किन्तु इसमें कोई सन्देह नहीं है 
कि यदि रत में कोई क्रान्तिकारी ह पल-पुथल हुई तो अनेक राष्ट्र-जातियाँ जो अब तक जज्ञात थीं अपनी- 
झपनी भाषा बोर जपनी-अपना विश्विष्ट संस्कृति के साथ उभड़कर ऊपर आयेंगी ।” ]4 अक्टूबर, 952 को 
सोवियत संघ को कम्दूनिस्ट पार्टी के उन्‍्नीसवें अधिवेशन के अवसर पर स्तालिन ने कहां था, “पूर्वकाल में 
पूंजीपति दर्म राष्ट्र गा नेता माना जाता था; उसने राष्ट्र के बश्चिकारों और स्वतन्वता का समर्थन किया, और 
उन्हें सर्वोपरि साना । बब उस राष्ट्राय सिद्धान्त का लेशमात्र भो शेप नहीं है । क्षत्र राप्टदरीय स्वतन्त्ता और 
राष्ट्रीय प्रभुत्व का सप्डा फेंक दिया गया है । इसमें सम्देह नहीं कि आपको, हे ् 
दलों के प्रनिनिदि हैं, इस झण्दे 


"१5८ 


/ इसमें सम्देह ना कृत, जो कस्यूनिस्ट तथा लोकतताब्रिक 
उद्यना पड़ेगा क्वार बाने ले दाना पड़ेगा, बदि आप बपने देश के भक्त 
ने राष्ट्र का प्रशुख धक्ति बनना बाहते हैं। ओर कोई नहों है जो इस झण्दे 
। ह 


च्उल्र 


कि 
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]948 में साम्यवादी दल ने अपने द्वितीय सम्मेलन में अपना कार्यक्रम प्रकाशित किया । 
उसकी मुख्य धाराएँ निम्नलिखित हैं : 
(।) राष्ट्रकुल से भारत का सम्बन्ध विच्छेद करना; 
आंग्ल-अमरीकी साम्राज्यवाद के साथ सहयोग न करना; 
भारत तथा पाकिस्तान के बीच सहयोग; 
वयस्क मताधिकार तथा समानुपाती प्रतिनिधित्व; 
जनजातीय तथा पिछड़े हुए वर्गों को समान लोकतान्त्रिक अधिकार; 
स्त्रियों के लिए समान लोकतान्त्रिक अधिकार; 
निःशुल्क शिक्षा का अधिकार; 
राष्ट्रजातियों के लिए आत्मनिर्णय का अधिकार तथा 'ऐच्छिक भारतीय संघ; 
स्वायत्ततापूर्ण भाषात्मक प्रान्त; 
भूतपूर्व देशी राज्यों का उन्तकी जतता की इच्छा के अनुसार भारत अथवा पाकिस्तान 
में प्रवेश, न कि शासकों की इच्छानुसार प्रवेश; 

) जमींदारी का उन्मूलन, कृषकों की ऋणग्रस्तता का उन्मूलन, सदखोरी का अन्त; 
(2) राज्य द्वारा विदेशी बैंकों, औद्योगिक तथा परिवहन संस्थानों, वागानों, खानों आदि का 
जब्त किया जाना तथा उनका राष्ट्रीयकरण; 

(3) बड़े उद्योगों, बैंकों, बीमा कम्पनियों का राष्ट्रीयकरण और श्रमिकों द्वारा उन पर निय- 
न्त्रण की गारन्टो; 

4) आठ घन्टे का दिन; 

5) आ्थिक नियोजन; 

6) 

7) 
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दमनकारी कानूनों को रह करना; 
नौकरशाही प्रशासन का उन्मूलन; तथा 

8) जनता को अस्त्र-शस्त्रों से सुसज्जित करना । 

साम्यवादियों को संसदीय लोकतान्त्रिक प्रणाली से सहानुभूति नहीं हैं। यह सत्य है कि 
कार्यनीति की दृष्टि से उन्होंने संसदीय तथा चुनाव पद्धतियों को अपना लिया है किन्तु स्वभावत: 
उन्हें सोवियतों पर आधारित जनता के लोकतांत्रिक राज्यों में विश्वास है। वर्तमान में उन्होंने 
अस्थायी रूप से भारतीय राज्य को उलटने के लिए देशव्यापी विद्रोह की कार्य प्रणाली का परित्याग 
कर दिया है। किन्तु रूस की सैनिक शक्ति की वृद्धि से उनको प्रसन्नता होती है; और उनका कहना 
है कि चीन के ग्रामीण क्षेत्रों में किसानों की छापामार युद्ध प्रणाली की जो जीत हुई उसमें शक्ति- 
शाली तथा हृढ़ सोवियत पिछावे का निर्णायक योगदान था । प्रथम आम चुनाव से पहले साम्यवादी 
दल ने घोषणा की थी, दल का यह नारा होना चाहिए कि वर्तमान सरकार को जाना है और उसके 
स्थान पर एक ऐसी लोकतान्त्रिक सरकार की स्थापना करनी है जो लोकतांत्रिक शक्तियों की एकता 
का प्रतिनिधित्व करती हो, जो ब्रिटिश साम्राज्य से अपना सम्बन्ध तोड़ ले और भरूमिसुधार तथा 
लोकतनन्‍्त्र के कार्यक्रम को कार्यान्वित कर सके । उसे (दल को) आगामी आम चुनावों का, अपने 
कार्यक्रम का व्यापार प्रचार करने, लोकतांत्रिक शक्तियों को संगठित और स्वीकृत करने तथा वर्तमान 
सरकार की नीतियों का भंडाफोड़ करने के लिए प्रयोग करना चाहिए। उसे जनता का उसके दिन- 
प्रतिदिन के संघर्ष में नेतृत्व करना है और उसे कदम-व-कदम आगे ले चलना है जिससे वह स्वयं 
अपने अनुभव के द्वारा सशस्त्र क्रान्ति की आवश्यकता तथा अनिवायंता को समभ ले । पार्टी को यह 
पुकार नहीं करता है कि फासीवाद अनिवार्य हैं। उत्तकों चाहिए क्रि देश में जो व्यापक लोकतांत्रिक 
विचारधारा फैली हुई है उसका जनता को एकीकृत करने के लिए प्रयोग करे जिससे वर्तमान सरकार 
की फासीवाद की ओर बढ़ती हुई गति को रोका जा सके । दिन-प्रति-दिन घेयंपुर्ण तथा व्यवस्थित 
कार्य करके, जनता की माँगों का साहसपूर्वक समर्थत करके और उसके सभी वर्गो के ठोस संधर्ष में 
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सही नेतृत्व प्रदान करके अपनी शक्ति में वृद्धि कर सकता है और जनता के लोकतान्त्रिक आन्दोलन 
के संगठनकर्ता तथा नेता की भूमिका अदा कर सकता है ।“ 

साम्यवादी दल ने भारतीय गणतनत्रात्मक संविधान की आलोचना की थी । वह उसे जमीं- 

दारों और प्‌जीपतियों का संविधान मानता था । उसने संविधान के संकटकालीन प्राविधानों का भी 
विरोध किया है, क्योंकि उसके विचार में इससे नौकरशाही को अपनी शक्ति की वृद्धि करने में 
सहायता मिलेगी । दल का कहना है कि संविधान का उद्देश्य अर्थतन्त्र, भूमि तथा पूंजी पर जमीं 

दारों, राजाओं तथा साम्राज्यवादियों का शिकंजा मजबूत करता है। वह इस बात की भी आलो- 
चना करता है कि संविधान में श्रमिकों तथा वेतनभोगी वर्गों के लिए हड़ताल करने, निर्वाह योग्य 
वेतन, काम तथा विश्राम की भारन्टी नहीं है । वह चाहता है कि इन अधिकारों को लागू करने के 
लिए न्यायिक उपचारों की व्यवस्था होती चाहिए। साम्यवादी दल संविधातिक, शासकीय तथा 
प्रशासकीय स्तर पर निम्नलिखित सुधारों का समर्थन करता है : 

() जनता का प्रभृत्व अर्थात देश की जनता के हाथों में शक्ति का केन्द्रीकरण । राज्य की 
सर्वोच्च शक्ति पूर्णत: जनता के प्रतिनिधियों में निहित होगी । ये प्रतिनिधि जवता द्वारा निर्वाचित 
होंगे, और उन्हें बहुसंख्यक निर्वाचकों की माँग पर किसी भी समय वापस बुलाया जा सकेगा। वे 
एक हो लोकप्रिय समा, अथवा एक ही विधायी सदन के रूप में कार्य करेंगे । 

(2) गणततन्त्र के राष्ट्रपति के अधिकारों पर नियंत्रण, जिससे राष्ट्रपति अथवा उसके हारा 
अधिकृत व्यक्तियों को उन कानूनों को लागू करने से वंचित कर दिया जायगा जिन्हें विधानांग ते 
पारित नहीं किया है । 

(3) भारत के उत सभी पुरुष और स्त्री नागरिकों को जो अठारह वर्ष के हो चुके हैं, 
विधान सभा तथा विभिन्न स्थातीय निकायों के निर्वाचन में सावंभौम, समान तथा प्रत्यक्ष मतदान 
का अधिकार, गुप्त मतदान, हर व्यक्ति को किसी भी प्रतिनिधि संस्था के लिए निर्वाचित होने का 
अधिकार, जनता के प्रतिनिधियों को वेतन, सभी चुनावों में राजनीतिक दलों का समानुपाती 
प्रतिनिधित्व । 

(4) व्यापक पैमाने पर स्थानीय शासन, और जनसमितियों द्वारा स्थानीय निकायों को 
विस्तृत शक्तियाँ। ऊपर से नियुक्त किये गये सभी स्थानीय तथा प्रास्तीय अधिकारी वर्गों का 
उन्मूलन । 

(5) शरीर तथा अधिवास की अलंघनीयता; विवेक, भाषण, प्रेस, समा, हड़ताल तथा संघ- 
निर्माण की अनवाधित स्वतन्त्रता; आवागमन तथा व्यवसाय की स्वतन्त्रता । 

(6) सभी तागरिकों को धर्म, जाति, लिंग, तस्ल अथवा राष्ट्रजाति के भेदभाव के बिना 
समान अधिकार; लिंग भेद के बिना समान काम के लिए समान वेतन । 

(7) सभी राष्ट्रजातियों को आत्म-निर्णय का अधिकार । भारतीय गणराज्य एक सम्मिलित 

ज्य को रचना के लिए भारत की विभिन्न राष्ट्रजातियों की जनता को उसकी ऐच्छिक सहमति के 
आधार पर संयुक्त करेगा, न कि बल प्रयोग के द्वारा । 

(9) समान भाषा के सिद्धान्त के आधार पर देशी रियासतों का राष्ट्रीय राज्यों में विलय 
करके वर्तमान कृत्रिम प्रान्तों अथवा राज्यों का पुननिर्माण। उस जनजातीय क्षेत्र अथवा उत क्षेत्रों 
को, जिनकी जनसंख्या की संरचना विश्विष्ट प्रकार की है और विशिष्ट सामाजिक दशा है अथवा 
जो एक राष्ट्रजातीय अल्पसंख्या के रूप में संगठित है, पूर्ण प्रादेशिक स्वायत्तता और प्रादेशिक शासन 
प्राप्त होगा 

(9) उद्योग, कृषि तथा व्यापार पर उत्तरीत्तर वृद्धिमान आाय-कर तथा श्रमिकों, किसानों 
और शिल्पियों को कर में जधिकाधिक छूट । 

(0) लोगों को अपनी राष्ट्रीय भाषा की पाठचालाओं में थिक्षा पाने का अधिकार; सभी 
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सावंजनिक तथा राजकीय संस्थाओं में राष्ट्रभापा का प्रयोग । हिन्दी का एक अखिल भारतीय राज्य 
भाषा के रूप में प्रयोग अनिवार्य नहीं होगा । 

(]) सब लोगों को किसी भी अधिकारी पर लोक व्यायालय में क्षम्रियोग चलाने का 
अधिकार । 

(।2) राज्य का सभी धार्मिक संस्थाओं से पृथक्करण । राज्य धर्म-तिरपेक्ष होगा । 

(3) दोनों लिगों के वालकों के लिए चौदह वर्ष की आयु तक निःशुल्क तथा अनिवार्य 
प्राथमिक शिक्षा । 

(4) पुलिस के स्थाव पर लोकसेना की स्थापता। मृत्तिभोगी सेना तथा अन्य दाण्डिक 
दलों का उन्मुलन तथा भारत की रक्षा के लिए ऐसी राष्ट्रीय सेवा, नौसेना तथा वायुसेना की स्था- 
पना जिनका जनता से घनिष्ठ सम्बन्ध हो । 

(5) लोक स्वास्थ्य सेवा की स्थापना; सम्पूर्ण देश में चिकित्सा-केस्रों तथा अस्पतालों का 
निर्माण जिनका उद्देश्य देश में हैजा, मलेरिया, आदि'महामारियों के केन्द्रों को नष्ट करना होगा ।# 

इस आलोचना तथा इन प्रस्तावों का विश्लेषण करने से स्पष्ट होता है कि साम्यवादी राज्य 
सभा तथा विधान परिषदों का उन्मूलन करना चाहेंगे । वे चाहेंगे कि राजनीतिक दलों को सभी 
चुनावों में उनके द्वारा प्राप्त सम्पूर्ण मतों के आधार पर, समानुपाती प्रतिनिधित्व स्वरूप दिया जाय। 
वे चाहेंगे कि भारतीव संविधान के अनुच्छेद के उन सभी प्राविधानों को हटा दिया जाय जो व्यक्ति 
की वाणी, सभा तथा आवागमन आदि की स्वतन्त्रता पर प्रतिवन्ध लगाते हैं। सातवें तथा आठवें 
पदों से स्पष्ट ज्ञात होता हैं कि वे एक प्रकार से देश के राजनीतिक एकीकरण को समाप्त करना 
चाहते हैं और आत्मनिर्णय के सिद्धान्त की आड में सब राष्ट्रजातियों को आत्मनिर्णय का अधिकार 
देकर तथा भारतीय राज्य के प्रति भक्ति को एच्छिक बनाकर भारतीय संघ को छिल्न-भिन्न कर देता 
चाहते हैं । 

साम्यवादियों की आलोचना है कि सहकारी संस्थाओं अथवा सरकार ने किसानों को जो 
ऋण दिया है वह बहुत ही अपर्याप्त है । उन्होंने व्याज भोगी पजी की तथा कृषि में पूंजीपतियों 
के प्रवेश की भर्त्सता की है, और शिकमी काइतकारों तथा बँटाईदारों का पक्षपोषण किया है । 
उनकी माँग है कि खेतिहर मजदूरों के लिए न्यूनतम मजदूरी निश्चित करदी जाय और ग्रामीण 
प्रशासन का विकेन्द्रीकरण किया जाय |” 

तृतीय आम चुनाव से पूर्व अक्टूवर 96 में साम्यवादी ने अपनी चुनाव-धोषणा प्रकाशित 
की । उम्रमें शान्ति की नीति को सर्वोच्च महत्व का काम मात्रा गया । समाजवादी देशों के साथ 
अधिक घनिष्ठ सम्बन्ध स्थापित करने की माँग की गयी । महत्वपूर्ण विदेशी संस्थानों के राष्ट्रीय- 
करण का समर्थव किया गया, और कहा गया कि उनके द्वारा लाभ के धन को स्वदेश भेजने पर 

' रोक लगा दी जाय । इसके अतिरिक्त बैंकों, सामान्य बीमा, लोहा, इस्पात तथा कोयले के उद्योगों 
के राष्ट्रीयकरण और सार्वजनिक क्षेत्र के विस्तार की माँग की गयी। साम्यवादी दल ने भूमिहीनों 
को भूमि देने का जोरदार समर्थन किया । उसने यह भी घोषणा की कि बड़े जमींदारों को मुआवजा 
न दिया जाय | न्यायसंगत तथा उचित करारोपण का समर्थन किया गया।” दल का विच्वार था कि 





24. कम्यूनिस्ट पार्टी की चुनाव-घोषणा (प्रथम आम चुनाव) । 
25 अजय घोप, &##/८०४ द्ाए4 5/822८/८०5, पृ. 27-28. & ले अल ह 
26 अखिल भारतीय मजदूर संघ ने जनवरी 9359 में अपने बंगलौर सम्मेलन में अपनी आधिक नीति का सारांग 
5 
इस प्रकार व्यक्त किया था : है नल अत 
(]) हम्र राजकीय क्षेत्र का समर्थन करते हैं। हम उसका मजबूत बनान आर लत, है की माँग करते हैं | 
हम उस्ते निजी प्रबन्ध अथवा आंग्ल-भारतीय साझेदारी के सुपूर्द करन के विर्द्ध हैं दे पीर 
(2) हम बग्नेजों तथा अमरीकियों के उन पढ़यम्तों का भण्डाफोड़ करते हैं और उनके विरुद्ध मंत्र्प करते हैँ 
रे थिक विकास को रोकन में अपने में और अधिक फंसाना है 
जिनका उद्देश्य हमारे स्वतन्त्न आथिक विकास को रोकना तथा हमें अपने जात मैं ग्रे अधिक फंसाना है है 
है कि भारी उद्योग, इंजीनियरी, तेल बन्वेषण तथा ओऔदयधियों 


(3) हमारा बल इस वात का आवश्यकता पर हु गज पाप नाक अमाजिकाग रे 
की योजनाओं को तीब्र क्रिया जाय, और उनका निर्माण मुख्यतः राजकाय झैन्न मे से दी सहायता मे 


किया जाय । उच्चतम प्राथमिकता भारी उद्योग तथा तेल को दी जाय । 


452 आधुनिक भारतीय राजनीतिक चिन्तत 


यह कार्यक्रम लोकतांजिक है, समाजवादी नहीं । किन्तु यह अनुभव किया गया कि कार्यक्रम के 
इत उद्देश्यों को पूरा करने से सामन्‍्तवादी” तथा साम्राज्यवादी शक्तियाँ दुर्बल होंगी, और अधिक 
उम्र कार्यक्रम के लिए मार्ग प्रशस्त होगा । 

साम्यवादी जनसंघ को साम्प्रदायिक संस्था मानते हैं और इसलिए उसके कट्टर शत्रु हैं। 
स्वतस्त्र पार्टी के वे इसलिए विरोधी हैं कि वे उसे सामनन्‍्तवाद तथा एकाधिकारी पूँजी का समर्थक 
मानते हैं । स्वतन्त्र पार्टी का आ्थिक हृष्टिकोण अनुदार है, वह अमेरिका की समर्थक है और कांग्रेस 
की इसलिए भर्संता करती है कि उसकी नीतियाँ साम्यवाद-पक्षी हैं। ये सब बातें साम्यवादियों के 
लिए स्वभावत: अरुचिकर हैं। स्वतन्त्र पार्टी सह-अस्तित्व तथा ग्रुटनिरपेक्षता को कोरी कल्पना 
मानती है, इसके विपरीत साम्यवादी देशों के साथ अधिक सहयोग का समर्थन करते हैं। जनसंघ 
इस पक्ष में है कि चीत ने हमारी जो भूमि बलपूर्वक छीन ली है उसे वापस लेने के लिए सैनिक 
शक्ति का प्रयोग किया जाय, किन्तु साम्यवादी दल का कहना है कि सीमा-सम्बन्धी विवादों को 
वार्ता के द्वारा निपटाने का प्रयत्त किया जाना चाहिए। जनसंघ 'पीकिंग भक्तों' और 'मास्कों भक्तों' 
की राष्ट्र-विरोधी कार्यवाहियों की निन्‍दा करता है, ओर साम्यवादी दल जतसंघ को मुसलिम-विरोधी 
कार्यों के लिए कोसा करता है । 

साम्यवादियों की नीति है कि कांग्रेस के अन्तर्गत जो लोकतन्त्रवादी है और कांग्रेस के प्रभाव 
में जो जनता है उसके साथ सम्पर्क स्थापित किया जाय । इस नीति में निम्नलिखित कार्यक्रम 
निहित हैं : “(।) कांग्रेस की प्रगतिशील घोषणाओं का जनता में कार्यात्मक एकता स्थापित करते 
के लिए प्रयोग करो। (2) प्रचार कार्य में केवल उन्हीं की ओर ध्यान मत दो जो पहले से ही 
हमारे प्रभाव में हैं, वल्कि उनको भी ध्यान में रखो जो हमारे प्रभाव में नहीं हैं। केवल उन्हीं से 
बात मत करो जो सामने की पंक्तियों में बैठकर कांग्रेस की हर भत्सेना पर हर्षध्वत्ति करते हैं, बल्कि 
उन्हें भी सम्बोधित करो जो किनारे पर खड़े हुए हैं। (3) दक्षिणपन्थी प्रतिक्रिया के विरुद्ध तथा 
सम्प्रदायवादी दलों और उत्तके नारों तथा नीतियों के विरुद्ध हढ़ संकल्प के साथ तथा बिना सम- 
भौते के संघर्ष करो । इससे ईमानदार कांग्रेसजत हमारी ओर आक्रष्ट होंगे। (4) कांग्रेस सरकार 
की नीतियों के विरुद्ध संघर्ष करते हुए भी जहाँ तक सम्भव हो सके दक्षिणपन्थी तत्वों पर ही 
प्रहार करो । (5) कांग्रेसजतों तथा कांग्रेस जनता के बीच घैर्यपूर्वक समझाने की दृष्टि से आन्दो- 
लगन चलाओ ।” 

जिस समय 947 में विशिस्की ने संयुक्त राष्ट्र संघ की महासभा में शान्ति के सम्बन्ध में 





(4) हमारी माँग है कि खाद्यान्त के थोक व्यापार का राष्ट्रीयक्रण करने की घोषित नीति कार्यान्वित की 
जाय । 

(5) हम चाहते हैं कि खनन उद्योग अधिक्राधिक राजकीप क्षेत्र में सम्मिलित कर लिया जाय और निजी क्षेत्न की 
सावधानी के साथ जांच की जाय । 

(6) हम भूमि को सीमावन्दी की तीति का, किसानों को तत्काल सहायता देने का और धीरे-धीरे किसानों की 
पहल के आधार पर सहकेरी समितियों की स्थापना का समर्थन करते हैं । 

(7) हम ध्ष्टाचार का तथा उसमें मन्त्रिमण्डलीय क्षेत्रों की भूमिका की भत्संना करते हैं । राज्य को स्वच्छ 
बनाणा जार लोकतन्त्र को रक्षा करो। 


(8) वित्तीय नीतियों में ताल मेल विठलाने के लिए हमारी माँग है कि वड़े बैंकों का राष्ट्रीयकरण किया जाय 
और एकाधिकार पर नियंत्रण लगाया जाय 
(9) हमारी माँग है कि कुछ करों को वुद्धिसंगत और सरल वनाया जाय जिससे करदाताओं को कष्ट न हो 
वसूली का काम सरल हो जाय, ओोर गरीब उपभोक्ताओं पर कर का भार कम हो जाय । 
(0) हम मजदूरी में वृद्धि की मांग करते हैं। हम नवीनीकरण तथा छटनी के विरुद्ध हैं, बोर हम श्रमिक 
संघों के अधिकारों तथा लोकतन्त के लिए संघर्ष करते हुँ । (एस, ए, डांगे, (7565 4 ]70/श४5 
नई दिल्‍ली, जॉल इण्डिया ट्रेड यूनियन कांग्रेस, 955, पृ. 47) 

27 भवानी सेन ने लिखा है कि देश में “कृषक प्रेंजीवाद' का विकास इसलिए हुआ कि दूरस्थ जमींदार नये भूमि- 
विधान के नियमों से बचने के इच्छुक थे । इसके अतिरिक्त कृपि-सम्बन्धी कानुनों को इस ढंग से लागू किया 
गया कि उनसे छोटे किसानों और सेतिहर मजदूरों का महित हुता । (&007697 ० /क्षद्वांदा ऐटवशाड 
ए। थौं4 (नई दिल्‍ली, पीपुल्स पव्चिशिंग हाउस, ]962) 
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भाषण दिया और इंगल॑ण्ड तथा अमेरिका को युद्धित्सु (युद्धोत्तेनक) कहकर निन्दित किया, तब से 
सभी देशों के साम्यवादी शान्ति के समर्थक बन गये हैं। भारतीय साम्यवादियों ने भी अपने शान्ति 
मो्चे स्थापित किये । किन्तु झञान्ति का यह समर्थन एक चाल मात्र है। उन्होंने भाक्सवाद-लेनिन- 
वाद के इस आधारभूत दाइनिक सिद्धान्त का परित्याग नहीं किया है कि हिसा ही पुराने समाजों 
को नये समाजों में रूपान्तरित करने का साधन है । हिंसा तथा शक्ति के सिद्धान्तों में साम्यवादी 
दार्शनिकों के लिए गम्भीर आकर्षण है और शान्ति की वात केवल तात्कालिक लाभ की प्राप्ति के 
लिए है। 
4. निष्कर्ष 

भारतीय साम्यवादियों ने राजनीतिक, आर्थिक अथवा समाजशास्त्रीय सिद्धान्त के क्षेत्र में 
कोई योग नहीं दिया है । उनकी मार्क्सवाद-लेनिनवाद-स्तालिनवाद के मूल ग्रस्थों में इतनी गम्भीर 
आसक्ति है कि उनके लिए सामाजिक विज्ञानों के क्षेत्र भें किसी प्रकार का मौलिक चिन्तन करना 
सम्भव ही नहीं है । किन्तु उन्होंने अपने धर्मयोद्धाओं जैसे उत्साह और संघर्षशीलता के द्वारा भारतीय 
राजनीति में शहरी श्रमिक वर्गों की माँगों को मुखरित करने का प्रयत्न किया है। उनके मन में 
भारत के प्राचीन गौरव ग्रन्थों और शूरवीरों के लिए तनिक भी सम्मान नहीं है, इसलिए जिम्मेदार 
लोकप्रिय नेताओं को उनके राष्ट्रवाद में सदैव सन्देह रहा है। उन्होंने भारतीय राजनीतिक जीवन 
के दुर्बंल पहलुओं से लाभ उठाने में अतिशय चतुराई का परिचय दिया है । 

यद्यपि भारतीय साम्यवादियों ने सैद्धान्तिक प्रतिपादन के स्तर पर कोई महत्वपूर्ण योग 
नहीं दिया है, किन्तु उन्होंने भारतीय इतिहास एवं दर्शन के अध्ययन में ऐतिहासिक भोतिकवाद 
के सिद्धान्तों को लागू करने का प्रयत्त किया है, और उतकी कुछ टिप्पणियाँ सचमुच बड़ी तीखी हैं । 
इसमें सन्देह नहीं कि उनकी रचनाएँ अतिशयोक्तिपूर्ण हैं। किन्तु उन्होंने भारतीय समाज के 
सामन्तवादी तथा शोषण-मुलक स्वरूप की कु आलोचना की है। है उन्होंने उन ब्राह्मण पुरोहितों के 
विरुद्ध भी जहर उगला है जिन्होंने भारतीय इतिहास के स्वर्ण युगों में प्रनलित शोषण की क्रिया 
पर सैद्धान्तिक और रहस्यवादी कलई चढ़ाने का प्रयत्न किया था। साम्यवादियों की इन आलो- 
चनाओं से एक लाभ हुआ है। प्राय: लोगों को भारत की तत्वशास्त्रीय और आध्यात्मिक संस्कृति 
के सम्बन्ध में बड़ा अहंकार है और वे भावुकतापुर्ण आत्म-प्रशंसा के शिकार बने हुए हैं। साम्य- 
वादियों की कटु आलोचना ने इस प्रकार की प्रवृत्ति और हृष्टिकोण के खोखलेपन को उघाड़ 

। 
पर माक्सं वाद ने राष्ट्रवाद को पूंजीवाद की विचारधारात्मक अभिव्यक्ति माता है और उसको 
हेय ठहराया है। उसने पूंजीवादी राष्ट्रवाद के स्थान पर सर्वहारा के अन्तरराष्ट्रवाद के आदर का 
प्रतिपादन किया है | किन्तु जव रूस में स्तालिववाद की विजय हो गयी तो ड्स की जनता पर हूमी 
राष्ट्रवाद की भावना का संवेगात्मक प्रभाव अत्यधिक तीब्र हो गया । द्वितीय विश्वयूद्ध के दौरान 
रूसी राष्टवाद को उत्तेजित और पुष्ट किया गया, यद्यपि ऊपरी तौर पर सोवियत रे में सम्मि- 
लित राष्ट्रजातियों की स्वायत्तता की दुह्ाई दी जाती रही है। यह भारी असंगति दे कि हस में 
साम्यवादी दल के लौह नियस्त्रण के अन्तर्गत राष्ट्रीय एकीकरण हुआ है, किन्तु भारतीय साम्यवादी 
दल बहुराष्ट्रवाद तथा उपराष्ट्रवाद के सिद्धान्त का प्रचार करके विधटनकारी प्रवृत्तियों को प्रोत्सा- 


हन दे रहा है । 
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आधुनिक भारतीय राजनीतिक चिन्तन का उदय एक ऐतिहासिक सन्दर्भ में हुआ था जो 
काफी लम्बे काल तक चलता रहा | यह काल राममोहन राय के जन्म के साथ 772 में आरम्भ 
हुआ । तब से लेकर 958! और 959 तक, जब हमें समाजवादी, साम्यवादी तथा सहकारी 
विचारधाराओं का नवीततम विकसित रूप देखने को मिलता है, लगभग दो सौ वर्षों का लम्बा युग 
है। जिस युग में आधुनिक भारतीय राजनीतिक चिन्तत का उदय हुआ उसमें यूरोप ने फ्रांस की 
]789, 830 और !848 की क्रान्तियों के रूप में भयंकर विप्लव देखे । आधुनिक पाइचात्य 
राजनीतिक चिन्तन की उत्पत्ति का प्रइत विवादास्पद है | कुछ लोग उसका प्रारम्भ मैकियावेली से 
कुछ हॉव्स से और कुछ रूसो से मानते हैं। किन्तु यदि हम आधुनिक और अर्वाचीन में भेद करे 
तो भर्वाचीन पाश्चात्य राजनीतिक चिन्तन का प्रारम्भ हमें हेगेल और मारक्स से मानता पड़ेगा | 
मोटे तौर पर अर्वाचीन पाइ्चात्य राजनीतिक चिन्तन का युग आधुनिक भारतीय राजनीतिक चिन्तन 
के युग के समानान्‍्तर चलता है | राममोहन राय हेगेल के समकालीन थे और दयाननद मारक्स के सम- 
सामयिक थे । भारतीय राजनीतिक चिन्तन के इतिहास में आधुनिक और अर्वाचीन का सुनिश्चित, 
स्पष्ट तथा दो टूक भेद करना सम्भव नहीं है । किन्तु भारत में पुनर्जागरण के प्रवर्तकों तथा राष्ट्र- 
वाद के सिद्धान्त के निर्माताओं के बीच एक विभाजन रेखा स्पष्टत: दीख पड़ती है । मोटे तौर पर 
हम कह सकते हैं कि राममोहन राय आधुनिक भारतीय चिन्तन के प्रमुख विभूति हैं, और महात्मा 
गान्धी अस्मद्कालीन भारतीय इतिहास के महानतम नायक हैं । गान्धीजी के समय से हम अर्वाचीन 
भारतीय राजनीतिक चिन्तन का आरम्भ मान सकते हैं | हिन्दू तथा मुसलिम सम्प्रदायवाद के अर्वा- 
चीन विचारक कुछ भर्थो में वोद्धिक दृष्टि से भारतीय धर्म सुधार के प्रारम्भिक युग के व्यक्ति हैं | 

पाइ्चात्य चिन्तन में पुर्जागरण से, और विशेषकर सत्रहवीं शताब्दी से, वैज्ञानिक पद्धति 
का उदय हुआ है। उसके फलस्वरूप ज्ञान की विभिन्न शाखाएँ, कम से कम सैद्धान्तिक दृष्टि से, 
कुछ अर्थो में स्वायत्तता प्राप्त कर चुकी हैं। मैंकियावेली, बोदाँ, हॉब्स और लॉक तथा परवर्ती 
विचारकों के प्रयत्नों के फलस्वरूप राजनीतिक विज्ञान ने ज्ञान की एक पृथक तथा स्वतन्त्र शाखा 
का पद प्राप्त कर लिया है । किन्तु आधुनिक भारतीय राजनीतिक चिन्तन में यह स्वायत्तता अभी 
तक स्थापित नहीं हो सकी है । यह सत्य है कि स्वातकोत्तर कक्षाओं को राजनीतिक विज्ञान का 
जो उच्च पाठ्यक्रम पढ़ाया जाता है उसमें राजनीति-विज्ञान एक पृथक विषय है. किस्तु निर्धारित 
पाठ्य-विपय तथा पुस्तकें मुल्यतः पश्चिम से ही ली जाती हैं, अथवा परिचम के नमूने पर ढली हुई 
होती हैं । भारत के राजनीतिक लेखकों की रचनाओं में 'राजनीति' तथा “राजनीतिक' अभी भी 
पृथक सैद्धान्तिक स्वायत्तता प्राप्त नहीं कर पाये हैं। जिन समस्याओं की विवेचना की जाती है 
उनकी प्रकृति तथा क्षेत्र में हमें बहुत अंगों में अवयवी व्यापकता देखने को मिलती है । राजनीतिक 
] देडिये कांग्रेस का )948 का ओोद्योगिक नीति सम्बन्धी वक्तित्य, समाजवादी ढंग के समाज पर ]955 का 
क्ष स्ताव और सहयोगी हृषि पर 958 का नागपुर प्रस्ताद । 
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लेखक सामाजिक, आथिक तथा सांस्कृतिक समस्याओं का भी विवेचन करते हैं। कभी-कभी सम्पूर्ण 
जीवन-दर्शन की समीक्षा करने का प्रयत्न किया जाता है। पाइचात्य देशों के राजनीतिक लेखकों को 
सामाजिक, धार्मिक, नैतिक तथा आर्थिक समस्याओं से कोई प्रयोजन नहीं होता । भारत में स्थिति 
भिन्न रही है | राताडे, गान्धी और अरविन्द ने आथिक, धामिक, नैतिक तथा सामाजिक समस्याओं 
की भी विवेचना की है। चितरंजनदास कहा करते थे कि भारतीय चिन्तन का यह अवयबी स्वरूप 
इस देश के अवयवी जीवन-दर्शन का प्रतिविम्ब है । किन्तु आशा की जा सकती है कि भारत में 
स्वतन्त्र अनुसन्धान की प्रगति के साथ-साथ उसकी अपनी चिन्तन-प्रणाली पर आधारित उसके अपने 
पृथक राजनीतिक विज्ञान का विकास होगा । 
आधुनिक भारतीय राजनीतिक चिन्तन सभ्यता के गम्भीर संकट की उपज है। भारतीय 
सभ्यता की सृजनात्मक प्रतिमा कुंठित हो गयी थी । इसीलिए देश का राजनीतिक विघटन हुआ । 
]707, 757, 76, 88, 849 और 857 के वर्ष सामाजिक तथा राजनीतिक विघटन 
की अभिव्यक्ति थे । राजनीतिक पराभव के फलस्वरूप अन्य क्षेत्रों में मी लोगों की सृजनात्मक प्रतिभा 
का हास हुआ | एक विशाल तथा दुर्जेय विदेशी सभ्यता की चुनौती ने भारतवासियों को आत्मास्वे- 
पण के लिए विवश किया । पूर्व बनाम पश्चिम की समस्याएँ भारतीय चिन्तन का मुख्य विषय बन 
गयीं । उससे राजनीतिक चिन्तन के लिए भी महत्वपूर्ण सामग्री उपलब्ध हुई। अतः भारतीय राज- 
तीतिक चिन्तन एक अर्थ में सभ्यता का आधारभूत दर्शन वन गया है। उसका मुख्य विषय राज्य 
की प्रकृति तथा सिद्धान्तों की व्याख्या और समीक्षा करना नहीं है। उसके अन्वेषण का क्षेत्र इससे 
भी अधिक व्यापक है, जिसके अन्तर्गत पूर्व तथा पश्चिम के, पुरातन तथा नवीन के और धामिक 
तथा वैज्ञानिक के समस्वय की समस्या ही मुख्य है। इस प्रकार भारतीय विचारकों के लिए सभ्यता 
का दर्शन सबसे उपयुक्त और आकर्षक समस्या वन गया है जैसा कि उन्नीसवीं शताब्दी के रूस में 
हुआ था। टैगोर, विवेकानन्द, गान्धी, अरविन्द आदि कुछ विचारकों को भारतीय तथा पाइचात्य 
दोनों ही सभ्यताओं के जीवन का निजी अनुभव था। उन्होंने पाश्चात्य तथा पूर्वात्य सभ्यताओं के 
सम्बन्ध का अध्ययन करते समय इस अनुभव का प्रयोग किया । हम इस बात से इनकार नहीं कर 
सकते कि राजनीतिक विचारों का उदय जीवन की परिस्थितियों और सामान्य सन्दर्भ में ही हुआ 
करता है। आधुनिक भारतीय राजनीतिक चिन्तन बहुत कुछ अंशों में विद्यमान सामाजिक तथा 
राजनीतिक वास्तविकता की विभिन्न व्याख्याओं का संघटन तथा स्पष्टीकरण है। कहा गया है कि 
महान चिस्तव का उदय ऐसी विषम परिस्थितियों तथा महात संकट के युगों में हुआ करता है, जब 
अव्यवस्था और अराजकता के मध्य किसी प्रकार के स्थायित्व के लिए गम्भीर खोज की जाती है । 
विदेशी पाशचात्य साम्राज्यवाद के ध्वंसकारी आघात ने हमें अपने मूल का अन्वेषण करने के लिए 
विवश किया | आधुनिक भारतीय राजनीतिक चिन्तन उस काल में फला-फूला जब भारतीय संस्कृति 
के पुरातन मूल्यों तथा ब्रिटिश साम्राज्यवादों शासन की यन्त्रचालित क्षमता एवं वैज्ञानिक कौशल 
के बीच भयंकर संघर्ष चल रहा था। इस संघर्ष के फलस्वरूप वौद्धिक क्षेत्र में एक नये सस्तुललन की 
खोज आरम्भ हुई । एक तवीत नैतिक तथा आध्यात्मिक टिकासरे को ढूँढ़ निकालने के लिए प्रयत्न 
किये जाने लगे! टेगोर तथा गान्बी की रचनाओं में हमें गहरी व्यथा तथा हृदय-मथद देखने को 
मिलता है। भारतीय राजनीतिक चिन्तन का जन्म सम्यता के संकट और वोद्धिक उथल-पुश्रल्ष के 
युग में हुआ था । उस पर अपने जन्म के काल की छाप स्पष्ट दिखायी पड़ती है। उसका मुख्य 
प्रयोजन नैतिक निरिचितता की खोज करना है । कभी-कमी हम उसम प्रचारात्मक रूप मी देखने को 
मिलता है, क्योंकि उसका सम्बन्ध समय की आवश्यकताओं से था। उसका उद्दश्य तात्कालिक प्रत्यक्ष 
सामाजिक तथा राजनीतिक क्रियाकलाप को भ्रमावित करना था। ग्राबः वह विचारकों के लिए 
नहीं वल्कि कार्यकर्ताओं के लिए था। कमी-कमी उसमें तत्काल प्रभाव झालन वाल तल अधिक 
देखने को मिलते हैं, किन्तु उसमें आदि सिद्धान्तों के आधार पर चिन्तन को उत्तेजित करने की स्थायी 
क्षमता नहीं पायी जाती । अतः आधुनिक भारतीय राजनीतिक चिन्तन की तुलना उन राजनीतिक 
रचताओं से की जा सकती है जो यूरोप में पोप और सम्राट के वीच संत्र्षों, प्यूरिटन क्रान्ति 
और फ्रान्स की क्रान्ति के युगों में लिखी गयी थीं। उसमें विवादमूलक तत्व भी देखने क़ो-मिलता 
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है । कुछ सीमा तक वह दन्द्वात्मक भी है और प्रतिपक्षियों के तकों का खण्डन करते का प्रयत्न 
करता है । उसमें प्रत्यक्ष कार्यों को सम्पादित करने के लिए तात्कालिक प्रभाव डालने की जो प्रवृत्ति 
है, उसी के कारण वह उन राजनीतिक दाशनिकों की रचनाओं से भिन्‍न है जो अपने व्यवस्थित 
सिद्धान्तों के निर्माण में तात्कालिक यथार्थता से ऊपर उठने का प्रयत्व करते हैं, यद्यपि जीवन की 
परिस्थितियों से पूर्ण अलगाव त सम्भव है और न वांछतीय । पूर्व और पश्चिम के बीच यह जो 
सम्पर्क हुआ उसके प्रति भारतवासियों के मन में दो प्रकार की प्रतिक्रिया हुईं। पुनरुत्थानवादियों 
की एक मण्डली ने प्राचीन धर्मशास्त्रों से प्रेरणा ली और हिन्दू चित्तन की शाइवत धारा को पुनः 
प्रवाहित करते का प्रयत्त किया। दूसरे वर्ग ने इस बात का समर्थन किया कि या तो पाश्चात्य 
विचारों को भारतीय चिन्तन में समाविष्ट कर लिया जाय या नवीन तथा पुरातन का समन्वय करते 
का प्रयत्न किया जाय। किन्तु इन दोनों प्रकार के विचारकों को प्रथक करने वाली कोई सुनिश्चित 
दीवार नहीं थी। पहले वर्ग के लोग भारतीय परम्परा से ओतप्रोत थे, जबकि दूसरों को इस वात 
की तीव्र चेतना थी कि भारत का राजनीतिक, सामाजिक तथा सांस्कृतिक जीवन और विरासत बहुत 
कुछ छिन्न-भिन्न हो चुकी है। 
पुनरुत्थानवादी धारा के प्रतिनिधि दयानन्द सरस्वती थे जिन्होंने बेदों की ओर वापस 
चलो' का नारा लगाया | दयानन्द वेदों के आधार पर राष्ट्रीय, सामाजिक, शैक्षणिक तथा राजवी- 
तिक पुनर्तिर्माण की एक योजना बनाना चाहते थे । उनका अनुरोध था कि वैदिक सन्देश को विश्व 
भर में फैलाने का प्रयत्न किया जाय । रामक्ृष्ण, विवेकानन्द, रामतीर्थ तथा अरविन्द को उपनिषदों 
की अद्वेतवादी शिक्षाओं से प्रेरणा मिली थी और उनकी भावना थी कि सार्वभौम आचारनीति तथा 
राष्ट्रवाद के आध्यात्मिक सिद्धान्त की रचना के लिए वेदान्ती अद्वेतवाद ही सबसे अच्छा आधार 
है । तिलक तथा गान्धी भगवद्गीता के परम भक्त थे। गीता तथा उसके निष्काम कर्म के सिद्धान्त 
ते क्रान्तिकारियों को भी प्रभावित किया । तिलक ने मराठा राजतन्त्र को अभिहित करने के लिए 
वैदिक शब्द 'स्व॒राज्य'-का पुनरुद्धार किया । इस शब्द का प्रयोग महाभारत में भी किया गया है । 
गात्धी तथा चितरंजनदास दोनों ही ग्रामीण पंचायत व्यवस्था के पुनरुत्थान के प्रबल समर्थक थे । 
गान्धी और अरविन्द ते आधुनिक यूरोप के वाणिज्यवाद, धनिकतस्त्र तथा साम्राज्यवाद की कटु 
आलोचता की । जिस प्रकार दयानन्द, विवेकानन्द, रामतीर्थ, तिलक, गान्धी और अरविन्द पूर्णतः 
अथवा अंशत: बैदिक तथा हिन्दू पुनरुत्थानवाद के समर्थक थे, उसी प्रकार मुहम्मद इकबाल और 
मुहम्मद अली कुरान के पुतरुत्थात तथा सर्वेइस्लामवाद के व्याख्याता थे | इकबाल ने तौहीद का 
समर्थन किया | उनका विश्वास था कि उसी के आधार पर एक ऐसे समाज-तन्त्र का निर्माण किया 
जा सकता है जिसके अन्तगेत स्वतन्त्रता, समानता तथा श्रातृत्व के आद्शों को साक्षात्क्ृत किया जा 
सके । मुहम्मद अली कुरान की शिक्षाओं के उत्साही, वल्कि कट्टर पक्षपोषक्र थे । डा. एनी वैेसतेंट 
जन्म पे आइरिश थीं, फिर भी उन्होंने हिन्दू पुनरुत्थानवाद का समर्थत किया | धामिक पुनरुत्थान- 
वाद ने इन विचारकों के राजनीतिक विचारों को वहुत कुछ प्रभावित किया । उनकी आध्यात्मिक 
जड़े अतीत में थीं। यद्यपि इनमें से कुछ ने उत्तरदायी शासन को स्वीकार कर लिया और स्वशासन 
(होमरूल) के लिए संघर्ष मी किया, किन्तु वे इस वात से सहमत नहीं थे कि मत्सीनी, मिल, स्पेंसर 
और मोल के विचारों को कार्यान्वित करके देश का उद्धार किया जा सकता है ।* वर्तमान समय के 
सम्बन्ध में हम कह सकते हैं कि हिन्दू दक्षिणपन्थी दलों और ग्रुटों को पुनरुत्थानवादी भावनाओं से 
प्रेरणा मिली है । हर 


किन्तु जब हम आधुनिक भारतीय तथा आधुनिक पाइचात्य राजनीतिक चिन्तन का तुलना- 





न्म्जे नत्ड ने गीता को खतरनाक भर “राजद्रोहात्मक पुस्तक बतलाया है (7॥6 क््दा-शां।ह. रण 
दांव, पु. 59) | वह निखत है ““भारदाय हत्शरा अपर भगवदगीनता को उसी प्रकार उद्धृत करता है जिस 


पे 
-वनप्टर पुरान इच्चापत (शोर्ड टंस्टार्मण्ट) को उद्धधूत कार 
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ते करता था। भीौर भक्ति तथा 
पक भयाव # अंझो से भी अधिक्क ऋ र है | 

डे का दंघन, “भारतीय राष्ट्रीय आन्दोलन में पश्चिम का एक महान योगदान 
स्वतन्चता का तजिद्धान्त है। (7॥6 छाए? रण 774, पृ. 96), 
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त्मक विश्लेषण हैं तो हमें एक उ्ले 
अल । करते हैं तो हमें एक उल्लेखनीय तथ्य यह हृष्टिगत होता है ि 
क पुनरुत्यान के बावजूद आधुनिक भारतीय है कि धामिक तथा दाशं- 
वे क गू्‌द आधुनिक भारतीय राजनीतिक चिन्तन का देश की ओं 
ई अवयवी सम्बन्ध नहीं है। पाश्चात्य राजनीतिक चिन्तन 328 27020 
के वीच यह महत्वपूर्ण अन्तर है। पाइचात्य चिन्तन में ऐसी 422 0000 8 
और अरस्तू से लेकर अगस्ताइन, एक्विनास, मार्सीलियो जा वे शो हर 3 
बार देखने को मिलती हैं। पाव्यात्य राजनीतिक चिन्तन केयावेली, हॉब्स और हेगेल तक वार- 
दिया दंग है न्तन का प्रमुख प्रत्ययात्मक ढाँचा यूनानियों 
या हुआ है। विधि (ग्रीक--'नोमोस' है 00308 
पक थी आर “तोमोस ), न्याय (प्रीक--“डाइक') आदि पदों की नियों 
ने की थी, और वे आज तक चले आते हैं । किन्तु हब 
अप किक गे हैंँ। किन्तु भारतीय राजनीतिक चिन्तन में इस प्रकार का 
त्ययात्मक सातत्य देखने को नहीं मिलता । कौटिल्य मे 
कोई व नि अंडा नर क। इसे सेलेह हरी रे मनु, अबुल फजल तथा एम, एन. राय के बीच 
रकों में इस अर्थ में परिस्थितियों का बीना श् न दा हम 32008 00047: 
हर हे त्य है कि इन सबने भारत 7 
थीं और भारतीय समस्याओं का विवेचन किया था, किर 2 है (23 
सातत्य नहीं है जो हमें , किन्तु राजनीतिक चिन्तन में वह अवयवी 
50 पु हर हमें पश्चिम में देखने को मिलता है | किन्तु अन्य सामान्यीकरणों की भाँति मेरा 
ब्यो जो थे मैं 
मे चीजों पर लागू नहीं होता, मैं तो ऐतिहासिक सातत्य के सम्बन्ध में प्रमुख प्रव- 
लाइक बात कर रहा हू । मेरे कथन का तात्पय यह है कि प्राचीन तथा मध्ययगीन राजनीतिक 
सिि के ग्रन्थों का आधुनिक भारतीय राजनीतिक चिन्तन के साथ वैसा अवयवी बज नह हि 
है जैसा कि प्लेटो, अरस्तू, सिसेरो आदि की रचनाओं का आधुनिक पाश्चात्य राजनीतिक चिन्तन 
बा साथ हैं । कुछ भारतीय नेता भारत के गौरवग्रन्थों के महान पण्डित हुए हैं। दयानन्दर तथा तिलक 
का प्रकाण्ड रा थे, देवेनद्रनाथ टेगोर, विवेकानन्द, रामतीर्थ तथा रवीन्द्रनाथ टैगोर उपनिपदों 
च्छे हर है 
कि छे 48 , लाजपत राय, यान्धी तथा अरविन्द भगवद्‌गीता के गम्भीर व्याख्याकार थे 
० ० ह। र्‌ हि 
का तु आधुनिक भारतीय चिन्तन में महाभारत, कौटिल्य के अर्थशास्त्र! अथवा 'मनुस्मृत्ि' की 
क्षाओं को पुनर्जीवित करने का प्रयत्त नहीं किया गया है। आधुनिक भारतीय राजनीतिक 
चिन्तन में व्यास, कौटिल्य अथवा शुक्र के राजनीतिक चिन्तन की आधारभूत धारणाओं का प्रयोग 
नहीं किया गया हैं। अतः भारतीय राजनीतिक चिन्तन के इतिहास में सातत्य का लोप हो गया है। 
पाश्चात्य राजनीतिक चिन्तन के अधिकतर आधारभूत पद प्लेटो, अरस्तु, एव्विनास, हॉब्स और 
काबे में समान रूप से विद्यमान हैं । इस प्रकार विचारों की विविधता के वावजूद आधारभूत पदों की 
समानता 348 सातत्य तथा स्थायी परम्परा सर्वत्र देखने को मिलती है। तिलक, गान्थी और अरविन्द 
की रचनाओं में उपनिषदों तथा गीता के कम्मयोग, त्याग, तपस्या, ज्ञान आदि पदों का प्रयोग क्रिया 
गया है किन्तु, प्राचीन भारत के 'प्रकृतिसम्पद: , मण्डल', रत्नित” आदि राजनीतिक पदों का 
ताममात्र को ३! प्रयोग नहीं हुआ है। इसलिए भारतीय राजनीतिक चिन्तन में हमें वह सातत्य 
देखने को नहीं मिलता जो पाइचात्य राजनीतिक चिन्तन में पाया जाता है। 
भारतीय विचारकों के दूसरे वर्ग की पश्चिम के प्रति प्रतिक्रिया अधिक सहानुभूतिपृर्ण थी । 
राममोहन राय को ईसाई ऐकेश्वरवाद तथा फ्रांसीसी ज्ञानोदीप्ति से प्रेरणा मिली थी। केशवर्चास्र 
सेन पर ईसाई परम्पराओं का गहरा प्रमाव था | राममोहन राय, केगवर्चद कषादि कुछ विधारक 
विदेशी शासन को देझ् के लिए वरदान मानते थे । उनका प्रमाव दादामाई, रानाई, फी रो जगा 
और गोखले पर पड़ा । रानाडे अर्थशास्त्र के जर्मन ऐतिहासिक सम्प्रदाय के मिद्धाल्तों तथा फ्रेडेरिस 
लिस्ट के विचारों में प्रभावित थे । उनसे प्रेरित होकर ही उन्होंने अर्थ॑ग्रास्त्र के संस्थापक सम्प्रदाय 
के विचारों का खण्डन किया । व्यक्तिगत जीवन में उन पर तुकाराम के उपदेशों का प्रभाव था, 
किन्तु उनके सामाजिक दर्शन पर पाइचात्य विचारधारा का प्रभाव देखने को मिलता था। मितवादी 
सम्प्रदाय के अन्य विचारकों पर भी पश्चिम की गहरी छाप भी । वे वृद्धि, सहिएुता तथा सात 
के समर्थक थे। उनका आश्ञावादी दर्शव अठारहवीं शताददी के नुर्गों, कोर्स आदि दिचारशों के 
दर्शन से बहुत कुछ मिलता-जुलता था । मत्सीनी के राष्ट्रवादी विचारों ने मुस्खताब 


बनी, लाजा 
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4. दी. सी. पाल की परिभाया के अनुप्तार राष्ट्रीयका किसी राष्ट्र के व्यक्तित्व बे अडते हैं। वॉहिंद गांड 
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लाजपत राय तथा वी. डी. सावरकर को बहुत प्रभावित किया ।* अमेरिका तथा फ्रांस की ऋन्तियों 
के सिद्धान्तकारों ने अधिकारों की धारणा पर जो बल दिया था उसने भारतीय राष्ट्रीय आन्दोलन 
को ही नहीं बल्कि उन्नीसवीं और बीसवीं शताब्दी के सम्पूर्ण एशिया के राष्ट्रीय आन्दोलन को 
निरन्तर प्रेरणा दी है। मूल अधिकारों की धारणा जिसका उल्लेख हमें एनी वेसेंट के कॉमनवेल्थ 
आव इण्डिया बिल (925), नेहरू रिपोर्ट ([928), करांची कांग्रेस प्रस्ताव (93]) तथा वर्ते- 
मान भारतीय संविधान के तृतीय भाग में मिलता है, अमेरिका तथा फ्रांस के प्रभाव का प्रत्यक्ष 
द्योतक है। हेगेल का प्रभाव ब्रजेन्द्रनाथ सील, अरविन्द तथा सुभाषचन्द्र पर स्पष्टवः देखने को 
मिलता है। नीत्शें की अतिमातव की धारणा ने अंशतः अरविन्द तथा इकबाल दोनों को प्रभावित 
किया, यद्यपि उन दोनों ने आध्यात्मिकता का पुट देकर अतिमानव की धारणा को बहुत कुछ बदल 
दिया हैं| महात्मा गान्धी पर प्लेटो के विचारों, ईसा के पर्वतीय प्रवचन, रस्किन, तॉल्सतॉय, थोर्यू, 
एडवर्ड कारपेंटर का प्रभाव पड़ा था, यद्यपि उन्हें अपने आध्यात्मिक जीवन का अन्तिम टिकासरा 
भगवद्गीता तथा रामचरितमानस में मिला था ।* रवीद्धनाथ ठेगोर पूर्व तथा पश्चिम के सांस्कृतिक 
समन्‍्वय के सवसे बड़े सन्देशवाहक थे। यद्यपि अपने परवर्ती जीवन में पार्चात्य पाशविकता तथा 
साम्राज्यवादी अहंकार के विरुद्ध प्रतिक्रिया के फलस्वरूप टैगोर अनुभव करने लगे थे कि प्रकाश 
पूर्व से ही प्राप्त हो सकेगा, फिर भी उनकी रचनाओं में हमें समत्वयवाद की गहरी प्रवृत्ति देखने 
को मिलती है। उनका सार्वभौमवाद तथा विश्वराज्यवाद हमें पीरी डूबॉय, एवं द सेंत पीरी और 
कांट का स्मरण दिलाता है। रूसी क्रान्ति के विचारों ने लाला लाजपतराय तथा चितरंजनदास पर 
कुछ प्रभाव डाला था। जवाहरलाल नेहरू तथा सुभाषचन्द्र बोस पर रूस के प्रयोगों का अधिक 
गहरा प्रभाव पड़ा है। जवाहरलाल को माक्‍्स तथा लेनिन द्वारा प्रतिपादित ऐतिहासिक व्याख्या के 
सिद्धान्तों से गम्भीर प्रेरणा मिली थी। एम. एन. राय तथा मारतीय समाजवादियों और साम्य- 
वादियों पर माक्से का प्रसाव अत्यस्त प्रचण्ड रहा है । यद्यपि बाद में, विशेषकर !946 के उपरान्त, 
एम. एन. राय माकसे के विचारों की मातववादी समीक्षा प्रस्तुत करने लगे, फिर भी उनके राज- 
नीति दर्शन तथा तत्वशास्त्र को माक्संवाद ते बहुत कुछ प्रभावित तथा निरमित किया था। भारतीय 
समाजवादी तथा साम्यवादी निरन्तर बल देकर कहते आये हैं कि हम माक्स के अन्धे अनुयायी नहीं 
हैं, फिर भी इससे इनकार नहीं किग्रा जा सकता कि उनके सामाजिक विचार इतिहास की आशथिक 
व्याख्या तथा वर्ग-संघर्ष के समाजशास्त्र से ओतप्रोत हैं। समाजवादी, साम्यवादी तथा नियोजित 
आर्थिक जीवन एवं राजनौतिक पूरणीयता के समर्थक पाइचात्य सामाजिक, राजनीतिक तथा आर्थिक 
जीवन पद्धतियों से बहुत प्रभावित हैं। उन्हें पश्चिमी ढंग की सामाजिक मुक्ति, आर्थिक प्रसार और 
अभिनवीकरण तथा राजनीतिक संगठन में विश्वास है ! 
इस प्रकार हम देखते हैं कि |757 से 857 के युग में भारत में जो राष्ट्रीय विषमावस्था 
रही उसने दो विचार सम्प्रदायों को जन्म दिया | रूस के उन स्‍्लाव मित्रों की भाँति जो रूस माता 
वे; उपासक थे, भारतीय पुनरुत्वानवादियों ने मारत माता को एक पवित्र तथा दयालु देवी मानकर 
उसको पूजा की । उसी प्रकार यूरोपीयकरण के सभर्थक रूसियों की भाँति कुछ भारतीय नेता भी 
चाहते थे कि पाइचात्् विचारों तथा जीवन पद्धति को भारतीय जीवन में समाविष्ट कर लिया 
जाय। सम्यताओं के संघ के इस व्यापक सन्दर्भ में राजनीतिक जीवन की समस्याओं की व्याख्या 
करने का प्रयत्त किया गया । अतः भारतीय राजनीतिक चिन्तन का सम्वच्ध केवल जीवन के उस 
संकीर्ण भंग से नहीं है जिसे “राजनीतिक' कहा जाता है, वल्कि उसका स्वरूप अवयवी तथा व्यापक 
नि और दह भारतीय तम्पता के प्रमुख आदश्ञों के सन्‍्दर्म में राजनीति की समस्याओं की विवेचना 
करता है । 


जो दुनियादी समस्पाएँ भारतोय राजनीतिक चिन्तन का विपय हैं उनकी उत्पत्ति सम- 





राष्ट्रीयता को राप्ट्र के चरित्र जा झनोदाप्रव बताया था । पाल ने मत्यीनी का हप्टिकोश नहीं स्वीकार किया 
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कालीन राजनीतिक, आथिक तथा सामाजिक परिस्थितियों से हुई है । ब्रिटिश सरकार ने जो सांवि- 
धानिक सुधार प्रारम्म किये उन्होंने वादविवाद तथा आन्दोलन के लिए सामग्री प्रदाव की । 892 
तथा 909 के भारतीय परिपद अधिनियमों तथा 9]9 और 935 के भारतीय शासत्‌ अधि- 
नियमों से ऐसी अपरिमित सामग्री उपलब्ध हुई जिसको लेकर सावेजनिक वादविवाद चला और 
केन्द्रीय तथा प्रान्तीय विधान सभाओं, राजनीतिक सम्मेलतों तथा कांग्रेस के अधिवेशनों में प्रस्ताव 
पारित किये गये । भारतीय राष्ट्रवादी अधिक अंझों में स्वशासन की माँग कर रहे थे। किन्तु न्तु ब्रिटिश 
संसद अपनी साम्राज्यवादी नीति के कारण रियायतें देने में आनाकानी और कंजूसी कर रही थी। 
इस विपय में भारत तथा यूरोप के बीच बहुत कुछ साहश्य देखने को मिलता है । सोलहवीं शताब्दी 
में फ्रांस में राजा तथा सामन्तों के वीच संघर्ष चले । उन्होंने ऐसी ठोस समस्याओं को उत्पन्न किया 
जो राजनीतिक चिन्तन का विपय वन गयीं। ग्यारह॒वीं से चौदहवीं शताव्दी तक पोषों तथा सम्राठों 
के वीच विवाद चला; उसने जॉन आव साल्सवरी, टॉमस एक्विनास, एगीडिउस रोमेनुस आदि पोप- 
समर्थकों तथा जॉन आव पेरिस, दान्ते और मार्सीलियो आव पाडुआ आदि साम्राज्यवादियों के 
चिन्तन के लिए सामग्री प्रदान की । उसी प्रकार ब्रिटिश साम्राज्यीय तौकरशाही तथा भारतीय 
राष्ट्रवादियों की उदीयमान राजनीतिक शक्ति के वीच जो संघर्ष हुआ उसने आधुनिक भारतीय 
राजनीतिक चिन्तत के लिए परिस्थितियाँ तथा सन्द्भ उत्पन्न किया । चूंकि समस्याएँ उग्र थीं और 
उनके तात्कालिक समाधान की आवश्यकता थी, इसलिए संधर्ष में अधिक शक्ति लगायी गयी, और 
आधारभूत प्रत्ययों तया सामाजिक और राजनीतिक दर्शन के प्रवर्गों के सैद्धान्तिक निरूपण की ओर 
उतना ध्यान नहीं दिया गया । 


भारतीय राजनीतिक चिन्तन का प्रमुख विषय राष्ट्रवाद रहा है। राष्ट्रवाद के कारणों तथा 
उसके अंगों की सांगोपांग विवेचना की गयी है। राष्ट्र, राज्य, जनता, राष्ट्रजाति तथा राष्ट्रवाद 
के वीच भेद को समभने का भी कुछ प्रयत्न किया गया है । भारतीय लेखकों तथा प्रचारकों ने 
मिल, रेनन, ब्लूट्‌इली आदि की राष्ट्रवाद सम्बन्धी रचनाओं को उद्घृत किया है। किन्तु राजनीति, 
विज्ञान तथा विधिशास्त्र के प्रभुत्व, स्वतन्त्रता, राज्य की विधिक तथा अवयवी प्रकृति आदि अन्य 
जटिल प्रत्ययों का निःशेपतः विश्लेषण नहीं किया गया है। यदाकदा इन विषयों का उल्लेख देखने 
को मिलता है, किन्तु सम्पूर्ण विषयवस्तु का विशद तथा गम्भीर विवेचन नहीं हुआ है । लेकिन 
राष्ट्रवोद के सिद्धान्त की व्याख्या करने में भारतीय राजनीतिक नेताओं ने सचमुच गहरी सुभवूझ 
से काम लिया है। भारतीय चिन्तन में राष्ट्रवाद की घारणा के सम्बन्ध में अनेक हष्टिकोण अपनाये 
गये हैं, उनमें से तीन का उल्लेख करना पर्याप्त होगा। दादाभाई नौरोजी, आर. सी. दत्त तथा 
गोपालक्ृष्ण गोखले की रचनाओं में राष्ट्रवाद के आर्थिक आधारों का विश्लेषण किया गया है । 
उन्हें भारतीय पँजीपति वर्ग का सचेत समर्थक मानना अतिशयोक्ति होगी । उनकी रचनाओं तथा 
निष्कर्षों में भारतीय अर्थतस्त्र की शोचनीय दक्षा का चित्रण किया गया है। वह उदीयमान पूँजीपति 
वर्ग के दृष्टिकोण से ही नहीं किया गया, बल्कि उसमें देहाती जनता का भी ध्यान रखा गया है । 
गोखले ग्रामीण जनता के कष्टों और दु:खों को दूर करने के उपायों की निरल्तर चर्चा किया करते 
थे। राष्टवाद की समस्या के सम्बन्ध में दसरा हष्टिकोण उन लोगों का था जो राष्ट्र के देवत्व में 
आस्था रखते थे | बंकिम, पाल, चितरंजनदास तथा अरविंद मातृभूमि को पवित्र सत्ता मानते थे। 
उनकी दृष्टि में वह केवल भौतिक सत्ता अथवा भौगोलिक प्रदेश नहीं थी। अतः बंगाल के अति- 
वादियों ने राष्ट्रवाद के प्रचार में ऐसी श्रेष्ठ वाकृपट॒ता का पुट जोड़ दिया जिसने हिन्दू जनता की 
चेतना पर स्थायी प्रमाव डाला | राष्ट्रवाद के सम्बन्ध में तीसरा दृष्टिकोण जिन्ना तथा मुस्लिम 
लीग का था । वह बहुत ही विध्वंसक तथा विघटनकारी था । उनका कहना था कि भारत के उप- 
महाद्वीप में दो राष्ट्र हैं। वे रीति-रिवाज, शिष्टाचार, जीवेन-दर्शन तथा सामाजिक और राजनी- 
तिक समस्याओं के प्रति दृष्टिकोण की दृष्टि से एक इसरे से पूर्णतः भिन्न हैं । इस द्विराप्ट्र सिद्धान्त 
के विरुद्ध हिन्दू पुनरुत्यानवाद के नेताओं ने यह सिद्धान्त प्रतिपादित किया कि इस देश में केवल 
हिन्दू ही राष्ट्र हैं, अन्य तत्व अल्पसंख्यकों की कोटि में बातें हूँ | इस प्रकार 938 से 947 तक 
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देश में एक अत्यधिक जीवन्त तथा उत्तेजनापूर्ण विवाद चलता रहा जिसमें राष्ट्रवाद की प्रकृति 
अतन्त तकं-वितर्क का विषय बन गयी । 


आधुनिक भारतीय राजनीतिक चिन्तन में धामिक प्रवृत्तियों का उत्तरोत्तर ह्वास होता जा 
रहा है। इसमें सन्देह नहीं कि हिन्दू राजतीतिक चिन्तन तथा मुसलिम राजनीतिक चिन्तन के अनेक 
सम्प्रदायों में धमंश्ञास्त्रीय दृष्टिकोण का प्राधान्य रहा है। दयानन्द, मुहम्मद अली तथा इकबाल 
की रचनाओं में धर्म सम्बन्धी तत्व भरा पड़ा है। किन्तु भारत में भी पश्चिम के वैज्ञानिक दृष्टिकोण 
के प्रसार के साथ-साथ पुरातन धर्मशास्त्रीय तथा परलोकवादी दृष्टिकोण में परिवर्तन हो रहा है । 
यह विचार हढ़ होता चला जा रहा है कि राजनीति की उसके अपने स्तर पर विवेचना की जाती 
चाहिए । सामाजिक तथा राजनीतिक समस्याओं के विवेचन में अन्वेषण की वैज्ञातिक तथा बौद्धिक 
भावना का प्रभाव बढ़ रहा है। भारत औद्योगीकरण के दौर से गुजर रहा है, और उसने ओऔद्योगी- 
करण की विशाल योजनाओं को प्रारम्भ कर दिया है। ऐसे समय में आशा की जाती है कि यांत्रिक, 
वैज्ञानिक और बोद्धिक दृष्टिकोण पुरातन धामिक विचारधारा का स्थान ले लेगा । हिन्दू पुनरुत्था- 
नवादी राजनीतिक चित्तन के व्यास्याता भी भविष्य के निर्माण में विज्ञान की भूमिका को स्वीकार 
करने लगे हैं ।" कुछ हिन्दू पुनरुत्याववादियों ने वैदिक मन्‍्त्रों तथा पच्तजलि के योगसृत्रों में से भौतिकी 
तथा जीवविज्ञान के वैज्ञानिक सिद्धान्तों को ढूंढ निकालने का प्रयत्न किया है। ये श्रयत्व भाषा- 
वैज्ञानिक तथा ऐतिहासिक हृष्टि से समीचीन भले ही न हों किन्तु वे इस बात का प्रमाण अवश्य हैं 
कि विज्ञान की भूमिका को स्वीकार करने की प्रवृत्ति अधिकाधिक बढ़ रही है । 


आधुनिक भारतीय राजनीतिक चित्तन में तीन महत्वपूर्ण धारणाएँ हैं ॥ पहली विश्वराज्य- 
वाद तथा मानव एकता की धारणा है। राममोहत राय और केशवचन्द्र सेन ने घामिक सार्वेभौमवाद 
की धूमिल कल्पता की थी । विवेकानन्द विश्व-धर्म के सन्देशवाहक थे । टैगोर ने पूर्व तथा परिचम 
के सांस्कृतिक समन्वय का समर्थन किया और राष्ट्र की आक्रामक, यान्त्रिक साम्राज्यवादी राजनी- 
तिक धारणा की कटु आलोचना की । गान्धीजी सार्वभौमवादी थे । वे अहिसा के आधार पर मानव 
आतृत्व की स्थापना करना चाहते थे । वे भारत को इसलिए स्वतन्त्र देखना चाहते थे कि वह विश्व 
के लिए अपना वलिदाव कर सके । चितरंजनदास मानव जाति के संघ का स्वप्न देखा करते थे । 
एनी बेसेंट सावंभौम वन्धुत्व की समर्थक थीं। अरविन्द ने मनुष्य की आच्तरिक एकता के आधार 
पर मानव एकता का पक्षपोषण किया । जवाहरलाल नेहरू अन्तरराष्ट्रीय तनावों को कम करने 
के पक्ष में थे । इस प्रकार अनेक भारतीय नेताओं ने तथा विचारकों ने विश्वराज्यवाद, सावेभोमवाद 
तथा अन्तरराष्ट्रवाद का समर्थत किया है। 


आधुनिक भारतीय राजनीतिक चिन्तन का अन्य स्थायी योगदान गान्धीजी का सत्याग्रह का 





6 दयानन्द भोतिक विज्ञान के महत्व को स्वीकार करते ये, इसलिए उन्होंने वैदिक मन्त्रों की ऐसी व्याख्या की जो 
उस समय के प्राकृतिक विज्ञानों के निष्कर्षो से मेल खाती थी । उन्होंने वेदों में सूर्य केन्द्रक सिद्धान्त (ऋग्वेद 8, 
2, 0, | ओर यजुर्वेद 3, 6) तथा विद्युत के आविष्कार (ऋग्वेद, , 22], 57) को खोज निकाला । उनके 
अनुसार सावभोम गुरुत्वाकेपंण के सिद्धान्त का ऋग्वेद (6, 6, 3-5 और 4, 5, 0-3) तथा यजुवेंद (8, 43) 
में उल्लेख है। उनके शिष्य गुरुदत्त विद्यार्थी ने वतलाया कि वैदिक देवता इन्द्र ऑक्सीजन का और वरुण हाइड्रोजन 
वा प्रतीक है ५ आयंसमाजी विद्वानों ने हिन्दुजों के अग्निहोत्र, शिखा आदि रीतिरिवाज का “वैज्ञानिक' आधार 
पर समर्थन किया ! विवेकानन्द ते कहा कि डाविन का विक्रामवाद का सिद्धान्त उच्च योनियों के सम्बन्ध में लागु 
नहीं दिया जा सकता। उन्होने ऊर्जा के संरक्षण के सिद्धान्त की वेदान्त के अद्वतवादी तत्वशास्त्र का समर्थन करने 
के लिए व्यार्या की । दयानन्द तथा विवेकानन्द दोनों से प्राचीन हिन्दू धर्म को इस ढंग से निर्वाचन किया 
कि उसकी विज्ञान के साथ संगति बतलायी जा सके । कभी-कभी रामतीर्थ और तिलक ने भी इस पद्धति को 
अपनाया । बरविन्द ने आधुनिक वेतार के तार तथा घातुओं की रचना के सम्बन्ध में जो विकास हुआ है उसका 

परम्परागत भौतिकवाद का खण्डन करने की हृष्टि से मिवंचन किया । जवाहरलाल नेहरू तथा एम, एन, राय 
विज्ञान के महत्व को बधिक्न बच्छी तरह समझते थे । राय विज्ञान के ल्षेत्र में हुए सैद्धान्तिक विकास से परिचित 
पे। नेहरू ने भारत के राजनीतिक तथा सामाजिक रूपान्तरण के लिए आधुनिक यांत्रिक आविप्कारों के महत्व 
को अधिक गहराई से समझा । घ 


निष्कर्ष तथा समीक्षा रे 


सिद्ध न्‍त &” कफ 
बदिक इच्वा और अतकरण स्वमपतावक ला जम हि ुम को लाल 
ःस्फूते होते हैं। सत्याग्रह भनुष्य की 

गरिमा तथा अन्तःकरण के उद्धार का आध्यात्मिक प्रयत्न है । सत्याग्रह के मूल में यह धारणा है कि 
मनुष्य की आत्मा सर्वोपरि है और न्याय, सत्य तथा पुण्य के लिए संघर्ष करना उ्सका स्वाभाविक 
धर्म है। गान्धीजी ते अनेक कष्ट और यातनाएँ मोगकर इस सिद्धान्त को पुनीत किया । इस समय 
समग्रवाद, सत्तात्मक पद्धतियों तथा केन्द्रीकरण का बोलबाला है, और नाभिकीय घिनाज्ञ का भय 
कोरी कल्पना नहीं है । ऐसी स्थिति में आशा की जाती है कि सत्याग्रह विवेक, संयम, शिष्वता 
शान्ति और स्वतन्त्रता में विश्वास रखने वालों के हाथों में एक ऐसा अस्त्र सिद्ध होगा जिससे वे 
शक्ति ओर सम्पत्ति के ठेकेदारों के विरुद्ध विद्रोह कर सकेंगे और मानव गरिमा की स्थापना करने 
में समर्थ होंगे । 

आधुनिक भारतीय राजनीतिक चिन्तत का तीसरा महत्वपूर्ण योगदान मानवेद्रनाथ राय का 
नवीन भानववाद है। टैगोर, अरविन्द और गान्धी भी आध्यात्मिक मानववादी थे । जवाहरलाल 
नेहरू ने अपनी 'भारत की खोज' में वैज्ञानिक मानववाद का समर्थन किया है । किन्तु मानवेच्रनाथ 
राय ने मानववाद के दर्शन की विशद विवेचना की है, और उन्तका मानववाद वैज्ञानिक भौतिकवादी 
ब्रह्माण्ड शास्त्र पर आधारित है । राय को भारतीय चिन्तन के इतिहास में महत्वपूर्ण स्थान देने के 
लिए उनकी सविस्तर प्रस्थापनाओं से सहमत होना भावश्यक नहीं है ॥ नवीन मानववाद यह स्वी- 
कार करता है कि विज्ञान की सुजनात्मक शक्तियों का अधिक अच्छे समाज के निर्माण के लिए महत्व 
है, और साथ ही साथ उन्तका विश्व तथा जीवन की व्याख्या की पद्धति के रूप में भी प्रयोग किया 
जा सकता है। यह सम्भव है कि आधुर्निक भारतीय समाज में धर्मनिरपेक्षता की वृद्धि के साथ-साथ 
राय का नवीन मानववाद, जिसमें स्वतन्त्रता, बुद्धि तथा विश्वराज्यवाद पर वल दिया गया है, वुद्धि- 
जीवियों को अधिक आक्ृष्ट करने लगे । यद्यपि वह कोई मौलिक सन्देश नहीं देता, किन्तु व्यापकता 
की हृष्टि से उसका महत्व है ! 


आधुनिक भारतीय राजनीतिक चिन्तव तक तथा सिद्धान्त की हृष्टि से पर्याप्त रूप में परि- 

पक्‍व और परिमार्जित नहीं है । अब तक उसके मुख्य प्रवतेक सामाजिक तथा राजनीतिक नेता रहे 
हैं, त कि तिलिप्त दार्शनिक तथा विधिविज्ञ । यूरोप में परिपक्व राजनीतिक चिन्तन का घृजन 
विद्वानों तथा दाशनिकों ने किया है। कुछ राजनेताओं के भी उदाहरण हैं जिन्होंने राजनीतिक 
चिन्तन पर लिखा है। सिसेरो, लाइब्नित्स, हैलीफैक्स, बोलिगब्रुक और वर्क ऐसे सार्वजनिक नेता थे 
जिन्होंने महत्वपूर्ण ग्रन्थ लिखे | भारतीय राजनीतिक चिन्तन उन राजनीतिक कार्यकर्ताओं की सृष्टि 
है जिनके पास व्यस्त जीवन के कारण शुद्ध मनन तथा दार्शनिक चिन्तन के लिए न समय था और 
न शक्ति । उनका मुख्य काम विचारों को लोकप्रिय बनाना तथा राष्ट्रीय मुक्ति कौ योजनाओं को 
, कार्यान्वित करता था । इसलिए आधुनिक राजनीतिक चिन्तन में हमें व तो हॉब्स और ग्रीन जैसा 
तर्कानुवद्ध विवेचन देखने को मिलता है, और न किसी ने ग्रोशस और पूर्फेंडोफ के सहश विशाल 
ग्रन्थ ही लिखे हैं। राममोहन राय से लेकर गास्धी, नेहरू और बोस तक आधुनिक राजनीतिक 
चिन्तन के अध्ययन के लिए विद्यार्थी को राजनीतिक और सामाजिक नेताओं की रचनाएँ पढ़नी 
पड़ेगी । चैकि वे नेता थे, इसलिए उनमें वह दार्शनिक निर्लिप्तता और तटस्थता नहीं थी जो विचा- 
रात्मक चिन्तन के लिए आवश्यक होती है । वे परिस्थितियों में डूबे हुए थे । इंगलैण्ड और अमेरिका 
के राजनीतिक चिन्तन के अध्ययत के लिए विद्यार्थी को वार, लिड्से, लास्क्री, कोल, मेस्यिम, 
मैकाइवर आदि की रचनाएँ पढ़नी पड़ती हैं। वह चचिल, एटली, रूजवेल्ट अथवा आइजन-होँवर 
के विचारों का अध्ययन नहीं करता । भारतीय राजनीतिक चिन्तन को अभी अपने लास्की, कोल 
और मनहाइम उत्पन्न करने हैं । अत: आधुनिक भारतीय राजतोतिक चिन्तन के बोबकर्दा को आव- 





4. मैंने अपनी पुस्तक ?07व०व 7॥050#/9 थी सैवदीवशिद (तक्मादहं द्वादं्द्वाए0८76 में गास्वीवाद की 
सविस्तार समीक्षा की है । उसे इस ग्रन्य का पूरक माना जा सकता है । 
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इयकतावश राजनीतिक तेताओं की रचताओं का अनुशीलन करना पड़ता .है, यद्यपि उनमें दाशेनिक 
गहराई तथा सूक्ष्म समाजशास्त्रीय विश्लेषण का अभाव है। 
इस प्रकार हम देखते हैं कि आधुनिक भारतीय राजनीतिक चिन्तन पद्धति की दृष्टि से 
अपरिपक्व है । उसके प्रवर्तकों के पास वस्तुगत तथा सुनिश्चित राजनीति विज्ञान के आधारों की 
विवेचता करने के लिए न समय था और ते योग्यता । इसलिए उनकी पद्धति मनोगत, अन्त:प्रज्ञात्मक 
तथा सूज्रात्मक है । कभी-कभी उसमें पत्रकारों जैसा पक्षपात और दुर्माव भी देखने को मिलता है। 
जिन नेताओं के विचारों का इस ग्रन्थ में विश्लेषण किया गया है उनमें कुछ ते अपने विचार भाषणों 
के द्वारा व्यक्त किये थे, और उन भाषणों के अधूरे प्रलेख ही उपलब्ध हैं । इस प्रकार के साहित्य में 
अरस्तू अथवा मार्सीलियो की रचनाओं जैसे सूक्ष्म और गम्भीर विश्लेषण की आशा करता उपहासा- 
स्पद होगा । श्रद्धातन्द और मालवीय की रचनाओं में बोदाँ और हाँव्स की सी सैद्धान्तिक गहराई 
नहीं है। नरेन्द्रदेव और सुभाषचन्द्र बोस सैद्धान्तिक परिपक्वता की हृष्टि से काल मार्क्स, रोजा- 
लुक्जम्बुर्ग अथवा हिल्फरडिंग की समानता नहीं कर सकते । गोखले की महान रचनाएँ सैद्धान्तिक 
परिपक्वता की दृष्टि से बर्क, मेंकौले और मिल की रचनाओं के समकक्ष नहीं रखी जा सकतीं। अतः. 
सैद्धान्तिक परिपकक्‍्वता, दाशनिक गहराई और ताकिक सृक्ष्मता की हृष्टि से आधुनिक पाश्चात्य राज- 
नीतिक चिन्तव आधुनिक भारतीय राजनीतिक चिन्तन की तुलना में अधिक मूल्यवान तथा विविधता 
सम्पन्न है । किन्तु इस प्रसंग में सांस्कृतिक सापेक्षतावाद को ध्यान में रखना लाभदायक होगा । 
यह आशा करना भारतीय चिन्तन के साथ अन्याय करना होगा कि वह हॉन्स की निर्मम तर्कपद्धति 
अथवा हेगेल की राज्य सम्बन्धी प्रत्ययात्मक और दवन्द्ात्मक धारणाओं का भारतीग संस्करण हो । 
हर संस्कृति की अपनी रचना-प्रणाली होती है । कौटिल्य और शुक्र के समय से अबुल फजल, गान्धी 
और तिलक तक भारतीय लेखकों का यह दृष्टिकोण रहा है कि राजनीतिक रचनाएँ वास्तविक 
राजनीतिक जीवन के निर्माण में सहायता देने के लिए होती हैं । उन्हें शुद्ध विचारात्मक राजनीतिक 
सिद्धान्तों में विश्वास नहीं है। समाज तथा राज्य के तात्कालिक और व्यावहारिक सुधार के लिए 
सुझाव देता ही भारतीय चिन्तन का मुख्य प्रयोजन रहा है । 
स्वतन्त्र भारत ने लोकतन्त्र के संसदीय रूप को अंगीकार कर लिया । उसने सामाजिक 
तथा आशिक न्याय के सिद्धान्तों में भी आस्था प्रकट की है । इस विशाल प्रयोग से नयी समस्याओं 
का जन्म होगा और उनके समाधान की आवश्यकता पड़ेगी । एक पिछड़े हुए कृषि-प्रधान देश में 
सावंजनिक लोकतन्‍्त्र को सफल बनाने के लिए गहरे राजनीतिक चिन्तन की आवश्यकता होगी । 
हमें आशा है कि लोकतन्त्र की यह गम्भीर चुनौती भारतीय राजनीतिक चिन्तन के स्वतन्त्र सम्प्र- 
दायों को जन्म देगी । तीन आधारभूत क्षेत्र हैं जिनमें मारत के लोकतान्न्रिक तथा समाजवादी प्रयोग 
मौलिक विचारों को जन्म दे सकते हैँ । मारत संसार का सबसे बड़ा लोकतान्त्रिक राष्ट्र है । एक ऐसे 
देश में वयस्क मताधिकार का सिद्धान्त स्वीकार कर लिया गया है जहाँ की बहुसंख्यक जनता 
निरक्षर है और जहाँ के अस्सी प्रतिशत लोग सौपानिक रूप में संगठित जाति-व्यवस्था में विभक्त हैं । 
यह जाति व्यवस्था लगभग साढ़े तीन हजार वर्ष पुरानी सड़ी-गली व्यवस्था है। इस पुरातन तथा 
विघटनकारी जाति-व्यवस्था का आधुनिक लोकतान्त्रिक समानतावाद के साथ समन्वय करना एक 
गुलमीर समस्या है। यह पहला क्षेत्र है जिसमें भारतीय विचारक कुछ मौलिक चिन्तन कर सकते 
हैं। लोकतान्त्रिक विकेन्द्रीकरण दूसरा महत्वपूर्ण क्षेत्र है। एनी वेसेंट, सी. आर. दास तथा महात्मा 
गान्धी पंचायत प्रणाली को पुनर्जीवित करता तथा उसमें नवजीवन का संचार करना चाहते थे । 
भारतीय संविधान के नीति-निर्देशक सिद्धान्तों में भी ग्राम पंचायतों को प्रोत्साहन देने पर वल दिया 
गया है। वलवन्त राय मेहता समिति के प्रतिवेदन के आधार पर राजस्थान, केरल तथा आस्ध्र 
प्रदेश में ग्राम पंचायत, पंचायत समिति तथा जिला-परिपद की तिमंजिलों व्यवस्था को कार्यान्बित 
किया जा रहा हैं। आधुनिक गश्ाम-पंचायते पुरानी पंचायतों का नवीन रूप मात्र नहीं हैं। विकास 
सम्बन्धी अनेक कार्य उनके सुपुर्द कर दिये गये हैं। अतः वे एक दूसरा क्षेत्र है जहाँ लोकतान्त्रिक 
विकेद्धीकरण से सम्बन्धित मौलिक चिन्तन किया जा सकता है । नियोजन का तीसरा क्षेत्र है जहाँ 
मौलिक चिन्तन का प्रादुर्माव हो सकता है। भारत पिछड़ा हुआ देश है, प्रति व्यक्ति जाय शोचनीय है 
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और उत्पादन की क्षमता बड़ी कम है। ऐसे देश की आथिक नौकरशाही के आक्रमणों से जनता के 
अधिकारों की रक्षा करके लोकतन्त्र को जन-जीवन में साक्षात्कृत करना नियोजन का एक अपरिहाये 
अंग है। यह समस्या भी विचारकों तथा नियोजकों की शक्तियों के लिए एक चुनौती सिद्ध होगी। 
अतः यद्यपि पिछली दो शताब्दियों के भारतीय राजनीतिक चिन्तन में मौलिकता तथा सृजनात्मकता 
का अमाव है, फिर भी निराशा का कोई कारण नहीं है । स्वतन्त्रता के आगमन से राष्ट्र की शक्तियाँ 
उन्मुक्त हुई हैं । जब देश पराधीव था उस समय उसे किसी न किसी प्रकार विदेशी शासकों के 
फोलादी शिकंजे से मुक्त करता ही एकमात्र काम था। इसलिए राष्ट्रवाद भारतीय राजनीतिक 
चिस्तन की मुख्य समस्या थी कित्तु स्वाधीनता की प्राप्ति से और नये राजनीतिक, प्रशासकीय तथा 
आशिक प्रयोगों के प्रारम्भ किये जाने से हमें आशा होने लगी है कि भारतीय राजनीतिक चिन्तन 
का सृजनात्मक युग शीघ्र ही आने वाला है । 


भाग 6 
अस्मद्कालीन भारतीय राजनीतिक 
चिन्तन की कुछ समस्याएँ 
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हमको विध्व का सवसे बड़ा लोकतान्त्रिक राष्ट्र होने का गौरव प्राप्त है। संयुक्त राज्य 
अमेरिका की भूमि आकार में भारतीय संघ की भूमि से लगभग दुग्रुती है, किन्तु हमारे निर्वाचिकों 
की संख्या (अठारह करोड़ से अधिक) अमेरिका की सम्पूर्ण जनसंख्या से अधिक है। 950 में भारत 
ने एक लोकतस्त्रीय संवैधानिक प्रणाली को कार्यान्वित करने का विज्ञाल प्रयोग आरम्भ किया । यह 
प्रयोग एक ऐसे अविकसित एशियाई देश में आरम्भ हुआ जहाँ राजतस्त्रीय निरंकुशता, अल्पतन्त्रीय 
सामन्तवाद, ज्ञान-विरोधी पुरोहित वर्ग तथा पिछड़ी हुई अर्थ-व्यवस्था की शताव्दियों पुरानी परम्प- 
राएँ चली आ रही थीं। फिर भी भारतीय लोकतन्‍्त्र की सामान्य उपलब्धियाँ सराहतीय हैं । इस 
देश में ।952, 957, 962, 967 तथा 97 के पाँच आम चुनाव हो चुके हैं । केन्द्र तथा 
विभिन्न राज्यों में जो ज्ासकीय निकाय हैं उनके चयत की औपचारिक प्रणाली लोकतनन्‍्त्र के सभी 
सिद्धान्तों को पूरा करती है । केरल में साम्यवादी सरकार की जो स्थापना हुई वह इस बात की 
द्योतक है कि भारतीय गणतन्त्र निर्वाचकों के निर्णय को स्वीकार करने के लिए तैयार है। संसार 
के अन्य लोकतान्त्रिक देशों की भांति भारतीय लोकततन्त्र में भी अनेक दुरबलताएँ हैं, किन्तु वे निराशा 
का वारण नहीं हैं, वल्कि वे नयी चुनौतियाँ हैं जिन पर विजय प्राप्त करनी है । 
यह एक ऐतिहासिक सत्य है कि आज मारत में लोकतन्त्र के जो कारण तथा क्रियाविधि 
कार्य बार रहे है, वे पश्चिम से और विशेषकर इंगलैण्ड से लिये गये हैं। यद्यपि भारत का प्रभुत्व- 
सम्पन्न लोकतन्त्रात्मक गणराज्य अभी केवल पच्चीस वर्ष पुराना है, किन्तु देश में राजनीतिक संवि- 
धानवाद के प्रयोग लगभग दो सो वर्ष से होते आये हैँ । इसमें सन्देह नहीं कि ईस्ट इण्डिया कम्पनी 
का शासन साम्राज्यीय सत्तावादी ढंग वा था, फिर भी नियमबद्ध संविधानवाद की धीमी तथा प्रार- 
म्भिवा हग की परम्परा कम्पनी के शासन के प्रारम्भ से ही काम करने लगी थी। ]773 का रेग्यू- 
लेटिंग एक्ट तथा 784 का पिट्स इण्डिया एक्ट इसके उदाहरण थे । वर्क ने वारेन हेस्टिग्ज के 
कुत्सित एरादों का जो भडाफोड़ किया था उससे कम्पनी के द्यासन में न्यायिक भावना का प्रारम्भ 
हुआ । ]793, 8]3, ]832 भोर 853 के चार्टर एक्ट नियमवद्ध संविधानवाद की दिशा में 
महत्वपूर्ण बदन थे । 3757 ठथा 857 के बीच भारतीयों का राजनीतिक शासन की प्रक्रिया में 
नाग लेने का प्रश्न नहीं उंटवा था । जद इनर्लण्ड की सरकार ने देश के घासन की बागडोर प्रत्यक्ष 
रूप से अपने हाथों में ले ली तो घीरे-धीरे स्पानीय शासन, उत्तरदायी झास्नन तथा स्वणासन की 
दिशा में महत्वपूर्ण कदम उठाये गये । देश में व्रिविश उदारवाद, दार्चनिक उम्रवाद तथा राजनीतिक 


एवं आधिक चुधारों के विकास का प्रभाव घीरे-धीरे अनुनव क्रिया जाने लगा। नादतीग्र पुनदत्यान 


कि 


तथा प्रारश्मिक राष्ट्रवाद के नेताओं ने स्वतन्त्रता, अधिकारों, सहमागी नागरिकता तथा साम्राज्य- 


हा 
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वादी शोपण से मुक्ति के नाम पर जनता से अपील की । 947 की भारतीय स्वतन्त्रता अधिनियम 
तथा 950 में स्थापित किया गया अनुत्वसम्पन्न लोकतन्त्रात्मक गणराज्य का स्वैधानिक ढाँचा 
एक अर्थ में भारतीयों को परिपदों में सम्मिलित करने को उस प्रक्रिया की परिणति थे जिसका 
प्रारम्भ 86] के अधिनियम के स्ताथ हुआ था | अतः यह एक ऐतिहासिक तथ्य है कि आज भारत 
में लोकतन्त्र के जो कारण कार्य कर रहे हैं वे पश्चिम के राजनीतिक अनुभवों से लिये गये हैं । 

लोकतन्त्र के दो अर्थ हैं--एक राजनीतिक और दूसरा दार्शनिक । राजनीतिक प्रणात्री के 
हूप में उसका अर्थ है जनता का शासन । अठाहरवीं शताब्दी के सिद्धान्तकारों ने राष्ट्र के प्रभुत्व 
की धारणा का प्रतिपादन किया था | रूसो समाज की सामान्य इच्छा का समर्थक था। टौमस पेन 
ने अपने मानव अधिकारों के सिद्धान्त के आधार पर समकालीन समाज की परम्परागत बुनियादों को 
चुनौती दी। उन्नीसवीं शताब्दी में अब्राहम लिंकन ने 'जनता का, जनता के द्वारा, तथा जनता के 
लिए' शासन का सन्देश दिया। किन्तु आज के विशाल क्षेत्रों वाले राज्यों में उन परिस्थितियों को 
3न: उत्तन्न करता सम्भव नहीं है जो पैरीक्लीज के युग में एथेंस में विद्यमान थीं. स्विट्जरलैण्ड के 
कुछ प्रान्तों (कैटनों) में प्रत्यक्ष लोकतन्त्र भले ही सम्भव हो सके, किन्तु बड़े देशों में आज लोकतन्त्र 
इसी अर्थ में सम्मव हो सकता है कि जनता को राज्य की नीति के मूल आधारों के सम्बन्ध में 
अपनी सम्मति प्रकट करने तथा विधानांग के सदस्यों और सर्वोच्च कार्यपालिका को चुनने का अधि- 
कार दे दिया जाय । एक राजनीतिक सिद्धान्त के रूप में आज लोकतन्त्र का अर्थ अप्रत्यक्ष अर्थात्‌ 
प्रतिनिधि लोकतन्त्र ही है। 

हमारे देश में लोकतान्त्रिक शासन की राजनीतिक परम्पराओं का प्रचलन नहीं था | जिन 
संघों अथवा गणों का पाणिति की “अष्टाध्यायी' में, सिकन्दर के आक्रमण के समय भारत का पर्यटन 
करने वाले यूनानियों के बृत्तान्तों में, और वौद्ध साहित्य तथा महाभारत में उल्लेख आता है वे लोक- 
तन्‍्त्र नहीं थे, अधिक से अधिक उन्हें अभिजाततन्त्रीय गणतन्त्र कहा जा सकता है। यह सत्य है कि 
अर्थशास्त्र में कौटिल्य ने प्रशासन में मन्त्रियों की सहायता का उल्लेख किया है किन्तु उस काल मं 
मन्त्रियों के जनता द्वारा निर्वाचित प्रतिनिधियों के प्रत्ति उत्तरदायी होने का सिद्धान्त प्रचलित नह 
था । परवर्ती युग में भी सभा” और 'समितियाँ” केवल परामर्श देने का काम करती थीं। हाँ, यह 
सम्भव है कि बेदिक काल में समिति सम्पूर्ण जन की सभा रही हो । मौर्य, ग्रुप्त, वर््धंध, चालुक्य 
तथा राष्ट्रकूट आदि बंझों के साम्राज्यीय शासन के विकास के साथ-साथ पुरानी गणतस्त्रीय 028 
का मूलोच्छेद हो गया । तुर्क-अफगान तथा मुगल शासन के अन्तर्गत ऐसी 2286 00 रे 
विकास न हो सका जो श्ञासकों पर नियन्त्रण रख सकतीं अथवा उनकी शक्ति को पे हर 
सकतीं । शिवाजी का मराठा राजतन्त्र भी उदार निरंकुदवाद का ही नमूना था। इस का ह 
देखते हैं कि जब 950 में प्रभुत्वसम्पन्न राज्य की लोकतास्त्रिक प्रणाली की स्थापना गयी उस 

मे ि्ि मै कोई देशज परम्पराएँ नहीं थी | यहाँ तक कि स्वगासन 

समय देश में लोकतान्त्रिक संविधानवाद की कक कल की किम 0 कि 
पर आधारित प्राम-पंचायतें भी निष्किय अथवा नष्ट हो चु्क॑ का कृति हैं, और ये सरकारें स्वयं 
केवल नाम पुराना है, वास्तव में वे केन्द्रीय या हा ललित गा आबार आंशिक रूप में परियदीय 
0006 व 3000 को पुरानी ब्रिटिश सरकार ने किया था । अतः 
शासन की वे परम्पराएँ हैं जिनका सूत्रपात भारत के प्रणाली के आधार पर प्रारम्म क्रिया गया 
स्पष्ट है कि भारत का राजनीतिक लोकतल्त्र ले कै 323 या उरशा द कट िहाग 
है । चीन, स्पेन तथा वाइमर जर्मनी में हल तो, सरकार को इसलिए गम्भीर खतरें का 
चेतावनी देता है कि अपने प्रारम्भिक पी में लोकता गहरी नहीं होती हैं। अतः देध में लोकमस्ध 
सामना करता पढ़ता है कि लोकमावध पी से काम जमा, पड़ेगा । 
को सफल बनाने के लिए हमें दृढ़ संकल्प और साहस सिद्धान्त नहीं है। वह इसे सबसे कुछ 

लोकतन्त्र कोरी राजनीतिक पद्धति अथवा या नैतिक जीवन का दर्शन है। अदाहरव 
वह चस्तुतः एक जीवन-प्रणाली है । वह सामाजिक दा की । उसका स्वतस्त्रता तथा प्रात 
शताद्दी में लोकतन्त्र का केवल राजनीतिक अब मात्रा तक घताददी में राजनीतिक लोकतस्त्र 
धित्व के प्राकृतिक अधिकार पर अधिक वल था। उन्तासदी 
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सामाजिक तथा आर्थिक तत्व भी समाविष्ट कर दिया गया । अमेरिका में दासों की मुक्ति ([865), 
रूस में अद्ध॑दासों की मुक्ति (86) तथा उदारवाद, मार्क्सवाद और राज्य समाजवाद का उदय -- 
इन सबसे इस धारणा की पुष्टि हुई कि न्यायपूर्ण अर्थतस्त्र तथा वर्गविहीन सामाजिक व्यवस्था के 
बिता मताधिकार पर आधारित लोकतन्त्र एक ढकोसला है । बीसवीं शताब्दी में शिक्षा के प्रसार तथा 
मनोविज्ञान के विकास ने इस सिद्धान्त को लोकप्रिय बना दिया है कि राजनीतिक लोकतनन्‍्त्र की सफ- 
लता के लिए ज्ञान का सार्वभौम प्रसार अत्यावश्यक है, और नागरिकों के व्यक्तित्व का निर्माण लोक- 
तान्त्रिक आधार पर किया जाता चाहिए ।। दूसरे शब्दों में, यह विश्वास किया जाता है कि लोकतत्त्र 
की सफलता के लिए हमें ऐसे वागरिकों की आवश्यकता है जो संयमी तथा चतुर हों, जिनमें अपने 
को विभिन्न प्रकार की सामाजिक परिस्थितियों के अनुकूल बनाने की क्षमता हो, जिनकी विश्व की 
समस्याओं में व्यापक रुचि हो, जो उदासीन तथा भाग्यवादी न हों, बल्कि स्वतःस्फू्ते सामुदायिक 
कार्यकलाप में अभिक्रम करने की तीब् तथा क्रियाशील क्षमता रखते हों । अतः वर्तमान में लोकतस्त्र 
को एक प्रकार का धर्म माना जाने लगा है; वह समाज तथा राजनीति के सम्बन्ध में एक प्रकार का 
मूल्यात्मक दृष्टिकोण बन गया है; वह एक ऐसा धर्म है जो मनुष्य का इस ढंग से पुनतिर्माण करता 
चाहता है कि वह मानववादी तथा सूजनात्मक अर्थ में परा्थंवादी बन सके । यदि हम लोकतन्त्र 
की इस व्याख्या को स्वीकार करलें और उसे पारस्परिक सहयोग तथा सामंजस्य का एक सिद्धात्त 
मान लें तो भारतीय संस्क्ृति की परम्पराएँ उसका ठोस आधार बन सकती हैं और उसका पूरक 
सिद्ध हो सकती हैं । यहाँ मुर्के आध्यात्मवाद तथा भआत्मबाद की श्रेष्ठता प्रदर्शित करते की तत्व- 
शास्त्रीय समस्या से प्रयोजन नहीं है। मैं ईइवर तथा आत्मा के अस्तित्व के सम्बन्ध में हेतुशास्त्रीय 
तर्कों में नहीं उलभता चाहता । मेरी समस्या तो केवल राजनीतिक है । मैं यह दिखाना चाहता हूँ 
कि भारतीय संस्क्ृति के मूल विचार लोकतन्‍्त्रीय दर्शन के विरोधी नहीं हैं, बल्कि वे एक ऐसे मन 
तथा एक ऐसी चिन्तन प्रणाली का पोषण कर सकते हैं जो लोकतत्त्र के पक्ष को बल प्रदान कर सके । 
भारतीय संस्कृति की आधारभूत धारणा यह है कि विश्व के मूल में एक आदि आध्यात्मिक 

सत्ता विद्यमान है। यह सत्य है कि अनेक वौद्ध सम्प्रदाय, प्रारम्भिक सांख्य एवं मीमांसा सम्प्रदाय 
तथा चारवाक भौतिकवादी किसी निरपेक्ष सर्वेव्यापक सत्ता में अथवा सग्रुण ईइवर में विश्वास नहीं 
करते थे । फिर भी बहुसंख्यक भारतीय विचारक तथा दार्शनिक एक निरपेक्ष आध्यात्मिक अन्त्य 
सत्ता को स्वीकार करने के पक्ष में थे | आध्यात्मिक जीवन-दर्शत के अनुयायियों में बहुसंख्यक ऐसे हैं 
जिन्हें रहस्यात्मक ढंग की सच्ची रूपान्तरकारी अनुभूति कभी नहीं हुई है, फिर भी वे एक बौद्धिक 
सिद्धान्त तथा परम्परागत विश्वास के रूप में आध्यात्मिक दृष्टिकोण को अंगीकार करते हैं। एक 
राजनीतिक सिद्धान्त के रूप में लोकतंत्र आध्यात्मिक तत्वशास्त्र के सम्बन्ध में कुछ भी नहीं कहता । 
वह तो उसे व्यक्तियों के निजी जीवन का मामला तथा ज्ञास्त्रीय. विवाद का विषय मानता है। वह 

इस सिद्धान्त को स्वीकार करता है कि नास्तिकों, आध्यात्मवादियों तथा भौतिकवादियों, सभी के 

साथ समान व्यवहार किया जाय | रूसी साम्यवाद के कुछ समर्थक उग्र नास्तिक थे और धर्म का 

विनाश करने में विश्वास करते थे । किन्तु लोकतंत्र को आध्यात्मिक विश्व-दर्शन के सम्बन्ध में कुछ 

भी नहीं वाहना है । वह बह्माण्ड-आ्ास्त्र तथा आधारभूत प्रयोजन-जास्त्र की समस्याओं को अपने क्षेत्र 

से परे का विषय मानता हैं । यद्यपि भारत का आध्यात्मवादी लोकतन्त्र मनुष्य की आस्था की 

समस्याओं के सम्बन्ध में मौन हैं फिर मी यह कहा जा सकता है कि आध्यात्मिक विश्व दर्शन लोक- 

तंत्र दी नींव को अवश्य ही बल प्रदान करेगा। मैं आध्यात्मवाद की तत्वश्ञास्त्रीय श्रेप्ठता का समर्थन 

नहीं कर रहा हें । मेरा कथन केवल यह है कि राजनीतिक हष्टि से आध्यात्मिक तत्वग्ास्त्र लोकतंत्र 

के आधार को मजदूत बना सकता है । आध्यात्मवाद मनुष्य के व्यक्तित्व को एकता प्रदान करता 

हैं । आजकल जवकि प्रतिस्पर्धा तथा अन्नानमूलक सामाजिक-आधिक व्यवस्था के कारण समूहों तथा 
व्यक्तियों के सवंत्र निराशा छायी हुई है, इस प्रकार की एकता अत्बन्त आवदयक है। विभिन्न 
प्रकार की आधिक तथा स्तामाजिक समस्याओं की वद्धि, आसन्न संघर्पों का मिरन्तर मय और यहाँ 
तक कि युद्ध जीवन के अनेक क्षेत्रों में अन्नात तथा जविवेक का राज्य, थे सब बातें स्नायविक 
तनाव तथा मानसिक दवाव उत्पन्न करती हैं। मानसिक कुसामंजस्थ जिनसे मनोविकार उत्पन्त होते 
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हैं, हीनता-ग्रन्थियाँ तथा किन्‍्हों ठोस मूल्यों में आस्था का अभाव, आदि लोकतंत्र के लिए भारी 
खतरा हैं । आध्यात्मिक दृष्टिकोण विश्व तथा उसके घोर अन्तविरोधों को बुद्धिमुल॒क सिद्ध करता है, 
वह मनुष्य के क्रियाकलाप को एक दिशा देता है तथा यह बतलाता है कि ब्रह्माण्ड एक प्रयोजनयुक्त 
व्यवस्था है जब तक मनुष्य को किन्‍्हीं आधारभूत तात्विक मूल्यों में आस्था नहीं है, तव तक लोक- 
तंत्र सफल नहीं हो सकता। भारतीय जनता का आध्यात्मिक दृष्टिकोण में विश्वास है, और उस पर 
पर्चिम के बौद्धिक तास्तिकवाद (सर्वंखण्डनवाद) का प्रभाव नहीं है, अतः वह लोकतान्त्रिक दर्शन 
को पुष्ट करने की निरापद मनोवैज्ञानिक सामग्री वन सकती है। इस प्रकार आध्यात्मिक विदव-दर्शन 
का, जो भारतीय संस्कृति का एक महत्वपूर्ण तत्व है, बुनियादी राजनीतिक परिणाम यह है कि वह 
व्यक्तित्व के एकीकरण और संघटन का मार्ग दिखलाता है, और यह लोकतंत्र की सफलता के लिए 
अत्यन्त आवश्यक है । 
आध्यात्मिक तत्वशास्त्र का एक अन्य निहितार्थ यह है कि वह राजनीतिक सत्ता को परिसी- 
मित करने के सिद्धान्त को स्वीकार करता है| पश्चिम में राजनीतिक लोकतंत्र का एक महत्वपूर्ण 
आाघार प्राकृतिक विधि की धारणा है जिसके मुख्य प्रतिपादक सिसेरो, टॉमस एक्विनास तथा अन्य 
विचारक हुए हैं | मध्य युग में उत्कृष्ट प्राकृतिक विधि की परम्परा का बोलबाला रहा, तथा यह 
धारणा प्रवल रही कि जो मानव विधि उस प्राकृतिक विधि से विचलित होती है उसे स्वीकार नहीं 
किया जा सकता । इस परम्परा से इस दृष्टिकोण को बल मिला कि राजनीतिक सर्वेशक्तिमत्ता पर 
अंकुश लगाया जाय तथा आधिपत्य सहकारी कार्यकलाप को संलग्न जनता को सौंप दिया जाय । 
लोकतंत्र अनियंत्रित शक्ति की निरंकुशता को कम करने का उपाय है । वह सत्ताधारियों को 
नियन्त्रित करता है | वह शक्ति केन्द्रों को इस धारणा से ओतप्रोत करने का प्रयत्न है कि शासन 
में सतका साझा होना चाहिए। लोकतंत्र शक्ति के केन्द्रों को परस्पर सम्बद्ध करने में तथा 
उत्तरदायित्व, सत्ता, स्वतन्त्रता और प्रभुत्त का समन्वय करने में विश्वास करता है। वह 
आधिपत्य को कम से कम करने का प्रयत्न करता है। लोकतान्त्रिक सिद्धान्त शक्ति को उदात्त 
तथा सीमित करने में विश्वास करता है। यह परम्परा कि राजनीतिक श्षक्ति अन्तिम शक्ति 
नहीं है, लोकतान्त्रिक दर्शन का सार है। इस परम्परा को भारतीय संस्कृति की आध्यात्मिक 
परम्पराएँ और भी अधिक सशक्त बना सकती हैं। आलोचनात्मक बुद्धिवाद के इन वैज्ञानिक युग 
में आधघनिक बद्धिवादियों के लिए आध्यात्मिक हृष्टकोण को स्वीकार करना भले ही सम्भव न 
हो, किन्तु समाजश्ास्त्रीय हृष्टि से कहा जा सकता है कि जो परम आध्यात्मिक सत्ता को सर्वोच 
मानते हैं उनके लिए शक्ति के उत्तरदायित्वहीन प्रयोग पर अंकुश और नियंत्रण लगाने का लोकतां- 
त्रिक सिद्धान्त अपरिचित नहीं है । प्राचीन ऋषियों के अनुसार मानव-विधि, दैव-विधि , पथा राज- 
कीय विधि और राजशासन (सम्राठ का आदेश), इन सवके ऊपर सर्वोच्च धर्म है। सर्वव्यापी ऋत 
देवताओं, मनुष्यों तथा प्रकृति सभी को नियंत्रित करता है। आध्यात्मिक शासन की इस सर्वव्यापी 
विधि की धारणा राजनीतिक शक्ति पर नियंत्रण लगाने के सिद्धान्त के सर्वेथा अनुकूल है | अतः 
भारतीय संस्कृति की आध्यात्मिक परम्परा इस लोकतांत्रिक सिद्धान्त को बल प्रदान कर सकती है 
कि राजनीतिक शक्ति के उत्तरदायित्वहीन प्रयोग पर अंकुश लगाया जाय । 
लोकतत्त्र मनुष्य के आध्यात्मिक व्यक्तित्व में विश्वास करता है । 'एक व्यक्ति, एक मत' का 
आदर मनुष्य की आध्यात्मिक समानता के सिद्धान्त पर आधारित है। इस बात से कोई इनकार 
नहीं कर सकता कि एक दाशेनिक, कवि अथवा राजनीति-शास्त्री की उपलब्धियों तथा एक साधारण 
तुच्छ लिपिक अथवा ठेकेदार के कार्यों के बीच गहरा गुणात्मक अन्तर होता है। किन्तु उनमें से 
प्रत्येक को एक ही मत का अधिकार दिया जाता है | इस समानता का आधार वह सिद्धान्त है जिसे 
अठारहवीं शताब्दी के दाशंनिक प्राकतिक अधिकार कहते थे तथा जिसे आधुनिक विचारक मनुष्य 
का आधारभूत नैतिक मुल्य तथा अन्तनिहित आध्यात्मिक गरिमा नाम के अभिहित करते हैं । मनुप्य 
आध्यात्मिक प्राणी है । मनुष्य का जीवन भोतिक तथा रासायनिक परमाणुओं तक ही सीमित नहीं 
है| लोकतांत्रिक दर्शन चाहे आध्यात्मिक मनोविज्ञान के तर्को को स्वीकार न करे और चाहे वह 
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मनुष्य के मानस की अन्तिम रचना के सम्बन्ध में मौन रहे, किन्तु ऐतिहासिक दृष्टि से कहा जा 
सकता है कि पाश्चात्य लोकतंत्र के राजनीतिक दर्शन ने ईसा, सन्त पॉल तथा लूथर द्वारा प्रतिपादित 
मानव सम्बन्धी आध्यात्मिक हष्टिकोण को चुपचाप अपने में समाविष्ट कर लिया है | ईसाई मानव- 
शास्त्र पाइचात्य संविधानवाद का आधार है। भारतीय संस्कृति भी आध्यात्मिक मनोविज्ञान को स्वी- 
कार करती है । वह मनुष्य को अमर आत्मा मानती है, और सार्वभौम कल्याण की आचारलनीति में 
विश्वास करती है| वह यह स्वीकार करती है कि मनुष्य की आध्यत्मिक तथा नैतिक शक्ति का कभी 
क्षय नहीं होता | इस आध्यात्मिक मनोविज्ञान के आधार पर भारतीय मानस के लिए इस लोकतांत्रिक 
सिद्धान्त को स्वीकार कर लेना सरल है कि मनुष्य स्वयं साध्य है, वह साधन नहीं है । मानव प्राणी 
की पवितन्नता में विश्वास ही हर प्रकार के सामूहिक सत्तावाद और नियंत्रण से मनुष्य का बचाव कर 
सकता है, और यही विश्वास सामाजिक तथा राजनीतिक समानता को साक्षात्कृत करने में हमारी 
सहायता कर सकता है । भारतीय संस्कृति के अनुसार जिस मनुष्य को आध्यात्मिक अनुभूति हो जाती 
है वह हर प्रकार के सामाजिक बन्धनों तथा ऊँच-तीच के भेद-भाव से ऊपर उठ जाता है। भारतीय 
इतिहास में ऐसे अनेक सन्‍्तों तथा ऋषियों के उदाहरण हैं जो समाज के निम्नतम वर्मों में उत्पन्न 
होने के वावजूद श्रेष्ठता और प्रतिष्ठा के उच्चतम शिखर पर पहुँच गये थे । यह लोकतान्त्रिक पर 
म्परा के अनुरूप है। कबीर, तानक और रैदास की शिक्षाओं को पुतर्जीवित करके उनके लोकतस्‍्त्रीय॑ 
सामाजिक समानता के आदशे का समर्थत किया जा सकता है । भारतीय जनता बैबूफ,, प्रूधों और 
हौगस्किन के सामाजिक सिद्धान्तों के प्रति भावनात्मक सहानुभूति भले ही न दिखा सके, किन्तु 
आत्मवाद का सिद्धान्त सामाजिक तथा राजनीतिक समानता के आदर्श को अवश्य बल देगा । 
लोकतन्‍्त्र बुद्धि, सहिष्णुता और समभौते का सिद्धान्त है। उसका विश्वास तक, विचार- 
विमर्श तथा मतपरिवर्तन में है। वह शक्ति को सीमित करने की शिक्षा देता है। वह अहंकारमूलक 
स्वाग्रह के शमत करने के आदर्श को स्वीकार करता है। वह चाहता है कि परिग्रह तथा संग्रह की 
प्रवृत्ति के स्थान पर उस चीज को प्रतिष्ठित किया जाय जिसे डेविड हा म ने 'मानवत की भावना" 
कहा है | साझेदारी लोकतान्त्रिक दर्शत का आधारभूत सिद्धान्त है । शासन में, वस्तुओं एवं सामग्री 
तथा सामूहिक अनुभव सभी में साभेदारी की आवश्यकता है। अतः संग्रह-बृत्ति का परित्याग करना 
है, आवश्यकताओं को सीमित करना है, तथा अपने पड़ौसी के कल्याण का ध्यात रखता है। विश्व 
को निर्मम प्रतियोगितामूलक संघर्ष का स्थान नहीं मानता है, वल्कि यह मानकर चलना है कि वह 
लोकसंग्रह के लिए आवश्यक कार्यो को सम्पादित करने का स्थल है | हमें 'जियो और जीने दो' के 
सन्देश पर आचरण करना है। अतः लोकतान्त्रिक दर्शन गहरी नैतिक नींव पर आधारित है । 
भारत में लोकतन्‍्त्र के नैतिक आधार को अपनी पुरातन आचारतीतिक परम्पराओं के द्वारा सुदृढ़ 
किया जा सकता है। भारतीय नैतिक अनुश[सन अन्तर्मुखी है । वह त्याग तथा आत्मसंयम पर बल 
देता है । वह दूसरों पर शासत करते और आधिपत्य जमाने का उपदेश नहीं देता । भारतीय धर्म 
तथा दश्शन में प्रेम, नम्नता, मानवता, दया तथा न्याय की भूरि-भूरि प्रशंसा की गयी हैं। बल इस 
बात पर दिया गया है कि चिन्तन तथा मनन के द्वारा नैतिक उत्साह तथा अन्तहंष्टि प्राप्त की 
जाय । वाह्म शक्ति तथा धन की खोज में भागदौड़ करना और उसके लिए जोखिम उठाना कमी 
भारतीय सस्कृति का आदशे नहीं रहा | दात का विशेष गुणगात किया गया है । महाभारत में 
एक कथा हैं कि एक भारतीय ऋषि ने राक्षसों के विनाश हेतु अस्त्र बनाने के लिए अपनी हट्टियाँ 
पी 50504 लाकेन पह के लिए आत्मोसग का यह एक उत्कृष्ट उदाहरण है । उद्देश्यों की पवि- 
चता तथा चरित्र को श्रेष्ठता में विश्वास रखने वाली मारतीय आचारनीतिक परम्पराएँ लोक- 
तान्द्रिक दृष्टिकोण को पुप्ट कर सकती हैं | झक्ति का एक ऐसा आन्तरिक नियम है कि उसका 
धारणाकर्ता स्वतः भतित्रमण तथा आक्रमण की दिश्ञा में अग्रसर होने लगता है । लोकतल्त्र में 
शासन के अंगों के कम से कम आंधिक पृथक्करण, मूल अधिकारों, न्यायिक पुनरीक्षा, हाभियोग, 
प्रत्याह्नाव आदि का जो प्राविधान किया जाता हैं उसका मुख्य उद्देश्य घक्ति-जनित उनन्‍्माद की 
प्रवृत्ति पर अंकुश लगाना है । भारतीय आचारनीति निरंकृशता के स्थान पर आत्मनियन्त्रण को 
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अधिक महत्व देती हैं । यह घारपा प्रनुत्व के स्थान पर सेवा और साम्राज्यवाद के स्थान पर 
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भ्रातृत्व की परम्परा को बल प्रदान कर सकती है । आज के जगत में इस परम्परा की महती 
आवश्यकता है । 

लोकतन्त्र शैक्षिक स्वतन्त्रता को स्वीकार करता है । वह अन्वेषण की स्वतन्त्रता चाहता है 
और इस वात पर आग्रह करता है कि दूसरे लोगों के मत को सूना जाय । किसी पर सत्तामूलक 
कट्टर सिद्धान्तों अथवा धर्मशास्त्रों के आदेशों को थोपना लोकततन्त्र विरोधी कार्य है। चिन्तन तथा 
सार्वजनिक अभिव्यक्ति की स्वतन्त्रता लोकतन्त्र की सफलता के लिए आवश्यक है। लोकतन्त्र मानता 
है कि मानव सम्यता की प्रगति नागरिकों के इस स्वभाव पर निर्भर होती है कि वे किसी वात को 
अंगीकार करने से पूर्व प्रारम्भ में उसे शंका की दृष्टि से देखें और उसकी छानवीन करनलें। भार- 
तीय संस्कृति अपने युगों के विकास के दौरान कुछ धर्मशास्त्रीय तथा परलोकश्ास्त्रीय मतवादों से 
सम्बद्ध हो गयी, इसमें सन्देह नहीं । किन्तु भारतीय चिन्तन की आत्मा सदैव ही स्वतन्त्र अस्वेषण 
को प्रोत्साहन देती आयी है । उसने तर्क तथा सन्देह पर बल दिया है । यह सत्य है कि भारतीय 
संस्कृति में स्वतन्त्र चिन्तन पर उतना अधिक बल नहीं दिया गया है जितता पश्चिम में सोलहवीं 
शताब्दी के वैज्ञानिक आन्दोलनों में दिया गया था | फिर भी भारतीय संस्कृति में बुद्धिवाद के 
महत्वपूर्ण वीज देखने को मिलते हैं। नास्तिक तथा तीर्थंक सम्प्रदायों के विचारक वेदों को औपौरुपेय 
मानने वालों से कहीं अधिक बुद्धिवादी थे | भारतीय इतिहास में हमें कहीं ऐसे धर्मसंघ का प्रमाण 
नहीं मिलता जिसने किसी का उत्पीड़न किया हो, और न किसी अत्याचारी पुरोहित वर्ग का ही 
उल्लेख आता है। राजनीतिक शक्ति धारण करने वालों तथा आध्यात्मिक और धामिक नेताओं के 
बीच ऐसा कोई समभौता नहीं था जिसके अनुसार विश्वासी जनता पर कुछ सिद्धान्त अथवा भत- 
वाद थोपने का प्रयत्न किया जाता | अतः भारतीय वुद्धिवाद की परम्परा लोकतन्त्र के बौद्धिक 
आधारों को सुहढ़ बनाने में योग दे सकती है । पर हे ५ 

मैंने यहाँ भारतीय संस्कृति के तीन आधारशभृत सिद्धान्तों का उल्लेख किया है : () पर- 
च्रह्म की धारणा, (2) आत्मा में विश्वास, (3) आत्मसंयम 544 सिद्धान्त । मैंने यह 
भी दिखाने का प्रयत्न किया है कि राजनीतिक दृष्टि से ये तीनों धारणाएँ लोकतन्त्र विरोधी नहीं 
हैं, वल्कि ये लोकतन्त्र को पुष्ट भी कर सकती हैं | यह सत्य है कि आधुतिक प्रतिनिधि लोकतन्त्र की 
संस्थाएँ तथा कार्यविधि परिचिम से ली गयी हैं, किन्तु हम आधुनिक लोकतन्त्र में भारतीय संस्क का 
प्राणपूलक तथा सारयुक्त सन्देश को जोड़कर उसके सैद्धान्तिक आवारा 5 मजदूत हक सकत अर । 
हम केवल लॉक और छझूसो के तकों के बल पर भारतीय लोकतन्त्र की नींव को सुदृढ़ नहीं 50५ कम 
यदि हम चाहते हैं कि लोकतन्त्र भारतीय लोकमानस में भावात्मक स्फूत उत्तन्न हे न 
उससे उन धारणाओं और प्रस्थापनाओं की भाषा में वात करनी पड़ेंगी जिनसे वे सर कि 2) और 
हैं। भारत में पद्चिम केः वातावरण और परिवेश को,उत्तन्न करना सम्मव नहीं है । किन्तु यह गा 

हि गे को ले लें और उनका भारतीय संस्क्रेतिक 

सकता है कि हम कुछ आधारभूत लोकतान्त्रिक आदेश कह मत 
विरासत के साथ सामंजस्य स्थापित करने का प्रयत्त करें । यह एक उपाय हैं सकता है 
हारा हम भारत में लोकतान्त्रिक सिद्धान्त का विकास कर सकते हैं ! 
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मनुष्य के मातस की अस्तिम रचना के सम्बन्ध में मौन रहे, किन्तु ऐतिहासिक दृष्टि से कहा जा 
सकता है कि पाश्चात्य लोकतंत्र के राजनीतिक दशशन ने ईसा, सन्त पॉल तथा लूथर द्वारा प्रतिपादित 
मानव सम्बन्धी आध्यात्मिक हष्टिकोण को चुपचाप अपने में समाविष्ट कर लिया है। ईसाई मानव- 
शास्त्र पाइचात्य संविधातनवाद का आधार है। भारतीय संस्कृति भी आध्यात्मिक मनोविज्ञान को स्वी- 
कार करती है। वह मनुष्य को अमर आत्मा मानती है, और सार्वभौम कल्याण की आचारनीति में 
विश्वास करती है। वह यह स्वीकार करती है कि मनुष्य की आध्यत्मिक तथा नैतिक शक्ति का कभी 
क्षय नहीं होता | इस आध्यात्मिक मनोविज्ञान के आधार पर भारतीय मानस के लिए इस लोकतांत्रिक 
सिद्धान्त को स्वीकार कर लेना सरल है कि मनुष्य स्वयं साध्य है, वह साधन नहीं है । मातव प्राणी 
की पवित्रता में विश्वास ही हर प्रकार के सामूहिक सत्तावाद और नियंत्रण से मनुष्य का बचाव कर 
सकता है, और यही विश्वास सामाजिक तथा राजनीतिक समानता को साक्षात्क्ृत करने में हमारी 
सहायता कर सकता है। भारतीय संस्कृति के अनुसार जिंस मनुष्य को आध्यात्मिक अनुभूति हो जाती 
है वह हर प्रकार के सामाजिक बन्धनों तथा ऊँच-तीच के भेद-भाव से ऊपर उठ जाता है। भारतीय 
इतिहास में ऐसे अनेक सन्‍तों तथा ऋषियों के उदाहरण हैं जो समाज के निम्ततम वर्गों में उत्पन्न 
होते के बावजूद श्रेष्ठता और प्रतिष्ठा के उच्चतम शिखर पर पहुँच गये थे। यह लोकतान्तिक पर 
म्परा के अनुरूप है । कबीर, तानक और रैदास की शिक्षाओं को पुनर्जीवित करके उनके लोकतस्त्रीय 
सामाजिक समानता के आदर्श का समर्थत किया जा सकता है । भारतीय जनता बैबुफ,, प्रूधों और 
हौगस्किन के सामाजिक सिद्धान्तों के प्रति भावनात्मक सहानुभूति भले ही न दिखा सके, किन्‍्तु 
आत्मवाद का सिद्धान्त सामाजिक तथा राजनीतिक समातता के आदशे को अवश्य बल देगा । 
लोकतन्त्र बुद्धि, सहिष्णुता और समभौते का सिद्धान्त है। उसका विश्वास तक, विचार- 
विमर्श तथा मतपरिवतेन में है । वह शक्ति को सीमित करने की शिक्षा देता है। वह अहंकारमूलक 
स्वाग्रह के शमन करने के आदर्श को स्वीकार करता है । वह चाहता है कि परिग्रह तथा संग्रह की 
प्रवृत्ति के स्थात पर उस चीज को प्रतिष्ठित किया जाय जिसे डेविड ह्य म ते 'मानवत की भावना" 
कहा है। साभेदारी लोकतान्त्रिक दर्शन का आधारभूत सिद्धान्त है । शासन में, वस्तुओं एवं सामग्री 
तथा सामूहिक अनुभव सभी में साक्केदारी की आवश्यकता है। अतः संग्रह-वृत्ति का परित्याग करना 
है, आवश्यकताओं को सीमित करना है, तथा अपने पड़ौसी के कल्याण का ध्यान रखना है । विश्व 
को निर्मम प्रतियोगितामूलक संघर्ष का स्थान नहीं मातता है, बल्कि यह मानकर चलना है कि वह 
लोकसंग्रह के लिए आवश्यक कार्यो को सम्पादित करने का स्थल है। हमें 'जियो और जीने दो' के 
सन्देश पर आचरण करना है। अतः लोकतान्त्रिक दर्शन गहरी नैतिक नींव पर आधारित है ! 
भारत में लोकतन्त्र के नैतिक आधार को अपनी पुरातन आचारनीतिक परम्पराओं के द्वारा सुदृढ़ 
किया जा सकता है। भारतीय नैतिक अनुश[सन अन्‍्तर्मुखी हैं। वह त्याग तथा आत्मसंयम पर बल 
देता है । वह दूसरों पर शासन करने और आधिपत्य जमाने का उपदेश नहीं देता । भारतीय धर्म 
तथा दर्शन में प्रेम, नम्रता, मानवता, दया तथा न्याय की भूरि-भूरि प्रशंसा की गयी है। वल इस 
बात पर दिया गया है कि चिन्तन तथा मनन के द्वारा नैतिक उत्साह तथा अन्तहंष्टि प्राप्त की 
जाय । वाह्म शक्ति तथा धन की खोज में भागदौड़ करता और उसके लिए जोखिम उठाता कभी 
भारतीय सस्कृति का आदर्श नहीं रहा । दान का विशेष ग्रुणगान किया गया है । महाभारत में 
एक कथा हैं कि एक भारतीय ऋषि ने राक्षसों के विनाश हेतु अस्त्र बनाने के लिए. अपनी हष्डियाँ 
तक दे दी थीं | लोकसंग्रह के लिए आत्मोसग का यह एक उत्कृष्ट उदाहरण है। उद्देश्यों की पवि- 
न्रता तथा चरित्र की श्रेष्ठता में विश्वास रखने वाली भारतीय आचारनीतिक परम्पराएँ लोक- 
तान्त्रिक दृष्टिकोण को पुष्ट कर सकती हैं । शक्ति का एक ऐसा आन्तरिक नियम है कि उसका 
धारपाकर्ता स्वतः अतिक्रमण तथा आक्रमण की दिशा में अग्रसर होने लगता है । लोकतल्त्र में 
शासन के अंगों के कम से कम आंशिक पृथक्करण, मूल अधिकारों, न्यायिक पुनरीक्षा, महाभियोग, 
प्रत्याह्वान आदि का जो प्राविधात किया जाता है उसका मुख्य उद्देश्य शक्ति-जनित उन्‍्माद की 
प्रवृत्ति पर अंकुश लगाना है । मारतीय आचारनीति निरंकुशता के स्थान पर आत्मनियन्त्रण को 
अधिक महत्व देती है | यह धारणा प्रमृत्व के स्थान पर सेवा और साम्राज्यवाद के स्थान पर 
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मनुष्य के आचरण को ढालने और प्रभावित करने की कार्यविधि है। शिक्षा का हमारी सामाजिक 
आवश्यकताओं तथा आथिक साधनों से सम्बन्ध होना चाहिए, साथ ही साथ वह ऐसी भी हो कि 
हम यह आशा कर सकें कि शिक्षित निर्वाचकगण चुनाव के समय योग्य व्यक्तियों को ही वोट देंगे । 
शिक्षा सम्बन्धी इस समाजशास्त्रीय तथा कार्यमूलक हष्टिकोण के दो महत्वपूर्ण निहिताथ्थ हैं : 

(।) अब तक भारतीय समाज तथा संस्कृति पर इस विचार का भ्रभुत्व रहा है कि व्यक्ति 
को शास्त्रों में तथा समाज के उच्च वर्गों के प्रति श्रद्धा रखनी चाहिए। इसका परिणाम यह हुआ 
है कि प्रभावशाली तथा शक्तिसम्पन्न वर्गों ने घामिक उपदेशों के बहाने जतता पर अपनी कट्रतापूर्ण 
सनकों को थोपने का प्रयत्न किया है। इसके विपरीत लोकतस्त्र के लिए यह आवश्यक है कि नाग- 
रिकों में अन्वेषण की प्रवृत्ति का मिरच्तर विकास हो । अतः भारतीय शिक्षा-पद्धति ऐसी होनी 
चाहिए जिससे लोगों में वौद्धिक अन्वेषण तथा समभबूक की क्षमता उत्न्न हो पक्के । नवजात 
लोकतन्त्र की सफलता के लिए शिक्षा के सम्बन्ध में इस कार्यमूलक दृष्टिकोण को व्यापक रूप से 
स्वीकार किया जाय । 

(2) लोकतान्त्रिक समाज में व्यक्तियों के स्वत:स्फूर्त विकास पर सबसे अधिक बल दिया 
जाता चाहिए । इसका अभिप्राय है कि लोग 'कारुणिक सन्तोष', झढ़िवद्ध कार्यकलाप, उदासीनता 
तथा निष्क्रियता का परित्याग करें, और सामुदायिक विकास के कार्यों में मत लगाय। इस लिए 
आवश्यक है कवि नागरिकों को ऐसी शिक्षा दी जाय जिससे उनमें राजनीतिक तथा सामाजिक कार्यों 
के लिए उत्साह तथा स्फूर्ति उत्पन्न हो । मतदाताओं को यह नहीं समभना चाहिए कि ते जीप 
देकर कुछ प्रत्याशियों की सहायता कर रहे हैं अथवा उन पर अनुग्रह कर रहे हैं। उन्हे ५0008 
के उच्च नैतिक तथा राजनीतिक महत्व को ध्यान में रखकर वोट देना चाहिए। यह आवश्यक हू 
कि जनता में लोकतन्त्र के महान मूल्य की चेतना जाग्रत हो, और विखरे हुए मतदाताओं को समृहों 
में संगठित किया जाय और उनमें संस्थागत आचरण की क्षमता उत्पन्न की जाय। वयस्क महा लि 
भारत के लिए एक नयी चीज है । 909 के मोलेंमिटो सुधारों, 99 के मो ब व कम 
तथा 935 के भारतीय शासन अधिनियम के अनुसार मताधिकार वहुत सीमित था ० के हक 
तथा उससे अधिक आयु के लोगों को मताधिकार देकर लोकतन्त्र की हट में एक 2220 की 
शील कदम उठाया गया है। इस बात का बहुत भय है कि लोग कम पते _ बुद्धिजीवियों का 
अत: इस वात की बड़ी आवश्यकता है कि भारतीय समाज के सभी वर्गो में ऐसे वु 


+ को उनके उत्तरदायित्वों तथा अधिकारों के प्रति सचेत करे | 
प्रादर्माव हो जो मतदाताओं को उनके उत्तरदायित् 4 2 2 


बाचकों त करने का अर्थ है कि 2[ वर्ष कक पा 
भारतीय ति की हे शर्त यह है कि निरक्षरता के विरुद्ध निरस्तर 
की सम्पूर्ण जनता को शिक्षा दी जाय | हक पह आ व्यक्तियों के लिए बिना साक्षर हुए 
आन्दोलन चलाया जाय । मुहम्मद, अकबर तेता शिवानी गे ला मय व की अपरिदार्य 
उत्मो >! कन्‍्त वहसंख्यक जनता के लिए शाह 25 
०३ कम पिन 82 58. बा की दूसरी शर्ते यह है कि साक्षर जनता को राज- 
शर्त है । मारतीय निव ं ल्जों की शिक्षा पर्याप्त 
गें तथा कॉलेजों की शिक्षा पाए कक 
शिक्षा दी जाय । इसके लिए स्कूल हि शिक्षा-संस्थाएँ जीवन से 
बल आज गान से करनी होगी । हमें यह रहे समभना चाहिए कि गि्नाससस्या कक 
पैर 


ऊ अमाउशास्त्रीय 
में वे समाज पाहें। विक्षा के प्रति इस समाज गर्स्त्र 

का ही अंग हैं। # हि रकम 
लक 5 कक कम गा न को परिवार तथा गाँव के प्रात तथा 


4 


नहीं होगी । उमकी 


जप अर्थ मनुष्य 
वकील मर मत के जटिल जगत में काम करता पडता हैं; 
सम्बन्धों की दुनिया से 0 परत नहीं रह सकता । गिक्षा का क्रार्द ताग- 
सरल |; घा की के थमिक सम्बन्धी तक सीमित नहीं रह से कता । दि हा का नागरिक 2 हम 
उसके कार्यकलाप का क्षेत्र शी करना है ।: नोगरिगि “ 


भूमिका अदा करने के लिए तैयार करत् 


हक की इसे कक 8 के । उसे पंचायत विन 


$ राजर्त निर्णय करने पड़ते हैं 
त्त महत्वपूर्ण गैतिक निर्णय करने पड़ते हैँ बह दि हि 
नध्चि पे के उपरान्त महंत ४. के लिए आवश्यक है क्रि उसे सर 
मम ओ हे सदस्यों का चुनाव करता पड़ता है। ईसे लिए एज शिक्षा की प्रत्रिदा « ; 
सभा तथा संसद के संद न हैं जब विक्षा की प्रत्रिया + 


करायी जाय, और यह तभी सम्मव हा सकता 


जानकारी उपलब्ध करा 
जारी रखी जाय । 
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. भारत में लोकतस्त्र तथा शिक्षा 


पिछले डेढ़ सौ वर्षों की एक सबसे महत्वपूर्ण घटना जनता का उत्थान है । राजतन्त्रीय 
स्वैरतन्त्र, अभिजाततन्त्रीय धनिकतन्त्र तथा अल्पतन्त्रीय भद्रलोक का महुत्व घट रहा है। यह सत्य 
हो सकता है कि शासततत्त्र के वाह्य रूपों की भिन्नताओं के बावजूद महत्वपूर्ण राजनीतिक निर्णय 
अभी भी थोढ़े-से व्यक्तियों के द्वारा किये जाते हैं। किन्तु उच्चतम शासकीय शक्ति पर थोड़े-से लोगों 
का एकाधिकार होने से हमारी इस प्रस्थापता का खण्डन नहीं होता कि प्राचीन, मध्य तथा प्रार- 
म्भिक आधुनिक युगों की तुलना में आज सम्पूर्ण जनता का महत्व बहुत बढ़ गया है । अत्यधिक 
कठोर अधिनायकवादी सरकारों को भी जतता का विश्वास करने के लिए सब प्रकार के प्रचार तथा 
प्रकाशन का सहारा लेना पड़ता है। जनता का यह उभाड़ आधुनिक विज्ञान, प्रविधि, समतावादी 
समाज-दशेन तथा शिक्षा का परिणाम है। 
वर्तमान काल में शिक्षा व्यक्तित्व का सबसे महत्वपूर्ण अंग है । लोकतन्‍्त्र की माँग है कि 
शिक्षा का सावंभौम प्रसार हो | शिक्षा से मतदाता के व्यक्तित्व का विकास होता है, और मतदाता 
का प्रभुत्व ही लोकतन्त्र का मूलमन्त्र है, और उसी प्रभुत्व को लोकतन्‍्त्र साक्षात्कृत करना चाहता 
है । यह अतिशयोक्ति नहीं है कि निर्वाचकों की शिक्षा के बिना लोकतन्‍त्र एक मखौल है। इसीलिए 
धीरे-धीरे यह स्वीकार किया जा रहा है कि शिक्षा एक महत्वपूर्ण मातव अधिकार है, और इस 
अधिकार की गारन्टी का भी प्रयत्न किया जा रहा है। अनिवार्य शिक्षा का आन्दोलन इसी दिद्या 
की ओर ले जाने का प्रयत्व है । धीरे-धीरे यह स्वीकार किया जाने लगा है कि अनिवार्य प्रार॒म्मिक 
शिक्षा का प्राविधान करना ही पर्याप्त नहीं है, बल्कि शिक्षा-शास्त्र की नवीन वैज्ञानिक पद्धतियों 
को लोकप्रिय बताना भी आवश्यक है। यह लोकतन्त्र का एक आधारभूत सिद्धान्त है कि सबको 
शिक्षा का समान अवसर दिया जाय, और स्कूलों तथा विश्वविद्यालयों में प्रवेश जन्म के आधार पर 
नहीं बल्कि प्रमाणित योग्यता के आधार पर होना चाहिए । 
लोकततन्त्र के विकास के कारण शिक्षा के सम्बन्ध में एक नये समाजशास्त्रीय दृष्टिकोण को 
अपनाना आवश्यक हो गया है। हम केवल यह मानकर सनन्‍्तोष नहीं कर सकते कि शिक्षा सत्पुरुष 
वनाने का एक निजी प्रशिक्षण है, अथवा आध्यात्मिक प्रवुद्धीकरण की एक रहस्यात्मक प्रक्रिया है । 
शिक्षा को एक ऐसी सामाजिक कार्यविधि मानना है जिसके द्वारा मनुष्य समाज तथा समूह के साथ 
अपना सामंजस्य स्थापित कर सकता है। सत्रहवीं तथा अठारहवीं शताब्दियों में मनुष्य की शक्तियों 
के विकास तथा मुक्ति को शिक्षा का उद्देश्य माना जाता था, और इस उद्देश्य को मुख्यतः अभिजात 
वर्ग के वालकों के सम्बन्ध में ही साक्षात्कृत करने का प्रयत्त किया जाता था । किन्तु शिक्षा के 
विषय में यह व्यक्तिवादी दृष्टिकोण उस गतिशील, प्रसारवात तथा लोकतान्त्रिक समाज के अनुकूल 
नहीं है जिसे हमारी जनता इस देश में साक्षात्कृत करना चाहती है। यदि हम चाहते हैं कि हमारे 
मतदाता विधायकों को चुनने के अपने प्रमुत्वमुलक अधिकार का सही ढंग से प्रयोग करें तो हमें 
शिक्षा को वँयक्तिक मुक्ति की निरपेक्ष प्रक्रिया नहीं मानता है, वल्कि यह स्वीकार करना है कि वह 
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मनुष्य के आचरण को ढालने और प्रभावित करने की कार्यविधि है। 
आवश्यकताओं तथा आधिक साधनों से सम्बन्ध होना चाहिए, साथ हो साथ वह ऐसी भी हो कि 
हम यह आशा कर सकें कि शिक्षित निर्वाचकगण चुनाव के समय योग्य व्यक्तियों को ही वोट देंगे । 
शिक्षा सम्बन्धी इस समाजशास्त्रीय तथा कार्यमुलक दृष्टिकोण के दो महत्वपूर्ण निहितार्थ हैं : 

(।) अब तके भारतीय समाज तथा संस्कृति पर इस विचार का प्रभुत्व रहा है कि व्यक्ति 
को शास्त्रों में तथा समाज के उच्च वर्गों के प्रति श्रद्धा रखनी चाहिए। इसका परिणाम यह हुआ 
है कि प्रभावशाली तथा शक्तिसम्पन्न वर्गों ने धामिक उपदेशों के बहाने जनता पर अपनी कट्टरतापूर्ण 
सतकों को थोपने का प्रयत्त किया है। इसके विपरीत लोकतस्त्र के लिए यह आवश्यक है कि नाग- 
रिकों में अन्वेषण की प्रवृत्ति का निरन्तर विकास हो । अतः भारतीय शिक्षा-पद्धति ऐसी होनी 
चाहिए जिससे लोगों में बौद्धिक अन्वेषण तथा समझऋवूक की क्षमता उत्पन्न हो सके । नवजात 
लोकतन्न की सफलता के लिए शिक्षा के सम्बन्ध में इस कार्येमूलक हृष्टिकोण को व्यापक रूप से 
स्वीकार किया जाय । ॥ 

(2) लोकतान्त्रिक समाज में व्यक्तियों के स्वृतःस्फूतें विकास पर सबसे अधिक बल दिया 
जाना चाहिए। इसका अभिप्राय है कि लोग 'कारुणिक सन्तोष', रूढ़िवद्ध कार्यकलाप, उदासीनता 
तथा निष्क्रितता का परित्याग़ करें, और सामुदायिक विकास के कार्यों में मत लगायें। इसके लिए 
आवश्यक है कवि नागरिकों को ऐसी शिक्षा दी जाय जिससे उनमें राजनीतिक तथा सामाजिक कार्यों 
के लिए उत्साह तथा स्फूर्ति उसन्न हो । मतदाताओं को यह नहीं समभता चाहिए कि वे अपता मत 
देकर कुछ प्रत्याशियों की सहायता कर रहे हैं अथवा उन पर अनुग्रह कर रहे हैं। उन्हें मताधिकार 
के उच्च नैतिक तथा राजनीतिक महत्व को ध्यान में रखकर वोट देना चाहिए । यह आावद्यक हैं 
कि जनता में लोकतन्त्र के महान मूल्य की चेतना जाग्रत हो, और विखरे हुए मतदाताओं को समूहों 
में संगठित किया जाय और उनमें संस्थागत आचरण की क्षमता उत्पन्न की जाय | वयस्क मतार्षिकार 
भारत के लिए एक नयी चीज है। 909 के मोलेंमिटो सुधारों, 99 के मोंटेग्यू-चेम्सफर्ड सुधारों 
तथा 935 के भारतीय शासन अधिनियम के अनुसार मताधिकार बहुत सीमित था । 2 वर्ष 
तथा उससे अधिक आयु के लोगों को मताधिकार देकर लोकतस्त्र की दिशा में एक अत्यधिक प्रगति- 
शील कदम उठाया गया है। इस बात का बहुत भय हैं कि लोग इस अधिकार का दुरुपयोग कर । 
अत: इस वात की बड़ी आवश्यकता है कि भारतीय समाज के सभी वर्गों में ऐसे बुद्धिजीवियों का 
प्रादर्माव हो जो मतदाताओं को उनके उत्तरदायित्वों तथा अधिकारों के प्रति सचेत करें| 

भारतीय निर्वाचकों को शिक्षित करने का अर्थ है कि 2 वर्ष की तथा उससे अधिक आखु 
की सम्पूर्ण जनता को शिक्षा दी जाय । इसकी पहली शर्ते यह है कि निरक्षरता के विहद्ध निरन्तर 
आन्दोलन चलाया जाय । मुहम्मद, अकबर तथा शिवाजी जैसे व्यक्तियों के लिए विना साक्षर हुए 
चरम उत्कर्प पर पहुँचना सम्भव था, किन्तु वहुसंस्यक जनता के लिए साक्षरता शिक्षा की अपरिहार्य 
दर्त है। भारतीय निर्वाचकों को शिक्षित बनाने की दूसरी शर्ते यह है कि साक्षर जनता को राज- 
नीतिक शिक्षा दी जाय । इसके लिए स्कूलों तथा कॉलेजों की शिक्षा पर्याप्त नहीं होगी । उसकी 
पूर्ति अन्य साधनों से करनी होगी । हमें यह नहीं समझता चाहिए कि शिक्षा-संस्थाएँ जीवन से 
पृथक एकान्त स्थान है, वास्तव में वे समाज का ही अंग हैं। शिक्षा के प्रति इस समाजशास्त्रीय 
दृष्टिकोण का एक विशेष अर्थ है। वयस्क होने पर मनुष्य को परिवार तथा गाँव के प्राथमिक तथा 
सरल सम्बन्धों की दुनिया से निकलकर गौण सम्बन्धों के जटिल जगत में काम करना पड़ता है; 
उसके कार्यकलाप का क्षेत्र प्राथमिक सम्बन्धों तक सीमित नहीं रह सकता। शिक्षा का कार्य नाग: 
रिक को इस व्यापक जगत में समुचित भूमिका अदा करने के लिए तैयार करना हैं। नागरिक को 
निश्चित अवधि के उपराच्त महत्वपूर्ण राजनीतिक निर्णय करने पड़ते हैं । उसे पंचायत, विधान 
सभा तथा संसद के सदस्यों का चुनाव करना पड़ता है। इसके लिए आवश्यक है कि उसे सही 
जानकारी उपलब्ध करायी जाय, और यह तभी सम्भव हो सकता है जब शिक्षा की प्रत्रिया सतत 
जारी रखी जाय । 
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बात की है कि उनकी विविध राजनीतिक कार्यों में ढचि हो और उनमें इतनी चतुराई हो कि वे 
चुनाव के लिए खड़े होने वाले प्रत्याशियों के गुणों तथा दोषों की परख कर सके | यह सत्य है कि 
एशियायी देशों के निर्वाचकों के व्यवहार में अस्थिरता देखने को मिलती है, फिर भी प्रगतिशील 
आन्दोलन की गुंजाइश है । मारत के कुछ राजनीतिक तथा प्रशासकीय क्षेत्रों में जो भ्रष्टाचार, 
कुन॒वापरस्ती तथा ओछापन व्याप्त है उसे देखते हुए एक बार पुनः प्लेटों तथा अरस्तु की भाँति 
यह कहना प्रासंगिक नहीं होगा कि हमें सद्गुणसम्पन्न नागरिकों की आवश्यकता है। आजकल यह 
व्यापक रूप से स्वीकार किया जाता है कि शिक्षा से भौतिक लाभ होता है, उससे व्यक्ति की कार्य- 
कुशलता बढ़ती है और कार्य-कुशलता से उत्पादन की क्षमता में वृद्धि होती है । शिक्षा निर्वाचकों 
में वार्तालाप की क्षमता उत्पन्न करती है; वे दलों के सदस्यों से मली प्रकार प्रश्न पूछ सकते हैं और 
विधायकों को समझा सकते हैं कि जनता के स्वेतोन्मुख्ी विकास के लिए कार्यक्रम तैयार करना 
आवश्यक है । निर्वाचकों को इस बात की माँग करनी पड़ती है कि उन्हें काम दिया जाय, सामा- 
जिक तथा आथिक अवसर की समानता प्रदान की जाय और शारीरिक शक्ति तथा संस्कृति के 
विकास की सुविधाएँ, तथा राजनीति में भाग लेने का अवसर दिया जाय । अन्तरराष्ट्रीय तनाव 
दिन प्रतिदिन बढ़ता जा रहा है, और भारत में स्थानीय झगड़ों के अनेक क्षेत्र हैं। ऐसे अवसर पर 
आवश्यक है कि निर्वाचक विभिन्न राजनीतिक दलों के आदर्शों तथा कार्यविधि को भली भाँति 
समझें । विद्यमान व्यवस्था को स्वीकार कर लेने के रूढ़िगत रवैये से काम नहीं चल सकता । इसके 
अतिरिक्त भारतीय निर्वाचकों में उदासीतता की भावना भी बड़ी प्रबल है। इस बात की आव- 
इयकता है कि उन्हें राजनीतिक कार्यकलाप में भाग लेने के लिए निरन्तर प्रोत्साहित किया जाय, 
और उनका पथ-पअदर्शन किया जाय। 
2. भारतीय निर्वाचकों की शिक्षा के विषय : सामाजिक विज्ञान, मनोविज्ञान तथा आचारनीति 
मैं भारतीय निर्वाचकों की शिक्षा के विषय के सम्बन्ध में कट्टर दृष्टिकोण नहीं अपनाता 
चाहता, फिर भी मेरा विचार है कि निर्वाचक के लिए भारतीय इतिहास की कुछ जानकारी आव- 
श्यक है । उदाहरण के लिए हर निर्वाचक को जानना चाहिए कि पाकिस्तान का जन्म किस प्रकार 
हुआ । नागरिक शास्त्र, भारतीय संविधान तथा भारतीय लोकप्रशासन की जानकारी दूसरा 
महत्वपूर्ण विषय है । भारतीय अर्थशास्त्र और भूगोल का अत्यन्त प्राथमिक ज्ञान शिक्षा का अन्य 
आवश्यक विषय है। निर्वाचकों को मुद्रास्फीति, विदेशी ऋण, तथा देश की खाद्य स्थिति का भी 
ज्ञान होता चाहिए । अन्तरराष्ट्रीय राजनीति का ज्ञान चौथा विषय है । यह सत्य है कि अन्तर- 
राष्ट्रीय विधि तथा राजनीति के गम्भीर विद्यार्थी के लिए भी विश्व-राजनीति के निरन्तर बदलते 
हुए रूपों के सम्बन्ध में तवीनतम जानकारी रखता कठित है, फिर भी निर्वाचकों को पाकिस्तान 
तथा अमेरिका के सैनिक गठबन्धन, साम्यवादी चीन के उत्कर्ष तथा मध्यपुर्व के तनाव के सम्बन्ध में 
कुछ जानकारी होनी चाहिए । 
सामाजिक तथा ऐतिहासिक विज्ञानों की जानकारी के अतिरिक्त, शिक्षा में मनोविज्ञान का 
भी कुछ स्थान होना चाहिए । प्रान्तीयता, जाति तथा नस्ल के प्रश्नों ने सम्पूर्ण भारतीय राष्ट्र के 
मानसिक वातावरण को दूषित कर रखा है । अतः भावनात्मक (संवेगात्मक) विचारधाराओं की 
वृद्धि हो रही है, जिससे स्वतन्त्र मानसिक विकास में बाघा पड़ती है। देश में सर्वत्र संवेगात्मक 
महामारियाँ फैली हुई हैं। अतः इस वात की आवश्यकता है कि मिर्वाचकों के सामूहिक संवेगों से 
अनुचित लाभ उठाने की प्रवृत्ति को रोका जाय। सामुदायिक संकीर्णता तथा प्रान्तीयता के फलस्वरूप 
राजनीतिक क्षेत्र में नैतिक मूल्यों का विनाश हो चुका है। देश के राजनीतिक जीवन में विघटन- 
कारी विचारधाराओं ने प्रवेश कर लिया है, जो वहुत ही खतरनाक है । इससे राष्ट्रीय जीवन छिल्न- 
भिन्न ही नहीं हो रहा है वल्कि उसमें ऐसे नायूर उत्पन्न हो रहे हैं जो देश की स्वतन्त्रता को भी 
नष्ट कर सकते हैं। आम चुनाव से पहले तथा वाद में तीन-चार महीने देश का सार्वजनिक बाता- 
वरण स्नायविक तनाव, मानसिक ज्वर तथा संवेगात्मक अस्थिरता से व्याप्त रहता है । उन्मादपूर्ण 
प्रचार में संलग्न लोग सर्वत्ष जहर उगला करते हैं। सांस्कृतिक नैतिकता तथा प्रतिमानों का ह्वास 
हो जाता है । जातियों, गुटों तथा प्रान्तों के आन्तरिक संघर्षो के लक्षण उमरकर ऊपर आ जाते हैं । 
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पिछले चुनावों के दोरान कुछ जातीय दंगों की लज्जास्पद घटनाएँ भी घटी हैं । इसलिए यह 
आवश्यक है कि निर्वाचकगण देश की एकता के आदर्श पर हृढ़ रहें और भूठी देशभक्ति तथा 
संकीर्ण विचारधाराओं के शिकार न बने । इन कारणों से यह आवश्यक हो जाता है कि शिक्षा के 
द्वारा विघटनकारी विचारधाराओं का भंडाफोड़ किया जाय, उनके प्रच्छन्न भूल को उधाड़ा जाय 
ओर यह स्पष्ट किया जाय कि उनका सम्बन्ध दबाव समूहों, गुटों तथा देशद्रोही तत्वों के छिपे हुए 
स्वार्थों से है। उन आकर्षक प्रतीकों तथा नारों का बौद्धिक विश्लेषण करना है जो ठोस सामाजिक 
तथा राजनीतिक वास्तविकता को विकृृत करते और छिपाते हैं । कुछ राजनीतिक दलों की 
विचारधाराएँ देश का विघटन करने वाली हैं। उनको देखते हुए यह अति आवश्यक है कि 
जनता में उन मूल्यों के प्रति आस्था उत्पन्न की जाय जो भारतीय राष्ट्र की नींव को सुदृढ़ बनाने 
में सहायता दे सकें । समय की सर्वोच्च आवश्यकता इस भावनात्मक, नैतिक तथा सांस्कृतिक 
विघटन तथा ह्वास का प्रतीकार करना है। केवल वौद्धिक शिक्षा की प्रक्रिया के द्वारां ही स्वस्थ राज- 
नीतिक जीवन के इस भयावह पतन को रोका जा सकता है। श्ञक्तिसम्पन्न तथा संयमी तिर्वाचकों 
की आवश्यकता हैँ । हम निर्वाचकों को मनोवैज्ञानिक ढंग से पुनः शिक्षित करके ही इस योग्य बना 
सकते हैं कि वे संकीर्ण तथा हिसात्मक विचारधाराओं के घातक प्रभाव से बचे रह सकें । 
भारतीय नागरिक को कभी-कभी ऐसी परिस्थितियों का सामना करना पड़ता है जो उसके 
मानसिक सन्तुलन को भंग कर देती हैं। यह कुसामंजस्य अनेक अन्तरसम्बद्ध कारणों का परिणाम 
है। देश ने अपने आथिक जीवन का विराट आयोजन आरम्भ कर दिया है। योजनाओं के निर्मा- 
ताओं का दावा है कि उन्होंने जनता की आर्थिक सुविधाओं का विस्तार कर दिया है। किन्तु दूसरी 
ओर मुद्रास्फीति निरन्तर बढ़ती चली जा रही है। इसलिए निर्वाचकों के मन में एक विनाश की 
भावना ने घर कर लिया है। वुद्धनीवी, जिनकी चुनावों में महत्वपूर्ण भूमिका रहती है, सर्वहारा 
बन जाने के भय से त्रस्त रहते हैं ॥ आर्थिक संकट जमंन नात्सीवाद के उदय का एक बुनियादी 
कारण था। यह आवश्यक है कि निर्वाचकों को देश की आश्थिक नीति समझायी जाय । कित्तु मैं 
समभता हूँ कि जब तक चीजों के भाव गिरते नहीं तब तक उनके विश्वास की पुत्र: स्थापना करना 
सम्मव नहीं है । 
कभी-कभी राजनीतिक दल ऐसा वातावरण उत्पन्न कर देते हैं जिससे निर्वाचकों के मन में 
भांति-माँति के विकार और रोग उत्पन्न हो जाते हैं। मतदाता देखते हैं कि अनेक समृह विश्व-शान्ति, 
अहिंसा और पंचशील आदि उच्च नैतिक तथा बौद्धिक मूल्यों की दुह्ाई देते हैं। दुसरी ओर वे ही 
समूह अपना स्वार्थ पूरा करने के लिए हिंसा, भ्रष्टाचार तथा घूसखोरी का सहारा लेते देखे जाते 
हैं। उनके आदर्शवाद तथा आचरण के बीच दिखायी देने वाली इस असंगति से निर्वाचकों के मन में 
तनाव उत्पन्न होता है, और वे यह निर्णय नहीं कर पाते कि किसको चुनें । बहुसंख्यक निर्वाचक 
निरक्षर होते हैं और आये दिन बढ़ती हुई मुद्रास्फीति पर आधारित प्रतियोगितामूलक अर्थतन्त्र के 
घातक प्रभाव के शिकार बने रहते हैं। अतः वे अपना संवेगात्मक सन्तुलन खो बैठते हैं। सामाजिक 
वास्तविकता उन्हें नितान्‍त अग्रिय प्रतीत होती है । ऐसी परिस्थिति मनस्ताप-प्रस्त व्यक्तित्व को 
उत्पन्न करने के लिए बहुत ही उपयुक्त होती है, और आधुनिक दल तथा दबाव-ग्रुट भाँति-माँति की 
तिकड़मों के द्वारा इस प्रकार के व्यक्तित्व से अनुचित लाभ उठाने का प्रयत्न करते हैं। केवल ऐसी 
शिक्षा इस प्रकार के कुसामंजस्यों का प्रतीकार कर सकती है, जो सही मनोवैज्ञानिक तथा नैतिक 
मुल्यों पर आधारित हो । ऐसी परिस्थितियों में आवश्यक हो जाता है कि समाज के नैतिक मृत्यों 
को बल प्रदान करने के लिए सामुदायिक जीवन को अधिक से अधिक प्रोत्साहित किया जाय | 
आर्थिक संकटों के समय में नैतिक मूल्यों पर बल देता ओर भी अधिक आवश्यक होता है। एक 
अन्य उद्देश्य भी महत्वपूर्ण है। अब तक हमारी सामाजिक व्यवस्था असमानता पर आधारित रही 
है । उसके अन्तर्गत मनुष्य के व्यक्तित्व का दमन होता है ओर उसके जीवन पर नाना प्रकार के 
अंकुश और प्रतिवन्ध लगाये जाते हैं । इसमें लोकतान्त्रिक व्यक्तित्व के स्वतन्त्र तथा स्वतःस्फूर्त विकास 
में बाधा पड़ती है। अतः भारतीय निर्वाचकों की शिक्षा में हमें मनोवैज्ञानिक दृष्टिकोण को भी 
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ध्यान में रखना है । इसके लिए मनोवैज्ञानिक पुनशिक्षा की एक व्यापक योजना की आवश्यकता 
है । पाठशाला, राज्य तथा समाज को एक दूसरे से पृथक मानता सम्भव नहीं है। हर स्तर पर 
तथा हर क्षेत्र में व्यक्तित्व के विकास को प्रोत्साहन देना है । लोगों में लोकतान्च्रिक मूल्यों के सम्बन्ध 
में एक सर्बव्यापी सामाजिक चेतना जाग्रत करने के लिए सांगोपांग मनोवैज्ञानिक तथा नैतिक शिक्षा 
की आवश्यकता है। मतदान कोई छुटपुट तथा यांत्रिक क्रिया नहीं है, वल्कि वह हमारे राजनीतिक 
व्यक्तित्व का एक व्यक्त प्रतीक है 

भारतीय राजनीतिक जीवन के कुछ अन्य दोष भी हैं । प्रत्याशी तथा दल मतदाताओं को 
उपकरण मात्र समभते हैं । उनकी भक्ति लोकतन्‍्त्र के थोथे तारों के प्रति है । उन्होंने अब तक मत- 
दाता के स्व॒तन्त्र व्यक्तित्व का सामना करना नहीं सीखा है । लोकतन्त्र के नैतिक मूल्यों को आत्मसात 
करना अत्यन्त आवश्यक है | मतदाता तथा प्रत्याशियों और दलों की मनोवृत्ति को रूपान्तरित 
करता है। कभी-कभी शासक दलों के कुछ वर्ग निरंकुशतापूर्ण और यहाँ तक कि क्रूर ढंग का आच- 
रण करते हैं। इसलिए मतदाता को ऐसी शिक्षा दी जानी चाहिए जिससे उनमें शक्ति, गरिमा, 
स्फूरति तथा स्वावलम्बन की भावना का विकास हो । मतदाता लोकतांत्रिक व्यवस्था के अच्तर्गत़ 
कोई गौण तथा अधीनस्थ वस्तु नहीं है, बल्कि वह एक नैतिक सत्ता है। 
3. भारतीय निर्वाचकों की शिक्षा के अभिकरण 


मैंने भारतीय निर्वाचकों की शिक्षा का एक बहुत ही आदर्शवादी कार्यक्रम प्रस्तुत कर दिया 
है | इनको पूरा करने के लिए विविध अभिकरणों के सहयोग की आवश्यकता पड़ेगी । निर्वाचकों 
के निरक्षर वर्गों को साक्षर बनाने का प्राथमिक उत्तरदायित्व राज्य को ही वहन करना पड़ेगा ! 
इसके अतिरिक्त रामकृष्ण मिशन, आये समाज आदि कुछ परोपकारी संस्थाएँ भी साक्षरता फैलाने 
के कार्य में सहायता कर सकती हैं । निर्वाचकों को राजनीतिक शिक्षा देना अन्य महत्वपूर्ण समस्या 
है। इस काम को राजनीतिक दल सार्वजानिक सभाओं, गोष्ठियों, अध्ययन शिविरों आदि के द्वारा 
कर सकते हैं । सरकार के लोक-सम्बन्ध विभाग तथा प्रचार एवं सूचतता विभाग इस कार्य में योग 
दे सकते हैं। शिक्षा के लिए लिखित सामग्री तथा भाषण, दोनों ही साधनों का प्रयोग करना पड़ेगा। 
नियमित शिक्षा संस्थानों तथा संस्थाओं के अतिरिक्त रेडियो, समाचार पत्रों, पत्रिकाओं, पुस्तिकाओं, 
पर्चो तथा सार्वजनिक सभाओं का भी प्रयोग किया जा सकता है। समय-समय पर विश्वविद्यालयों 
में राजतीतिक विषयों पर प्रसार व्याख्यानों का भी आयोजन किया जा सकता है। ऐसे भाषणों में 
साधारण जनता को भी जाने की छूट होनी चाहिए। 
4, निष्कर्ष 


भारतीय निर्वाचकों की शिक्षा को सम्पूर्ण आयोजन का अंग नहीं बनाया जाना चाहिए, 
क्योंकि उससे उतका जीवन कठोर नियन्त्रण के शिकंजे में कस जायगा । किन्तु साथ ही साथ उसकी 
समस्याओं को अस्थायी उपायों के द्वारा मी हल नहीं किया जा सकता । हमें नियंत्रण तथा अभिक्रम 
के बीच समन्वय स्थापित करवा है । शिक्षा को सामाजिक शक्तियों की गति के साथ-साथ चलता 
है | हमें उन लोगों से संघर्ष करना पड़ेगा जो शिक्षा पर समग्रवादी तथा एकाधिकारी ढंग का 
नियंत्रण स्थापित करना चाहते हैं । शिक्षा को राज्य के निर्देशन के अन्तर्गत एक साँचे में ढालने 
का प्रयत्न करना व्यक्तित्व का दमन करने वाली शक्तियों को निमंत्रण देना है | लोकतन्त्र में हमें 
स्वतन्त्रता, सत्य के निर्मीक समर्थन, अभिक्रम, सहयोग, तथा न्याय पर वल देना है । लोकतंत्र की 
सफलता के लिए एक दूसरे के सुख-सुविधा का ध्यान रखना आवश्यक है । हमारे चुनावों के दौरान 
जो वर्बर तथा अराजकतावादी विधटनकारी शक्तियाँ उमड़ पड़ती हैं उनको रोकने का एकमात्र सफल 
उपाय समुचित शिक्षा है। इसके लिए हमें वालकों तथा किशोरों को, जो मावी निर्वाचक हैं, सही 
ढंग की तथा चतुराई के साथ शिक्षा देनी पड़ेगी। निर्वाचकों के चरित्र में प्रारम्भ से ही ऐसी 
आदतों का विकास करना होगा जो देश के सामाजिक तथा नैतिक विकास में योग दे सकें। 
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]. संवेगात्मक एकीकरण की धारणा 
मनुष्य की मानसिक रचना में संवेग महत्वपूर्ण तत्व होते हैं । किन्तु उतकी भूमिका तथा 
महत्व को सदैव समुचित रूप से नहीं समझा गया है । प्लेटो तथा अरस्तू स्वीकार करते थे कि 
मनुप्य की आत्मा में अवौद्धिक, वासनात्मक तथा तामसिक तत्व होते हैं, किन्तु उन्होंने दाशंनिक 
संज्ञान तथा वौद्धिक चिन्तन के पहलू को ही अधिक महत्व दिया । रिकार्डो तथा हेगेल ने भी वुद्धि 
को ही प्रधानता दी थी । किन्तु आधुनिक सामाजिक मनोविज्ञान तथा मानव-विज्ञान ने दर्शा दिया 
है कि वैयक्तिक तथा सामाजिक जीवन में संवेगों की प्रचण्ड भूमिका होती है ।' मैकडूगल, पेरेतो, 
टूर्वाइम, टार्ड, ली बौन, कूली, वालास, राट्त्सेनहोफेर, टॉमस तथा हेज ने भी मनुष्य के मानसिक 
जीवन के असंज्ञानात्मक पहलुओं पर ही अधिक वल दिया है । इसलिए उन सिद्धान्तों तथा उस कार्य- 
क्रम के सम्बन्ध में सन्देह होने लगा है जो इस उपयोगितवादी धारणा पर आधारित हैं कि मनुष्य . 
अपने सव कार्यकलाप अपने सुख-दुःख की नाप-तौल को ध्यान में रखकर करता है ।* मनुष्य के मान- _ 
सिक जीवन में संवेगों के भारी महत्व को हिन्दू मनोविज्ञान में भी स्वीकार किया गया है जैसा कि 
“एप णा', 'भाव' और 'वासना' की धारणाओं से स्पष्ट है । 
* देकार्त, स्पिनोजा आदि का यह मत सही नहीं है कि संवेग अस्पष्ट ओर क्षीण विचार ही 
हैं ।/ और न जेम्स और लांगे के संवेग सम्बन्धी सिद्धान्त को स्वीकार करना ही सम्भव है। मैकडू- 
-गल की यह धारणा सही नहीं है कि संबेग मूलग्रवृत्यात्मक प्रतिक्रिया के अंग होते हैं, क्योंकि भाज 
का मनोविज्ञान यह नहीं मानता कि मनुष्य में सघन, जटिल, अपरिवर्तनीय और जन्मजात प्रवत्तियाँ 
होती हैं। फ्रॉयड के अनुसार संवेग प्रारम्मिक जीवन के अनुभवों की पुनरानुभूति होते हैं ।* फ्रॉयड 
' के इृष्टिकोण की विशेषता यह है कि उसने मनुष्य के प्रारम्मिक अनुभवों में विद्यमान सामाजिक 
तत्वों पर वल दिया है । यह सत्य है कि मनुष्य के मानसिक जीवन में संवेग नामक कोई पृथक विमाग 
नहीं होता | फिर भी यह एक तथ्य है कि वालक में संवेगों का बुद्धि से पहले उदय होता है। संवेगों 
का सम्बन्ध मनुष्य के भावनात्मक जीवन से होता है । 
संवेग पूर्ण तमी हो सकते हैं जब उन्हें वाह्म कार्यों में व्यक्त किया जाय । कभी-कभी संवेग 
की केवल शारीरिक अभिव्यक्ति होती है । अनेक अवसरों पर संवेग प्रतीकों के द्वारा व्यक्त किये जाते 
हैं, उदाहरण के लिए भाषा, कला, धर्म, पौराणिक गाथाएं, कविता, चित्रकारी आदि | 





]. कु लैनिन, 4 20॥द्याएंद 7#809 शी 247४०) (स्यूयार्क, 935)। 

एच, एफ. डनवर, उजिकीगाह दा 29479 (#द्वाइ० (न्यूयाकं, |935) । 

डब्ल्यू, एम. मास्टंन, डि॥//भ5 श 07766 ९०९४४ (लन्दन, ]926) । 
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वही । 
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संवेगात्मक एकीकरण की समस्या का निरपेक्ष रूप से विवेचन नहीं किया जा सकता। हमें 
संवेगों को परिवर्ततशील मानकर चलना पड़ेगा, और उनकी जटिल क्रिया को विविध सामाजिक तत्वों 
की पारस्परिक निर्भरता के सन्दर्भ में समझता होगा । संवेगात्मक एकीकरण की समस्या का वैयक्तिक 
तथा सामाजिक दोनों ही स्तरों पर विश्लेषण करना पड़ेगा । वस्तुतः समाज से पृथक व्यक्ति नाम की 
कोई वस्तु नहीं होती और न पृथक समाज नाम की ही कोई सत्ता हो सकती है । वास्तव में समस्या 
सामाजिक क्रिया-प्रतिक्रिया और व्यक्तियों के पारस्परिक सम्बन्धों की है। समाज ऐसे व्यक्तियों का 
जाल है जिनके बीच संचार के स्पष्ट साधन विद्यमान होते हैं । जब कुछ मानव प्राणी किन्‍्हीं प्रवल 
प्रेरणाओं, मूल प्रवृत्तियों अथवा इच्छाओं का अनुभव करने लगते हैं तो उनकी अभिव्यक्ति सामा- 
जिक स्तर पर भी होने लग्रती है। किन्तु यद्यपि सामाजिक विज्ञातों में सामाजिक परिस्थिति को ही 
प्रत्ययात्मक उपकरण स्वीकार किया जाता है, फिर भी संवेगों का निवास-स्थान व्यक्तियों का मत 
ही होता है। एक ओर वस्तुगत शक्तियाँ तथा वातावरण होता है और दूसरी ओर मनुष्यों का 
संवेगात्मक व्यवहार । इन दोतों के वीच निरन्तर संघर्ष चलता रहता है, वे एक दूसरे में अन्तर्व्याप्त 
होते रहते हैं और एक दूसरे को प्रभावित करते हैं । संवेगों की अभिव्यक्ति के लिए गत्यात्मक उत्ते- 
जना वातावरण से मिलती है, और दूसरी ओर संवेगों का संचित व्यापार वातावरण को बदल 
सकता है । 

एकीकरण अथवा संघटन मनुष्य की संवेगात्मक स्थिरता के लिए आवश्यक है । संवेगात्मक 
विघटन के अनेक कारण होते हैं। संवेगों के एकीकरण के लिए पुनः शिक्षित करने की सावधानीपूर्ण 
प्रक्रिया की आवश्यकता होती है। उसके लिए यह भी आवश्यक हो सकता है कि पुननिरमित मूल्यों को 
योजनाबद्ध तरीके से हृदयंगस किया जाय । संवेगात्मक एकीकरण की समस्याएँ सभी समाजों और 
सभ्यताओं में पायी जाती हैं।” हमारे देश तथा सम्यता में आज अनेक अन्तविरोध देखने को मिलते 
हैं। हमारी कुछ समस्याएँ आधुनिक सभ्यता की भी आधारभूत समस्याएं हैं। उदाहरण के लिए केन्द्र 
तथा प्रादेशिक क्षेत्रों के बीच तालमेल, श्रमिकों तथा पूजीपतियों के हितों के बीच सामंजस्य, बेकारी 
की समस्या का समाधान, शिक्षा-सम्बन्धी विषमताओं का उन्मुलन इत्यादि । इन बड़ी अनसुलभी 
समस्याओं का संचित परिणाम यह होता है कि मनुष्य के व्यक्तित्व के निर्माण में व्यवधान पड़ता 
है। इनके अतिरिक्त उद्योग तथा विज्ञान पर आधारित पाइचात्य सभ्यता तथा सामाजिक अनुशासन 
पर आधारित भारतीय संस्कृति के बीच भयंकर संघर्ष भी संवेगात्मक विक्षोम का एक मुख्य कारण 
है । पश्चिम तथा पूर्व के मूल्यों के बीच संघर्ष की सतत चेतना हमें राममोहन राय, दयानन्द, तिलक, 
अरविन्द और गान्धीजी की रचनाओं में देखने को मिलती है। इस बात पर बल देता आवश्यक है 
कि भारतीय समाज के संवेगात्मक सन्तुलन को विश्षुब्ध करने के विविध कारण हैं । 
2. संवेगात्मक एकीकरण सें राजनीतिक आधार 


(क) समस्याएं--इस देश के अगणित निवासियों को अभी तक यह अवसर नहीं मिला है 
कि वे अपने संवेगों को मारत के प्रति भक्ति और प्रेम के आधार पर संघटित कर सकते । भारतीयता 
अभी भी एक कल्पना मात्र है। यह सत्य है कि पिछले दो हजार वर्षों में भारत में एकता के कुछ 
व्यापक रूप रहे हैं। हिन्दुत्व ने धर्म तथा संस्कृति दोनों के रूप में भारत के करोड़ों निवासियों को 
संवेगात्मक एकता का आधार प्रदान किया था । किन्तु सम्पूर्ण देश में राजनीतिक एकीकरण का 
अभाव रहा है । अशोक, अलाउद्दीन, अकवर और औरंगजेव के समय में भारत नाम के भौगोलिक 
प्रदेश में अस्थायी राजनीतिक एकता भी स्थापित की गयी थी । किन्तु वह एकता राष्ट्रवाद की 

सच्ची भावनाओं से ओतप्रोत नहीं थी | वह अस्थायी राजनीतिक एकता थी और निरंकुशवाद के 
राजनीतिक स्वार्थ के लिए ऊपर से थोपी गयी थी | और उस समय जवकि परिवहन के साधन 





6 डच्लू. एम. मास्टंन, सी, डी. किंग और ई, एम. मारस्टेन, /7/2274/776 259८॥०४०४७ (लन्दन, 95]) । 

7 फ्रांस में ।870 के फ्रांस-प्रुश्िया युद्ध क उपरान्त सवेगात्मक एकीकरण की समस्याएं बड़ी तीद्र थीं। पुरातनवादी 
लोगों का मत था कि एकीकरण कंघोलिक तथा परम्परात्मक आधार पर किया जाय । इसके विपरीत प्रत्यक्षवादी 
राष्ट्रीय एकीकरण के लिए धर्मनिरपेक्ष आधारों के समर्थक थे । 
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आदिम प्रकार के और अविकसित थे, एकता की सश्चक्त और जीवन्त भावना का पनप सकना सम्भव 
भी नहीं था। अंग्रेज विद्वान तथा यन्त्रशास्त्र की शक्तियों का प्रयोग करके देश में लगभग एक सौ 
तीस वर्ष के लिए राजनीतिक तथा प्रशासनिक एकता थोपने में समर्थ रहे । 

देश की स्वतन्त्रता के उपरान्त राजनीतिक तथा प्रशासनिक एकता की समस्या महत्वपूर्ण 
बन गयी है। वर्तमान भारतीय गणराज्य का लगभग # भाग पहले भारतीय नरेश्ञों के अधिकार में 
था । यद्यपि पहले के अविभक्त भारत का एक बड़ा क्षेत्र पाकिस्तान में चला गया है, किन्तु उसमें 
कुछ नया प्रदेश भी सम्मिलित हुआ है। यह आवश्यक है कि भूतपूर्व ब्रिटिश भारत तथा देशी राज्यों 
के निवासियों में भारत के प्रति अनन्य भक्ति के रूप में निकटता तथा एकता की भावना का 
विकास हो | 

ब्रिटिश युग में मारतीय प्रान्त केवल प्रशासनिक इकाइयाँ थे । उनका निर्माण प्रशासन और 
कभी-कभी प्रतिरक्षा की सुविधा की दृष्टि से किया गया था । 935 में प्रान्तीय स्वायत्तता के 
सिद्धान्त को स्वीकार करके प्रान्तीयता की भावनाओं को सन्तुष्ट करने का कुछ प्रयत्त किया गया । 
अव राज्यों को 947 से पहले की तुलना में अधिक शक्तियाँ देकर प्रदेशवाद की भावता के साथ 
तगयी रियायत की गयी है। एक प्रदेश की एक ही भाषा हो, इस विचार ने लोगों के संवेगों को 
बहुत कुछ प्रभावित किया । भारतीय राज्यों के पुनर्गंठत में भाषा की कसौटी को आंशिक रूप में 
स्वीकार कर लिया गया है । इस चीज की बहुत प्रशंसा की गयी है। यद्यपि भारत का सांविधानिक 
ढाँचा प्रमुखतः एकात्मक है, फिर भी कुछ भाषात्मक समूह भाषात्मक राज्यों पर गव॑ कर सकते हैं, 
ओर साथ ही साथ वे इस विचार से अपने अहं की तुष्टि कर सकते हैं कि हमारा राज्य संघात्मक 
है । अयुक्तिसंगत प्रादेशिक विभाजन कभी-कभी राजनीतिक अव्यवस्था को जन्म दे सकते हैं। बंगाल 
के विभाजन का इतिहास एक जीता-जागता उदाहरण है । पिछले दिनों हमारे देश के कुछ भागों में 
जो दुर्भाग्यपूर्ण घटनाएँ हुई हैं वे भी हमारे लिए शोभनीय नहीं हैं। वर्तमान व्यवस्था में भाषात्मक 
संकीर्णता के तीत्र हो जाने का खतरा और भी अधिक बढ़ गया है। अतः यह सम्भव है कि पार- 
स्परिक सन्देह पर आधारित संकीर्णता का घातक चक्र चलता रहे और राष्ट्रवादी मावनाओं का हास 
होता जाय । ५ 

आज हमें मारतीय राजनीति में. दो प्रवृत्तियाँ देखने को मिलती हैं | पहली केन््रीकरण तथा 
राजनीतिक एकीकरण की प्रवृत्ति हैं। इस प्रवृत्ति के समर्थकों का कहना है कि भारतीय इतिहास भें 
राजनीतिक विघटन के विनाशकारी परिणाम हुए हैं। वे भारत पर हुए उन अनेक आक्रमणा का 
उल्लेख करते हैं जो आठवीं शताव्दी ई. पृ. में असुरों के समय से आरम्म हुए थे। असुरों के 
उपरान्त मकदूनियाँ के यूनानी, बाख्मी के यूनाती, शक, हूण, मुसलमान तथा यूरोपीय आक्रमणकारी 
आये । इस हृष्टिकोण के समर्थकों को भय है कि कहीं भविष्य में भारत बालकन प्रायद्वीप कम 
अनेक स्व॒तन्त्र राज्यों में विभक्त त हो जाय । उनका आग्रह है कि देश को राजनीतिक दृष्टि से 
सुहृढ़ बताया जाय | अखिल भारतीय व्यापार तथा वाणिज्य के हितों के ॥॒ पोषक भी कम कि का 
समर्थन करते हैं। वे स्वतन्त्र बुद्धिजीवी जिनका किसी सामाजिक वर्स से लगाव हे रे रे पे 
विचार के मुख्य प्रवर्तक हैं | वे भारत की राजनीतिक एकता और सांस्कृतिक ओरल ह ली 
पोषक हैं। इसके विपरीत भाषात्मक तथा सांस्क्रतिक प्रदेशवाद की भी प्रवृत्ति है। यह न 
प्रवत्ति है जिसका लगाव स्थानीय भुभि, परम्पराओं तथा स्वतस्त्र गम 20458) पा 
से है। यदि बुद्धिजीवी वर्ग केख्शीकरण की वौद्धिक प्रवृत्ति का समर्थक है तो का हे दिल 
का मध्यवर्ग विशेषकर उस रोमांटिक प्रवृत्ति का शिकार है जो भाषात्मक हक हर चतुदिक 
संबेगों और भावनाओं का संघटन करने के पक्ष में है। यह वर्ग उच्च सम हक हा की वाल 

के अन्य भागों में भाषात्मक राज्य स्थापित किये जा चुके 

उठता है जब वह देखता है कि भारत  रतीय मेन कार 
हैं। इसलिए हमें सीमा-सुधार की पुकार सुनने को मिलती है | अखिल भा दर पु 


दिल्‍ली की दूरी की प्रतीक है और भाषात्मक भूमि की रोमांटिक पुकार उन साक्षात्‌ वस्तुओं के 
छ 
प्रति लगाव और भक्ति के महत्व को व्यक्त करती है जिनसे 


व्यक्ति का दिन प्रतिदिन के जीवन में 
सम्पर्क होता है । 
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लोकतस्त्र की प्रगति के फलस्वरूप एक विचित्र मनोवैज्ञानिक-राजनीतिक हृश्य सामने आते 
लगता है। मैक्स शैलर ने इसे “संवेगों का लोकतन्त्र” कहा है।” भारतीय सन्दर्भ में हमें यह दृश्य 
देखने को मिलता है । जब तक ब्रिटिश शक्ति देश में काम करती रही तव तक विदेशी नौकरशाही 
मुख्य निणेय करती रही, और जवबता का काम केवल उन्त निर्णयों का अनुसरण करना था। अब 
संविधान ने वयस्क मताधिकार का मूल अधिकार प्रदान कर दिया है। इससे अनेक गम्भीर समस्याएं 
सामने आ गयी हैं । औसत स्थिति के भारतीय को शक्ति का अभूतपुर्वें साधत उपलब्ध हो गया है । 
अब उसे पता लग गया है कि जिन लोगों का वह अब तक निर्विवाद रूप से सम्मान करता आया था 
वे ही अब वोट के लिए उसका द्वार खटखटाते हैं। इसलिए अब सम्मव है कि राजनीतिक निर्णय 
सुरक्षित प्रासादों और कार्यालयों में त किये जाएँ बल्कि उतके सम्बन्ध में जनता के सामूहिक संवेग 
फूट पड़ें और समस्याओं का निबटारा सड़कों और गलियों में किया जाय । लोकतंत्र एक शेष्ठ 
आदर्श है, किन्तु उसके लिए प्रशिक्षण तथा विकास की लम्बी अवधि की आवश्यकता पड़ती है । 
जब तक जतता लोकततन्त्र की भावता को अपनी वृत्ति, कार्यों और व्यवहार में आत्मसात नहीं कर 
लेती तब तक इस प्रकार जनता के संवेगों में फूट पड़ने का भय बना रहेगा। एशिया तथा अफ्रीका 
के विकासशील लोकत्न्त्रों में यह एक महत्वपूर्ण समस्या है । इस स्थिति में जब अब तक के उपेक्षित 
और विस्मृत मनुष्य को शक्ति का नया खोत उपलब्ध हो गया है, यह सम्भव है कि वह अपने मत 
का प्रयोग किसी ऐसे गुट के पक्ष में करे जो उसकी तात्कालिक निराशा और क्रोध को किसी कल्पित 
शत्रु की ओर मोड़ सके | । यह आवश्यक है कि सामूहिक संवेगों के इसः विस्फोट से लोकतान्त्रिक 
व्यवस्था की रक्षा की जाय । 

(ख) उपाय--संकीर्णता के विधटनकारी प्रभावों का निराकरण करने के लिए आवश्यक 
है कि ऐसी नीतियाँ नियोजित की जाये जिनसे लोगों के मन में एक अखिल भारतीय केद्द्ध के प्रति 
भक्ति की प्रबल भावता उत्पन्न हो सके । ऊपर से थोपी गयी राजनीतिक एकता भी धीरे-धीरे एकी- 
कृत करने वाली राष्ट्रीयता की भावना को विकसित कर देती है। बेलजियम की जनता कुछ वैलून 
और कुछ फ्लेमिश तस्ल की है, और विभिन्न भाषाएँ बोलती है किन्तु समय बीतने पर उसमें भी 
बेलजियमी राष्ट्रीयता की भावना उत्पन्न हो गयी है। अतः आशा की जा सकती है कि सुदृढ़ केन्द्रीय 
सरकार के राजनीतिक सांविधानिक वन्धन कालान्तर में अखिल भारतीय भक्ति की सावना को उत्पन्न 
कर देंगे। आवश्यकता इस बात की है कि स्थानीय क्षेत्रों के स्थान पर सम्पूर्ण भारत को महत्वपूर्ण 
राजनीतिक कार्यकलाप का केन्द्र-विन्दु बनाया जाय, नहीं तो सम्मव है कि विघटतकारी तत्व सबल 
हो जाये । 

यद्यपि राष्ट्रीयता की भावना को विकसित करने वाले कुछ वस्तुगत तत्व होते हैं, जैसे तसल, 
भाषा, धर्म आदि की एकता--फिर भी सार्थक राष्ट्रीयता की नींव का निर्माण करने के लिए ऐसे 
सांस्कृतिक समाज की भावना का होना आवश्यक है जिसका निर्माण सामान्य स्मृतियों की सामेदारी 
के आधार पर हुआ हो । एक होने की मनोवैज्ञानिक भावना का होता आवश्यक है। यह तभी हो 
सकता है जब राष्ट्र की आत्मा के साथ एकात्म्य की भावना हो । एक व्यापक तथा उदार अखिल 
भारतीय दृष्टिकोण की आवश्यकता है। यह्‌ अनिवार्य है कि सब देशवासी भारत को.मात्ता मानकर उस 
पर अपनी सम्पूर्ण इच्छाओं को जाग्रत रूप से केन्द्रित करें । अखिल भारतीय राष्ट्रवाद की भावना 
के विकास में महान राष्ट्रीय शूरवीरों तथा शहीदों की स्मृतियाँ बड़ी उपयोगी सिद्ध हो सकती हैं। 
जब स्थातीय तथा पक्षपातपूर्ण लगाव शक्तिशाली होते लगे तो उनका निराकरण करने के लिए 
महान वबीरों के वलिदान तथा यातनाओं के सम्बन्ध में मनन और चिन्तन करना चाहिए | जब तक 
भारत में ब्रिटिश साम्राज्यवाद का आधिपत्य रहा तव तक अखिल भारतीय राष्टवाद की दिशा में 
स्वतः कुछ प्रगत्ति होती रही, क्योंकि विदेशी आक्रमणकारी के विरुद्ध घृणा निषेधात्मक रूप से 
उसका पोषण करती रही । किन्तु स्वराज्य की प्राप्ति के वाद विकेन्द्रीकरण की विघटनकारी शक्तियाँ 
सक्रिय हो उठी हैं । स्थानीय लगाव के जो वन्धन राष्ट्रवाद के बढ़ते हुए ज्वार के कारण, अब तक 





8 काल मनहाइम, 24व॥ दवाएं 3०६8०, १. 45-46. 
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अस्थायी छप से दबे पड़े थे वे अब पुनः शक्तिशाली हो गये हैं। अतः आवश्यकता है कि ऐसी भाव- 
नाओं का बौद्धिक रूप से पोषण किया जाय जो अखिल भारतीय स्तर पर लोगों को प्रभावित कर 
सके । भारतीय इतिहास के हर युग में आधारभूत सांस्कृतिक एकता की भावना विद्यमान रही है । 
उस एकता की भावना पर बल दिया जाय। मैं ऐसी एकता का समर्थन नहीं करता जो विविधताओं को 
नष्ट करके ही पनप सके । विविधता में एकता होनी चाहिए। इसलिए स्थानीय संस्क्षतियों, प्रादेशिक 
भाषाओं और समूह-भक्ति का भी पोपण करना होगा । किन्तु सावधानी इस बात की बरतनी 
है कि स्थानीय भक्ति केन्द्रीय एकता को दुर्बेल न करने पाये । अंगों का विकास इस ढंग से होना 
चाहिए जिससे पूरा शरीर स्वस्थ हो | ऐसी सांस्कृतिक संकीर्णता और भावात्मक लगावों को प्रोत्सा- 
हन देना आत्मघाती होगा जिससे सम्पूर्ण राष्ट्र के हित के लिए जोखिम उत्पन्न हो जाय । 

ह सम्मव है कि बाह्य जगत के तनाव विशेषकर हमारे निकट के पड़ोसियों के साथ सम्बन्धों 
का विगड़ना राष्ट्रीय वन्चनों को मजबूत करने में सहायक हो सकें। किन्तु यह एक निषेधात्मक 
वात होगी, और अन्तरराप्ट्रवाद तथा विश्व बन्घुत्व की बढ़ती हुई भावना के सन्दर्भ में कल्याणकारी 
भी नहीं होंगी । अत: विघटनकारी तत्वों और शक्तियों का निराकरण करने का सर्वोत्तम उपाय यह 
है कि राजनीतिक देवी अर्थात्‌ भारतमाता की पूजा पर यत्नपृर्वंक बल दिया जाय । 

3. संवेगात्मक एकोकरण के आर्थिक आधार न 
(क) समस्याएँ--आर्थिक स्तर पर भी संवेगात्मक एकीकरण की समस्या महत्वपूर्ण है । 
हमारे क्ृपिप्रधान अर्थतन्त्र पर धीरे-धीरे गत्यात्मक और प्रसारशील औद्योगिक अर्थ-व्यवस्था का 
क्र प्रभाव पड़ रहा है। निर्माणशालाओं तथा संयन्‍्त्रों के विकास के फलस्वरूप नगरों तथा उनकी 
जनसंख्या में वृद्धि हो रही है| बड़ी संख्या में लोग गाँवों को छोड़कर नगरों को जा रहे हैं जिससे 
जनता अपने मूल तिवास-स्थानों से उखड़ रही है। यद्यपि जमींदारी का उन्मूलन हो गया है, किस्तु 
जमींदार शक्ति के नवीन क्षेत्रों पर अपना अधिकार जमा रहे हैं । वे उद्योगों तथा गृह-निर्माण 
सोसाइटियों में अपने पाँव जमा रहे हैं और पूँजीपतियों के वर्ग को शक्तिशाली “हा रहे हैं । भारत 
के अनेक भागों में शोषणमूलक सामन्‍्ती व्यवस्था के विनाशकारी अति पूर्व हैं। इसके अतिरिक्त 
बुद्धिमान औद्योगिक पूंजीवाद ने समाज को ऐसे वर्गों में विभक्त कर दिया है जिनकी आय में एकदम 
गहरा अन्तर देखने को मिलता है | आर्थिक प्रसार की असमान गति ने देश में धनकुबेरों, सटू वाजों, 
साहुकारों, किरायामोगियों आदि का एक शीर्ष॑स्थ वर्ग उत्पन्न कर दिया है | उनके नीचे दरिद्र लोगों 
का विद्याल जनसमूह है । पाइचात्य सम्यता के विकसित देशों में शोषकों तथा शोषितों के बीच 
सामाजिक दूरी इतनी अधिक नहीं है, क्योंकि उन दोनों के मध्य व्यवसायियों, 28238 श्रमिकों, 
हिस्सेदारों (शेयरधारियों) तथा वेतनभोगियों का का बड़ा दल उठ खड़ा हुआ है । भारत में भी 
एक मध्यवर्ग का विकास होता आया था। उसमें अधिकतर ब्रिटिश प्रशासन में काम करने वाले 
कर्मचारी सम्मिलित थे। किन्तु 942 के वाद मुद्रास्फीति की तीक्न प्रवृत्तियों ने मध्यवर्ग की 
आथ्िक स्थिति को नष्ट-्रष्ट कर दिया है । आज मध्यवर्ग भारतीय जनता का सबसे अधिक 
असन्तुष्ट और संवेगात्मक दृष्टि से असन्तुलित वर्ग है। एक ओर तो वह चोटी के लोगों की समृद्धि 
और बैमव को देखकर चिढ़ता है और दूसरी ओर उसके सामने निरन्तर इस वात का भय खड़ा 
रहता है कि कहीं उसकी स्थिति सर्वहारा वर्ग की सीन हे जाय । मध्यवर्ग ५ तथा अमेरिका , 
के लोकतन्त्र का मेरुदण्ड रहा है । जो जनता दो स्पष्ट वर्गों में विभक्त होती है वह सत्तावाद के 
उदय के लिए स्वाभाविक पृष्ठभूमि हुआ करती है। ऐसा न वअर्थतन्त्र अविकसित, कृषि- 
प्रधान तथा औद्योगिक विकास की प्रारम्भिक अवस्था में हो और जिसमें शक्तिशाली मध्यवग का 
अभाव हो, जैसा कि भारत में है, अधिनायकततन्त्र के विकास के लिए बहुत ड पयुक्त होता है क्योंकि 
अधिनायकवाद जनता के क्रोध तथा निराशा को व्यक्त करने का मार्ग प्रदान करने के लिए आक- 
पक प्रतीक, मिथ्या विश्वास तथा पड़ौसियों पर राजनीतिक आधिपत्य के अवौद्धिक नारे प्रस्तुत 


कर सकता है । 
हि पूँजीवादी अ्थतनत्र 
व्यक्तित्व तथा स्वावलम्ब 


त्र प्रतियोगिता पर आधारित होता है | यद्यपि प्रतियोगिता से निथ्ठायुक्त 
की भावना उत्पन्न होती है, किन्तु प्रतियोगितामूलक स्वार्थ की धन भारी 
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संवेगात्मक तनाव पैदा करती है। प्रतियोगितामूलक अर्थव्यवस्था में मनुष्य को निरन्तर तथा तत्प- 
रता के साथ प्रयत्व करने पड़ते हैं जिससे तनाव तथा असुरक्षा की भावना उत्पन्न होती हैं। उसका 
जो परिणाम होता है उसे काले लास्प्रैड्ट ने स्तायविक तनाव की भावना कहा है। 

आधुनिक आथिक जीवन का एक बहुत ही दुःखद तत्व असाध्य वेकारी की समस्या है जो 
औद्योगिक तथा क्ृषिक दोनों ही क्षेत्रों में देखने को मिलती है। वेकारी से भयंकर आथिक तथा 
संवेगात्मक विघटन उत्पन्न होता है। आय के स्थिर साधनों के विलुप्त हो जाने से समस्त पारि- 
वारिक सम्बन्ध छिन्न-भिन्न हो जाते हैं । उससे मनुष्य के आत्मसम्मान का हास होता है और उससे 
आत्मग्लातनि की भावना उत्पन्न होती है। जब वह वातावरण तथा वे वस्तुएँ सहसा विलुप्त हो 
जाती हैं जिनके चतुदिक कार्य के दौरान मनुष्य की संवेगात्मक व्यवस्था का संगठत होता है, तो 
मनुष्य के सब लगाव और सम्बन्ध भयंक्र रूप से छिन्न-भिन्न हो जाते हैं। कभी-कभी तो मनुष्य का 
सम्पूर्ण संवेगात्मक सन्तुलन ही लुप्त हो जाता है। बेकारी हमारे युवकों का भयंकरतम शत्रु है, और 
बेकारी के भय ने शिक्षित युवकों का जीवन बहुत ही दूमर कर दिया है । वेकार युवक एक दयनीय 
प्राणी होता है। जिस वेग से हमारी जनसंख्या बढ़ रही है उसको देखते हुए नग्रे लोगों को काम 
देना दिन प्रतिदिन कठिन होता जा रहा है । जब तक लोगों के लिए समुचित काम की व्यवस्था तहीं 
होती तव तक हमारे युवकों में संवेगात्मक सन्तुलन उत्पन्न नहीं किया जा सकता । 

भारतीय अर्थतन्त्र प्रधानतः कृषिक तथा सामन्‍्ती दोर से तिकल कर प्रचार के गत्यात्मक 
चरण में प्रवेश कर रहा है। भारत जैसे विश्ञाल देश में विभिन्न क्षेत्रों के बीच आथिक विकास का 
असमान होता अनिवार्य है। यह सम्भव है कि विभिन्न प्रान्तों के आथिक विकास में अधिक अच्तर 
और विषमता होने से लोगों में निराशा उत्पन्न हो, और उसकी अभिव्यक्ति अपेक्षाकृत विकसित 
क्षेत्रों के प्रति आक्रामक प्रवृत्ति के रूप में होने लगे । इससे अन्तरराज्यीय ईर्ष्या और प्रतिस्पर्धा का 
उत्पन्न होना स्वाभाविक है । ह 

आधुतिक भारतीय आर्थिक जीवन का एक अन्य मनोवैज्ञातिक पक्ष साधारण जनता के 
दिमागों का खाली होना है | खेतिहर मजदूर को वर्ष में अपेक्षाकृत कम समय काम करता पड़ता 
है । अकर्मंष्यत्ता तथा खालीपन संवेगात्मक विघटन को जन्म देते हैं। महात्मा गान्धी ने ग्रामीण 
जनता की बेकारी का कटु विरोध किया था, और उनका खादी का कार्यक्रम बहुसंस्थक जनता के 
ठलुआपत, वेकारी और खालीपन को दूर करने का ही उपाय था । 

(ख) उपाय---आथिक विषमता तथा आ्थिक सुविधाओं का अभाव तनाव तथा निराशा 
को उत्तन्न करता है| संवेगात्मक एकीकरण को एक निरपेक्ष सूत्र के रूप में साक्षात्क्ृत नहीं किया 
जा सकता । जिन आशिक बुराइयों से संवेगात्मक असामंजस्य उत्पन्न होता है उन्हें दूर करना होगा । 
गत्यात्मक आर्थिक प्रसार के लिए भी यह आवश्यक है | इसके अतिरिक्त देश के विभिन्न क्षेत्रों में 
आधथिक साधनों का वितरण स्यायसंगत होना चाहिए । देश के विकास की समस्या के सम्बन्ध में 
क्षेत्रीय दृष्टिकोण से सोचना बुद्धिमानी नहीं है । यह हृश्य कितना भद्दा तथा अश्योभचीय है कि 
44% 5 8५ 2 (१2 अथवा अन्य औद्योगिक संस्थानों हे स्थापना के लिए 

ड़ का तथा साधनों के तियोजन के सम्बन्ध में हम क्षेत्रों और 
स्थानों की हृष्टि से सोचते की स्थिति में नहीं हैं । समग्र देश की आवद्यकताएँ सर्बोपरि हैं। अन्त 
में हमें उसके समस्वित विकास के लिए प्रयत्न करना होगा । आर्थिक विकास का अवसर मिलने से 
जनता की सृजनात्मक शक्तियाँ मुक्त होंगी । फलत: लोगों की जो संवेगात्मक शक्तियाँ अब तक दबी 
पड़ी रही हैं उनका रचनात्मक राष्ट्रीय योजनाओं को पूरा करते के लिए प्रयोग किया जा सकेगा । 
4. संवेगात्मक एकीकरण के समाजशास्त्रीय आधार 

(क) समस्याएं--पुराते मनोवैज्ञानिक सामाजिक विकास की समस्याओं का विश्लेषण 
व्यक्ति की मूलप्रवृत्तियों तथा मानसिक प्रेरकों के आधार पर किया करते थे | आधुनिक मनोविज्ञान 
तथा मनोविश्लेषण ने संवेगों की उत्पत्ति के सामाजिक कारणों का उद्घाटन किया. है । सामाजिक 
पंक्ति में लोगों की स्थिति की भिन्नता से भिन्न प्रकार की प्रवृत्तियाँ उत्पन्न होती हैँ । जिन लोगों की 
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सामाजिक स्थिति अधिक ऊँची होती है उनमें अभिक्रम तथा बुद्धिसंगत निर्णय की क्षमता अधिक 
देखने को मिलती है, और इसके विपरीत निम्न स्तरों के लोग विनम्र समर्पण और आज्ञापालन के 
भादी होते हैं । 
भारतीय समाज अब तक अवयवी समाज रहा है और पुरानी लोकरीतियों तथा लोकाचार 
धामिक परम्पराओं और पौराणिक विद्वासों से बँधा रहा है । प्राचीन तथा मध्य युगों में देश पर 
अनेक आक्रमण हुए और राजवंशों में द्रुतगति से परिवर्तत हुए किन्तु उससे सामान्य जनता की 
जीवन प्रणाली में विशेष अन्तर नहीं पड़ा | किन्तु आधुनिक सम्यता के प्रभाव में नवीन मूल्यों का 
निर्माण हो रहा है। तगरों के निवासियों में व्यक्तिवाद की नवीन मावना का उदय हो रहा है । 
चूंकि नगरों में लोगों को आशिक प्रगति के अपेक्षाकुत अधिक अवसर और सुविधाएँ मिलती हैं, 
इससे अपने अधिकारों को जताने की व्यक्तिवादी प्रवृत्ति उत्तन्न होती है । नगरनिवासियों की यह 
बढ़ती हुई व्यक्तिवादी मावना अवयवी ग्रामीण समाज के लोकाचार के लिए निश्चय ही विधघटनकारी 
सिद्ध होगी । नगरनिवासी का व्यक्तिवाद उसके विश्वास तथा आचरण का शताब्दियों पुरानी 
कंसौटियों का उन्मूलन कर देता है। व्यक्तिवाद की नयी भावना नगरनिवासियों तथा उनके ग्रामवासी 
सम्वन्धियों के बीच फूट उत्पन्न कर देती है। यह भावना कभी-कभी नगरवासियों के लिए भी 
खतरनाक सिद्ध होती है । कभी-कभी यह भावना उस चीज को उत्पन्न कर देती है जिसे दूर्खाइम ने 
'एनौमी' कहा है । 'एनौमी' आवशेहीनता, एकाकीपन तथा पृथकत्व की भावना को कहते हैं। इस 
प्रकार की भावना मनुष्य में तब उत्पन्न होती है जब उसके वे बन्धन भिन्न-भिन्न हो जाते हैं जिनके 
द्वारा वह समाज के साथ अवयवी रूप में मूलवद्ध होता है। आगामी वर्षो में बड़े नगरों की वृद्धि 
से सामाजिक सम्बन्ध कम से कम नगरनिवासियों के लिए तो निरचय ही छिन्न-भिन्न होंगे । 
आधनिक भारत में सामाजिक नियन्त्रण की परम्परागत व्यवस्था धीरे-धीरे क्षीण हो रही 
है, और इससे विघटन उत्पन्न हुआ है क्योंकि पुरानी व्यवस्था के स्थान पर सामूहिक नियन्त्रण 
और सामंजस्य की किसी नवीन व्यवस्था का निर्माण नहीं हुआ है। अतः इससे व्यक्तित्व का 
विघटन हुआ है । हि 
लोकतान्त्रिक राजनीतिक विचारधारा को अंगीकार कर लेने के फलस्वरूप सामाजिक तनाव. 
और भी अधिक बढ़ेंगे। लोकतान्त्रिक राजनीतिक आद्शवाद अभेदपूर्ण सामाजिक व्यवस्था का 
समर्थन करता है| वह मानव प्राणियों की समानता पर आधारित होती है । इसके विपरीत जाति- 
व्यवस्था, जैसी कि वह आज प्रचलित है, सामाजिक दूरी और सामाजिक भाईचारे के अमाव पर 
कायम है । अस्पृश्यता के अभिशाप का वना रहना लोकतान्त्रिक आदर्शवाद का निषेध है । लोक- 
तान्त्रिक सिद्धान्तों को जितना ही अधिक कार्यान्वित किया जायगा उतना ही संवेगात्मक विक्षोम 
अधिक उत्पन्न होगा | लोकतन्त्र की प्रगति के साथ-साथ उच्च सामाजिक वर्गों को अपनी श्रेष्ठमन्यता 
की प्रवत्ति और सामाजिक अधिपत्य का प्रयोग करने की आदत का परित्याग करना पड़ेगा । यदि 
समानता को वलपूर्वक थोपने का प्रयत्त किया गया तो उच्च सामाजिक वर्गों का क्रोध और निराशा 
और भी अधिक तीज होगी । ये वर्ग अपने क्रोध, घुणा और प्रतिशोध की भावना को उस सरकार 
के विरुद्ध व्यक्त करने में असमर्थ होंगे जो समानता को लादने का प्रयत्व करेगी, अतः सम्मव है कि 
वे उन लोगों के प्रति भी उनकी अभिव्यक्ति करने लगें जितकी मुक्ति का प्रयत्न किया जा रहा है [| 
इसके अतिरिवत यह भी सम्भव है कि नवीन मुक्त हुए वर्गों को संवेगात्मक सामंजस्य स्था- 
पित करने की समस्या का सामना करना पड़े । वे एक विशेष प्रकार की व्यवहार पद्धति के 
अभ्यस्त हो चुके हैं । अब उन्हें नवीन प्रकार की अभिवृत्तियाँ अपनानी पड़ेगी । नवीन अभिवृत्तियों 
के निर्माण में उन्हें एक प्रकार के संवेगात्मक तनाव की अनुभूति हो सकती है । पदिचम में भी यह 
देखने में आया है कि जब गन्दी बस्तियों के 8 302 28 को नग्रों के मकानों में 08678: किया 
गया तो उन्हें गम्भीर संवेगात्मक कठिनाइयों का सामता करना पड़ा | कमी-कमी उन्‍हें 6 
अनुभव हुआ और उन्होंने वापस जाने की इच्छा प्रकट की । आज नि रे में जो पे पीढ़ि 
के लोग हैं उन्होंने अपने जीवन भर अधीनता की आधारनीति को ईश्वरीय विधान माना हैं । अब 


482 आधुनिक भारतीय राजनीतिक चिन्तन 


यदि उन्हें सहसा समानता की स्थिति में रख दिया जाय तो उन्हें गम्भीर संवेगात्मक तनाव का 
अनुभव होगा ! 

हम पहले उल्लेख कर आये हैं कि मुद्रास्फीति की प्रवृत्तियों के कारण मध्य वर्ग को निरन्तर 
इस बात का भय बना रहता है कि कहीं उसे सवेहारा की पंक्ति में न सम्मिलित होना पड़े । मध्य 
वर्ग, विशेषकर निम्त मध्य वर्ग के विनाश की आशंका सर्देव विद्यमान रहती है, और दूसरी ओर 
जो अब तक निम्न स्तर पर थे उनका उत्थान हो रहा है और वे समानता की स्थिति प्राप्त कर 
रहे हैं। यह बात स्वयं एक गम्भीर संवेगात्मक महत्व की समस्या है । भारतीय समाज का मध्य 
वर्ग गम्भीर संवेगात्मक तनाव और अस्थिरता की स्थिति में है । यह वह वर्ग है जो अपनी जाति 
खो बैठा है और आर्थिक बोझ से दबा जा रहा है। वह बड़ी व्यग्रता के साथ अपनी पुरानी प्रास्थिति 
और प्रतिष्ठा को बनाये रखने का प्रयास कर रहा है । वह चाहता है कि उसे जो सम्मान निम्त 
वर्गों से मिलता आया है वह कायम रहे । दूसरी ओर निम्न वर्ग एक चुनौती के साथ ऊपर उठ 
रहा है | यह बात मध्य वर्ग के लिए संवेगात्मक हृष्टि से भयंकर संकट उत्पन्न कर सकती है। 
उसका जजंरित आत्मसम्मान बाह्य लक्ष्य के अभाव में अपनी ही ओर मुड़ सकता और उदासीनता 
का शिकार बन सकता है । यह भी सम्भव है कि वह उस अवस्था को प्राप्त हो जाय. जिसे फ्रॉय- 
डरी भाषा में प्रतिगमन (रीग्रैशन) कहते हैं ॥ जब कोई समूह संकट और तनाव के समय में अपने 
संवेगात्मक तनाव को सामान्य मार्गों से व्यक्त करने में असमर्थ होता है तो वह प्रतिगमन का शिकार 
बन जाता है जिसके फलस्वरूप उसकी परिपक्वता की भावता क्षीण हो जाती है। मनोवैज्ञानिक 
हृष्टि से यह भयंकर असामंजस्य का लक्षण होता है ! 

(ख) उपाय--यह आवश्यक है कि समाजीकरण अधिकाधिक मात्रा में प्राप्त किया जाय । 
इससे मनुष्य की वे शक्तियाँ मुक्त होंगी जो अन्यथा लाभहीन संघर्षों में नष्ट हो सकती हैं । अब तक 
भारतीय तागरिकों की भक्ति के केन्द्र छोटे-छोटे समूह एवं जातियाँ अथवा अधिक से अधिक प्रात 
रहे हैं। इससे समाज-विरोधी शक्तियों का जन्म होता है | व्यापक समाजीकरण के लिए आवश्यक 
है कि छपृृ हों के बीच पारस्परिक प्रेरणा और अन्योन्य सम्पक हो ) अखिल भारतीय मह॒त्व की 
समस्याओं पर विचार-विनिमय की प्रक्रिया के द्वारा लोगों में पारस्परिक स्पर्धा और गुटगत भंगड़ों 
के स्थान पर ऐसी प्रवृत्तियों को उत्पन्न करता सम्भव है जो सामाजिक मेल-मिलाप और सहयोग के 
अनुकूल हों। वृद्धिमान अन्योन्य सम्पर्क और पारस्परिक प्रेरणा के द्वारा भाषा, जाति आदि के भेद- 
भाव को दूर करना और सब भारतीय नागरिकों के प्रति सहानुभूति की भावनाओं को उद्दीप्त 
करना सम्मव हो सकता है । इस प्रकार साहचर्य की ऐसी भावनाएँ पुष्ठ की जा सकती हैं जो 
अन्तरजातीय प्रतिस्पर्धा की वृद्धि रोकने में समर्थ हो सके । 

यह सामान्य अनुभव की बात है कि बच्चों में जातिगत शत्रुता नहीं होती । यदि परिवार, 
क्रीड़ास्थल, पड़ोस आदि प्राथमिक समूहों का पारस्परिकता और सहयोग की भावताओं को विकसित 
करने के लिए प्रयोग किया जा सके तो सच्चे लोकतान्त्रिक व्यक्तित्व की सुहढ़ नींव का निर्माण 
किया जा सकता है। इन प्राथमिक समूहों में उपयुक्त वातावरण का निर्माण करके अखिल भारतीय 
राष्ट्रवाद के आदर्शों का परिवर्धन किया जा सकता है। इन प्राथमिक समहों में भारत के प्रति 
भक्ति पर आधारित संवेगात्मक एकीकरण की भक्ति निर्मित की जा सकती है और उन्हीं के द्वारा 
जाति, भाषात्मक प्रदेश आदि की संकीणेताएँ दूर की जा सकती हैं । 

यह आशा की जातो है कि आथिक विकास के साथ-साथ आर्थिक चलिष्णता बढ़ेगी और 
वह अन्त में सामाजिक गतिशीलता को प्रोत्साहित करेगी । अमेरिका में आ्िक प्रगति के फलस्वरूप 
ऐसे समाज का निर्माण करना सम्मव हो सका है जिसके संगठन का ढंग यूरोपीय समाज की परम्प- 
रात्मक प्रणाली से भिन्न है। भारत में मी निम्न वर्गों की आय में वृद्धि से उनके रहन-सहत का 
स्तर ही ऊँचा नहीं होगा वल्कि उनका सामाजिक स्तर भी सुधरेगा । सामाजिक प्रास्थिति में 
प्रगति होने से विभिन्न जातियों के वीच अन्योन्य सम्पर्क बढ़ेगा और समानता की भावना उत्पन्न 
होगी । 
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5. संवेगात्मक एकीकरण के शैक्षिक तथा सांस्कृतिक आधार 


(क) समस्याएँ--मारत का शिक्षित वर्ग, जिसे अंग्रेजी भापा के माध्यम से शिक्षा मिली 
है, भारी संवेगात्मक तनाव का शिकार रहा है। उस पर वैज्ञानिक भौतिकवाद और संशयवाद का 
विनाशकारी प्रभाव पड़ा है। उसे क्ृपिप्रधान धरमंवद्ध समाज के पुरातन प्रतिमानों और मूल्यों में 
आस्था नहीं रही है । सुकरात जैसे व्यक्ति के लिए मानसिक अशान्ति के बीच भी संवेगात्मक सन्तु- 
लन बनाये रखना मले ही सम्भव हो सके । किन्तु जब अंग्रेजी शिक्षा प्राप्त औसत भारतीय परिचम 
की विभिन्न विस्मयकारी उपलब्धियों को देखता तथा उनके सम्बन्ध में पढ़ता है तो वह पग-पग पर 
अपने मूल्यों ओर व्यवस्था की आलोचना करने लगता है । कभी-कभी वह कुत्सित फ्रॉयडवाद को 
अपने निर्णयों की कसौटी मानने के प्रलोभन में फंस जाता है। भारत में पदिचिम के आदर्शों और 
व्यवस्थाओं को यथावत्‌ स्थापित करना सम्भव नहीं है। हम कितने ही दुःसाहस के साथ अपने 
आधिक साधनों का नियोजन क्‍यों न करें, हम भारत में अमेरिका की प्रतिकृति कमी भी स्थापित 
नहीं कर सकते । किन्तु हमारे शिक्षित-वर्ग पश्चिम से बहुत अनुप्रेरित हैं। किन्तु साथ ही साथ उन्हें 
भाध्यात्मिक संस्क्रति के पुराने मूल्यों में भी पूर्ण विश्वास है। किसी व्यक्ति के लिए उन मूल आधारों 
ओर परम्पराओं से पूर्णतः ऊपर उठ जाना असम्भव है जिनमें वह जन्म लेता है। इसलिए परिचम 
के प्रति संवेगात्मक सराहुना की भावना तथा जीवन के आध्यात्मिक मूल्यों के लिए प्रच्छन्न तथा 
अडिग आकांक्षा--इन दोनों के वीच एक गहरा संवेगात्मक तनाव उत्पन्न हो गया है । जिस प्रकार 
मनुष्य अपने शरीर का रंग नहीं वदल सकता वैसे ही वह अपनी सांस्कृतिक विरासत से पूर्णतः मुक्ति 
नहीं पा सकता । अतः शिक्षित भारतीयों के मन में पूर्वात्य दर्शन के प्रत्ययों और आदर्शों तथा 
पश्चिम के आदर्शों, कार्यप्रणाली तथा सामाजिक व्यवस्था के बीच निरन्तर संघर्ष चला करता है । 

आधुनिक शिक्षा-प्रणाली के फलस्वरूप मनुष्य की विभिन्न शक्तियों का विकास असन्तुलित 
हो गया है। उसकी वैज्ञानिक प्रतिभा को विशेष उत्तेजना मिली है, किन्तु उसी अनुपात में उसकी 
नैतिक अन्तहं ष्टि का विकास नहीं हुआ है । मनुष्य अपने को 282 502 की नवीनतम कृतियों 
से विभूषित कर सकता है और अधिकाधिक वेगवान परिवहन साधनों में बैठकर उड़ान भर सकता 
है, किन्तु नैतिक तथा मानवीय क्षेत्र में उसकी संकीर्णता आइ्चर्यजतक तथा हृदय को आघात 
पहुँचाने वाली है ! 

मनुष्य को संवेगात्मक एकीकरण के लिए प्रशिक्षित करने की दृष्टि से हमारी माध्यमिक 
तथा उच्च शिक्षा अत्यन्त दोषपूर्ण है। प्रत्येक समाज अपने सदस्यों पर तियन्त्रण बनाये रखने के 
लिए उन पर कुछ दवाव और निषेध लागू करता है । इससे उनमें मनोविकार उत्पन्न होते हैं। 
उचित शिक्षा-प्रणाली का काम यह है कि वह मनुष्य के कार्यक्षेत्रों की गहराई से जाँच करके दवाव 
और निपषेधों से उत्पन्न मनोविकारों का पता लगाये । उनकी उपेक्षा करने तथा उनके विषय में वात 
न करने से काम नहीं चल सकता । शिक्षा को उन रोगों का उपचार करना है जो दमित कुण्ठाओं के 
कारण उत्पन्न होते हैं । 

कमी-कमी समाचारपत्र तथा गैरजिम्मेदार प्रेस अतिशयोक्तिपूर्ण प्रचार किया करते हैं जिससे 
विभिन्न समूहों के सदस्यों के संवेगात्मक एकीकरण में वाधा पड़ती है। श्रेस वैज्ञानिक साक्ष्य का 
सहारा न लेकर प्रायः लोगों के संवेगों को भड़काने के लिए शुद्ध मोखिक तथा मिथ्या 5802 के 
आधार पर प्रचार किया करता है। किन्तु नागरिक इन भूठे प्रमाणां में विश्वास कर लेते हैं, विशेष- 

कर यदि वे उनकी मूल-प्रवृत्तियों और भावनाओं के अनुरूप होते हैं | हर आर 

आज भारतीय समाज के अनेक क्षेत्र और अनुभाग ऐसे हैं जिनमें संवेगात्मक विक्षोम की 

सम्भावनाएँ भरी पड़ी हैं। जनसंख्या में तेजी से वृद्धि हो रही है । हु आवश्यकताएं तथा आकांक्षाएँ 
बढ़ रही हैं, किन्तु सामाजिक तथा आर्थिक सुविधाएँ और अवसर सीमित हें । मी सम्मव 
है कि नागरिक उस चीज के शिकार हो जाये जिसे ग्राहम वालास ने 'हतोत्साहित चित्तवृत्तियाँ नाम 





9. ग्राहम वालास, 2#८ (८4४ 06४४9, पृ. 65-66 । 
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दिया है |" व्यापक संवेगात्मक असन्तोष स्वपीड़नरति की प्रवृत्तियों को जन्म दे सकता हैं, और 
कभी-कभी यदि कोई बलि का बकरा मिल गया तो उसके प्रति क््रतापूर्ण आक्रामकता की प्रवृत्ति 
उत्पन्न हो सकती है । सचेत तथा सावधाव राजनीतिज्ञ इन विक्षोभों का सफाई से प्रयोग कर सकते 
हैं। वे जनता की प्रतिशोध-भावना को उस वलि के बकरे की ओर मोड़कर अपना स्वार्थ सिद्ध कर 
सकते हैं । इस प्रकार वे अपनी विफलताओं के लिए निन्दित होने से बचने का मार्ग ढूंढ़ निकालने 
में सफल हो सकते हैं। जर्मनी में यहुदी-विरोधी प्रचार से जो भयावह विनाश हुआ उससे स्पष्ट है 
कि आर्थिक विपदाओं की स्थिति में कोई दल जनता के क्षुव्ध संवेगात्मक तनावों को एक सुविधा- 
जनक बलि के बकरे की ओर सरलता से मोड़ सकता है |" फ्रॉयड का कहना है कि झान्ति की 
सामान्य परिस्थितियों में लोगों में सहानुभूति की भावनाएँ देखने को मिलती हैं, और वे समाज के 
सदस्यों के साथ एकात्म्य स्थापित करने का भी प्रयत्न करते हैं। किन्तु संकट के दोरान, उदाहरण 
के लिए युद्ध-काल में, चारित्रिक पतन की प्रक्रिया आरम्भ हो जाती है और फलस्वरूप लोग अपने 


अधिकारों और स्वार्थों को अधिक महत्व देने लगते हैं तथा साथियों के साथ एकात्म्य की भावना 
का परित्याग करने लगते हैं । ; 


(ख) उपाय--संवेगात्मक असामंजस्य और विक्षोम की इत समस्याओं का समाधात करने 
के लिए ऐसा शिक्षा-व्यवस्था की स्थापता करना आवश्यक है जो लोगों को शक्तियों के उदात्तीकरण 
का सफल मार्ग दिखला सके । हमने पहले भारतीय नागरिकों के संवेगात्मक एकीकरण के तीन 
मुख्य उपाय बताये हैं--() अखिल भारतीय राष्ट्रवाद पर बल देना, (2) गतिशील प्रसारशील 
आशिक व्यवस्था की स्थापना करना, और (3) सामाजिक मेल-मिलाप । किन्तु साथ ही साथ 
दोक्षिक स्तर पर भी स वेगात्मक एकीकरण के उपाय करने होंगे । शिक्षा को कट्टरतापूर्ण-सत्तावादी 
वातावरण से मुक्त करता होगा । इसके अतिरिक्त उसे इस ढंग से व्यवस्थित करना पड़ेगा जिससे 
वह विद्यार्थी वर्ग की तात्कालिक आवश्यकताओं की पूर्ति में सहायक हो सके । यह आवश्यक है कि 
भारतीय विद्यार्थी को सहयोग, परोपकार, पारस्परिक सहायता तथा भाईचारे के - मूल्यों की शिक्षा 
दी जाय । 

आधुनिक भारत में जिस सभ्यता और संस्कृति का निर्माण किया जा रहा है वह अवयवी 
और समत्वयात्मक होनी चाहिए । हम गुप्त युग के बाद के भारत की गतिहीन, कृषिप्रधान, पुरा- 
तनपन्‍्थी, अर्धसामन्ती सभ्यता को पुनर्जीवित नहीं कर सकते । वह तो शव को पुनर्जीवित करने का 
भद्दा-मौंडा प्रयत्त होगा । मुगल भारत को भी लौटा कर नहीं लाया जा सकता। किस्‍्तु प्राचीन 
भारतीय दशेनों के मूल्यात्मक तत्वों को बनाये रखना आवश्यक है | हमें उत्पादन का प्रसार करने 
के लिए पश्चिम की पद्धतियों को अपनाना पड़ेगा, क्योंकि गत्यात्मक प्रसारशील अभथंव्यवस्था के 
बिना देश की विकट समस्याओं का समाधान नहीं किया जा सकता । सांस्कृतिक क्षेत्र में मैं विदव- 
राज्यवाद तथा अन्तरराष्ट्रवाद का समर्थक हूँ । पूर्व अथवा पश्चिम, उत्तर अथवा दक्षिण की भ 
में बात करता अआन्तिमुलक है। म उस समय की कल्पता करता हूँ जब 'एक विश्व का आदशों 
साक्षात्कृत हो सकेगा और लोगों के मन में दाहनिक तथा वैज्ञानिक मानववाद की आधारभूत 
धारणाओं के प्रति श्रद्धा होगी | संस्कृत के सम्बन्ध में हमारा हृष्टिकोण समन्‍्वयात्मक और व्यापक 
होना चाहिए । इसलिए हमें पूरे तथा पश्चिम को परस्पर विरोधी न मानकर विश्व-तागरिकता की 
तयारी करनी पड़ेगी । उस दिकख्षा में प्रथम कदम के रूय में हम मारत में ऐसी संस्कृति की नींव डाल 
सकते हैं जिसमें पूर्व के नेतिक आदर्शवाद और पश्चिम के सामाजिक समानतावाद का समन्वय हो | 
मैं उस पश्चिम का समर्थन नहीं करता जो साम्राज्यवादी उपनिवेशवाद और आर्थिक आक्रामकता 
का पोषक है । मुझे संत फ्रान्सिस, न्यूटन और अलवर्ट स्वायट्जर के परिचिम से प्रेम है। हमें उस 
पदिचिम की सराहना करनी चाहिए जिसने अलंघनीय प्राकृतिक अधिकारों तथा मानव व्यक्तित्व की 
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नैतिक स्वायत्तता का समर्थन किया है और ब्रह्माण्ड के रहस्यों का उद्घाटन करने के हेतु आत्मा के 
अवाध साहसिक कर्मों को प्रोत्साहन दिया है। राष्ट्र के प्रति भक्ति में हमें इतना अन्धा नहीं हो 
जाना चाहिए कि हम पाइचात्य सम्यता के प्रमुख पहलुओं के मूल्य को न समझ सके । 

विद्याथियों को स्वतन्त्रता के वातावरण में शिक्षा देने के कार्य क्रम के साथ-साथ हमें भारतीय 
वयस्कों को पुनः शिक्षित करने का कार्यक्रम भी चलाना पड़ेगा । पुनशिक्षण की प्रक्रिया से व्यक्तित्व 
का अवरुद्ध विकास सुधारा जा सकेगा.। इस सम्बन्ध में नवीनीकरण की मनोवैज्ञानिक कार्य प्रणाली 
को भी अपनाया जा सकता है। व्यवहारवादी मनोविज्ञान में नवीनीकरण का अर्थ है : वाल्यकाल 
में पड़ी हुई वुरी आदतों को दूर करके नवीन आदतों को उत्पन्न करना । 

भारतीयों का संवेगात्मक एकीकरण अव्यवस्थित ढंग से नहीं किया जा सकता । इसके लिए 
हमें सामूहिक उद्देश्यों की सावधानी के साथ पुनर्व्याख्या करनी पड़ेगी । अब तक जाति, जनजाति, 
प्रदेश आदि के तत्व रहे हैं जिनके चतुदिक लोग अपनी इच्छाओं को केन्द्रित करते आये हैं। अब 
उनके स्थान पर राष्ट्र को प्रतिष्ठित करना है। उसके लिए हमें कुछ सीमा तक मूल्यों का पुनः 
निर्माण करना होगा। इससे बहुसं्यक जनता की प्रच्छन्न शक्तियों और योग्यत्ताओं का विमोचन 
होगा । आज सांस्कृतिक शिक्षा भारत की सबसे बड़ी आवश्यकता है। हर व्यक्ति को संस्क्ृतिका 
तथा मानव-जाति की संचित विरासत का उपभोग करने का अधिकार है । सांस्कृतिक शिक्षा से लोगों 
में इस बात की योग्यता उत्पन्न होगी कि वे साहित्य, कला, आचारवीति और मानवविद्याओं के क्षेत्र 
में इस देश की जो अगणित क्ृतियाँ हैं उवकी सराहना कर सके । इससे अवोद्धिक मानसिक शक्तियों 
की अभिव्यक्ति का मार्ग मिलेगा और उदात्तीकरण की प्रक्रिया को बल प्राप्त होगा । 

जनता के पास जैविक शक्ति का अपरिमित फालतू भण्डार है। यदि उप्तका प्रयोग न किया 
गया तो उसका 'हास अवश्यम्भावी है । इसलिए उसका प्रयोग विविध प्रकार के सृजनात्मक कार्यों में 
किया जाना चाहिए । लोकतन्त्र का आधारभूत सिद्धान्त यह है कि नागरिकों की सूजनात्मक शक्तियाँ 
और क्षमताएँ मुक्त हों जिससे वे सामूहिक अनुभवों में भागीदार वन सके । विभिन्न अल्पसंख्यक समूह 
तब तक सम्पूर्ण देश के कल्याण का परिवर्धन करने वाले अनुभवों में भागीदार नहीं बन सकते जब 
तक वे विरोधी तत्वों के रूप में प्रथक बने रहते हैं। भक्ति के वस्तुगत केर्द्ध की दृष्टि से उनके 
अनुभव खण्डित ही बने रहेंगे । यह आवश्यक है कि नागरिकों के मनोवेगों को इस प्रकार संचालित 
किया जाय जिससे उनमें भारत माता के प्रति प्रेम की प्रमुख भावना जाग्रत हो सके । इससे हमारे 
उद्देश्यों का पुनरनिर्माण होगा और मूल्यों की नवीन व्याख्या होगी। किन्तु इससे नागरिकों पर भारी 
उत्तरदायित्व आ जाता है।”! भारत में लोकतस्त्र तमी सफल हो सकता है जब उनमें आध्यात्मिक 
अआतृत्व की भावना विकसित हो । निम्त से निम्त ओर अर्किचत से अकिचन देशवासियों का भाइयों 
की भाँति आलिगन किया जाना चाहिए । लोकतन्त्र की सफलता के लिए सब नागरिकों के बुद्धिमत्ता- 
पूर्ण सहयोग की आवश्यकता होती है; किसी एक व्यक्ति के भी योगदान की उपेक्षा नहीं की जा 
सकती | व्यापक अर्थ में लोकतन्त्र का उद्देश्य है कि हीन से हीन और तुच्छ से तुच्छ नागरिकों के 
मैतिक व्यक्तित्व और राजनीतिक आकार का परिवर्धन किया जाय | सांस्कृतिक मुक्ति के इस कार्य 
की सफलता के लिए यह आवश्यक है कि देश के जो वर्ग अब तक पददलित रहे हैं उतकी सृजना- 
<मक शक्तियों के प्रस्फुटन के लिए मिलकर प्रयत्न किया जाय । 
6. एकीकरण के लिए धर्म का महत्व 
' धर्स सामाजिक एकीकरण और नियन्त्रण का एक सबसे महत्वपूर्ण साधन 8 हैँ। अन्य के 
व्यक्तित्व के लिए धर्म का गम्भीर संवेगात्मक महत्व है | धर्म ने उच्चतर प्राणियों और शक्तियों के 
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को कम करना सम्भव हो सकता है। (2) लोकतस्त्र में किसी एक सर्वोच्च समूह के प्रति भक्ति के स्थान पर 
सहयोगी समुह-श्रातृत्व की भावता का विकास किया जा सकता है । (3) लोकतन्त् प्रचार की शक्ति को निय- 
स्त्रित करता है । पु * 
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साथ एकात्मता स्थापित करने का मांगें प्रदान किया है, और इससे मनुष्य मृत्यु के भयंकर मानसिक 
भय से मुक्ति पा सकता है। धर्म मृत्यु को अमरत्व का द्वार मानता है, और इस प्रकार वह मृत्यु 
की बौद्धिक व्याख्या प्रस्तुत करता है। धर्म के संघटववादी बन्धनों के छिन्न-भिन्न होने से भयंकर 
संवेगात्मक असस्तुलन उत्पन्न हुआ है | पहले मनुष्य को ईश्वर में विश्वास.था, इसलिए उसे अवश्य- 
म्मावी मृत्यु की चिल्ता से कुछ शाच्ति मिल जाती थी और वह भयंकर मानसिक यातना से बच 
जाता था। किन्तु अब मृत्यु एक स्थायी भय का कारण बन गयी है । अब मनुष्य के लिए उस सम- 
ग्रता की भावना का अनुभव करना असम्भव है जो एक आध्यात्मिक समाज में साझेदारी की भावत्ता 
से उत्पन्न होती थी। 


हम कुछ नवीन प्रतीकों और नवीन मूल्यों की स्थापना करके समग्रता की भावता का अनु- 
भव करने का प्रयत्न कर रहे हैं। समाजवाद एक ऐसा ही प्रतीक है, क्योंकि वह समृद्धि, आथिक 
समावता और प्रचुरता का प्रतीक है जिसके आगमन से दरिद्रता से उत्पन्न विष्म और विक्षोम समाप्त 
हो जायेंगे । राष्ट्रवाद इसी प्रकार का एक अन्य प्रतीक है। राष्ट्रवाद उस सीमा तक तो प्रशंसनीय 
है जहाँ तक वह स्थानीयता, जातिवाद, प्रान्तीयता और साम्प्रदायिकता से ऊपर उठने में हमारी 
सहायता करता है। किस्तु हमें यह ध्याव रखता है कि राष्ट्रवाद विकृत होकर अहंकार-मुलक फासी- 
वाद और आक्रामक साम्राज्यवाद का रूप न धारण कर ले। इसका अभिप्राय यह है कि राष्ट्रवाद 
का मावववाद से सम्बन्ध न टूटने पाये । आधुनिक जगत ने निष्ठा और गम्भीरता के साथ ईश्वर 
की पूजा करना छोड़ दिया है। इसलिए यह आवश्यक है कि मनुष्य को प्रतिष्ठा और पवित्रता के 
उच्च आसन पर बिठलाया जाय, अन्यथा इस बात का डर है कि मनुष्य ईश्वर के स्थान पर सम्पत्ति 
तथा अहं की पूजा करने लगेगा। मानववाद राष्ट्रवाद को विकृृत होने तथा राष्ट्रीय अहंबाद का 


रूप धारण करने से रोक सकता है। इस प्रकार श्रेष्ठ राष्ट्र अथवा समूह की पूजा करने की प्रवृत्ति 
से बचता सम्मव हो सकता है । 


_. किन्तु मानववाद की विजय के लिए मनुष्य की नैतिक तथा मनोवैज्ञानिक पुनरंचना करनी 
पड़ेगी । हमें मनुष्य की अन्तनिहित शक्तियों, मुल-प्रवृत्तियों, मनोवेगों और संवेगों को ही मली भाँति 
नहीं समझना है वल्कि सम्पूर्ण मानव व्यक्तित्व को उच्च पद पर प्रतिष्ठित करना होगा । इसका अर्थ 
है कि शान्ति, एकता, परोपकार और अआतृत्व के मूल्यों को आत्मसात करके मनुष्य के व्यक्तित्व का 
पुत्ः तिर्माण और संगठन किया जाय । मनुष्य का संवेगात्मक एकीकरण तब तक सम्पन्न नहीं किया 
जा सकता जब तक उसकी सम्पूर्ण प्रकृति को गत्यात्मक पुतरंचना की दिशा में उन्मुख न कर दिया 
जाय | राष्ट्रवाद अच्छा है, समाजवादी ढंग के समाज का आदर्श सराहनीय है और सामाजिक 
समानता की धारणा श्रेष्ठ है। किन्तु इस मुल्यों को समुचित रूप से ओर स्थायी आधार पर तब 
तके साक्षात्क्वत नहीं क्रिया जा सकता जब तक धामिक एकता के मूल्यों को हृदयंगम न कर लिया 
जाय। धर्म मूल्यों के तत्वज्ञान को साक्षात्कृत करता है। उसका आग्रह है कि हमें आत्म-प्रसार की 
दृष्टि से अनुशासन को अंगीकार करना चाहिए। मैं पुरोहितवाद के पुनरुत्थान का समर्थक नहीं हूँ। 
किन्तु मैं आध्यात्मिक मूल्यों का पुनरुद्धार करना चाहता हूँ । उन्हों के द्वारा हमारे बीच विचारों 
ओर आदर्शों की एकता स्थापित हो सकती है । इस बात की आवश्यकता है कि हम कुछ ऐसे आधार- 
भूत मूल्यों के सम्बन्ध में एकमत हों जिनके आधार पर हम संकट और तनाव के समय में लोगों का 
पश्रश्नदशन कर सके। मानव व्यक्ति की जहाँ और स्वायत्तता में आस्था लोकतस्त्र का सबसे बड़ा 
सहारा हैं। वह हर प्रकार के समग्रवादी (अधिनायकवादी) संकटों का सामना करने का एकमात्र 
शत्त्र है। हमें कुछ महत्वपुर्ण मूल्यों के आधार पर ऐसे क्षेत्रों की खोज करनी चाहिए जिनमें 
सर्व॑सम्मति प्राप्त की जा सके और फिर उन क्षेत्रों को प्रतीकों के रूप में प्रस्तुत करने का 
प्रयत्त करता चाहिए। भव तक धर्म ऐसा क्षेत्र था जिसके आधार पर मतैक्य स्थापित किया जा 
सकता था | किन्तु वहुधा लोगों ते पथगत साम्प्रदायिकता का अपने स्वार्थों के लिए अनुचित प्रयोग 
किया है। मैं परम्परावाद और धर्मंशास्त्रों की पवित्रता का समर्थक नहीं हूँ । मैं श्रद्धा और जीवन 
की गरिमा के सम्बन्ध में घामिक भावता का पुनरुत्यान करना चाहता हूँ । धर्म मानव जीवन की 
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पवित्रता, श्रेष्ठाा और अर्हा पर बल देता है। हमें सामाजिक, आर्थिक तथा राजनीतिक एकीकरण 
के लिए भी कुछ धामिक मूल्यों की आवश्यकता है । भव तक धर्म ने सामाजिक एकता के क्षेत्र में 
प्रचण्ड शक्ति का काम किया है |! यह सत्य है कि सामाजिक विज्ञान अपने विश्लेषण और शोध के 
हारा संवेगात्मक एकीकरण के लिए कुछ निर्देश देते हैं । किन्तु आधुनिक सामाजिक विज्ञानों ने मनुष्य 
के संवेगात्मक एकीकरण की जो कार्यप्रणालियाँ और पद्धतियाँ प्रस्तुत की हैं उतको अधिक प्रभाव- 
कारी बनाने के लिए नैतिक और धामिक मूल्यों की आवश्यकता है। किसी प्रकार के नैतिक और 
धामिक व्यक्तित्ववाद के द्वारा ही गत्यात्मक रूपान्तर और समन्वयात्मक एकीकरण सम्भव हो 
सकता है ।”* 


(न कीज लकी 2 5 लग कट अमल 
गार्डीनर, 7ह 778 जवधहं। थी औ0॥ (च्यूयाक 953)). न अल शि 
| आधुनिक अमान विद्वानों ने मानव व्यक्तित्व के सन्‍्तुलित संघटन के हल 28 80088 
हि] हा का रे खरए। कन न यह भी 

उनका, जहाँ तक वे हमारा काम दे सकें, प्रयोग करता इाहिए हूँ 
का पा है कि >म कमी को पूरा करने के लिए मनुष्य की आध्यात्मिक प्रकृति पर वल देना 


पड़े । 


० ० 
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]. सत्यनिष्ठा की धारणा 


अन्य सभी सामाजिक कार्यों की भाँति लोक प्रशासन के लिए भी आवश्यक है कि वह कुछ 

प्रमुख नैतिक सिद्धान्तों पर आधारित हो ।! जैसे न्याय, समानता, निष्पक्षता आदि मूल्यों को साक्षा- 
त्कृत करना होता है। यदि प्रशासन का उद्देश्य केवल शान्ति और व्यवस्था, कार्य-कुशलता, अधिका- 
धिक उत्पादन, शक्ति में व्यापक साझेदारी, कम से कम व्यय और अधिक से अधिक लाभ प्राप्त 
करने तक ही सीमित मात लिया जाय तो लोक प्रशासत की अपेक्षाकृत स्थायी व्यवस्था का निर्माण 
करना असम्भव होगा । ये औपचारिक उद्देश्य” अत्यन्त आवश्यक हैं, किन्तु इनके साथ अधिक तात्विक 
उद्देश्य भी संयुक्त होते चाहिए, जैसे सावेजनिक कल्याण की प्राप्ति, सामाजिक सामंजस्य, मनुष्य के 
नैतिक चरित्र का विकास तथा सामान्य प्रगति और उन्नति को साक्षात्कृत करना । लोक सेवा के क्षेत्र 
में सत्यनिष्ठा का व्यापक अर्थ है ।* हमें उसे चैतिक तथा संस्थागत दोनों ही अर्थों में समझना है । 
लोक प्रशासन का कार्य-क्षेत्र सामाजिक होता है ।। इसलिए ऐसा कोई काम “राज्य की आवश्यकता' 
के ताम पर कभी भी उचित नहीं ठहराया जा सकता जिससे मनुष्य की मनुष्यता का अपकर्ष 
होता हो । अत्यधिक संकट की परिस्थितियाँ अवश्य इसका अपवाद मानी जा सकती हैं । यदि राज्य 
के अस्तित्व के लिए ही खतरा हो तो ऐसे आचरण को उचित माता जा सकता है जिसका मान- 
वीय आचारनीति के आधार पर समर्थन नहीं किया जा सकता। अतः सामाजिक तथा राजनीतिक 
क्षेत्र में भी उन चैतिक गुणों की आवश्यकता होती है जो मनुष्य की पूर्णता के लिए आवश्यक 

होते हैं । 

लगभग एक हजार वर्ष की विभिन्न प्रकार की पराधीनता तथा निराशाओं के बाद भारत 

स्वतन्त्र हुआ है। लोकतन्त्र तथा समाजवाद के आदर्शों का जनता के लिए तब तक कोई अर्थ नहीं 

हो सकता जब तक कि सामाजिक तथा राजनीतिक नेता जनता की अपनी अधिकतम योग्यता के 

अनुसार सेवा नहीं करते । यह आवश्यक है कि भारत की लोक प्रश्ञासन व्यवस्था देश की नैतिक 





बेन ए, बार, लेज, 'पाताट8ड ब्यते 8कमांगंड/बाएट 08कटपमता, 22000 #कराफेओदाागा 
0 ८ए८०, जिल्‍द 3, 943, पृ, 0-23, बर्नेस्ट फ्रॉयड, 4क्ाप्रपर#दए४ 005 008# रिशउणफ5 दा।ं 
270/०(9 (शिकागो विश्वविद्यालय प्रेत, 928); बरस्तु, 2०65, 300|: जा, 

2. एम. पी. फोलेट, ॥7)ग्रद्माएं८ 4कांगरंड79708 ; लूचर गुलिक तथा एल, उचविक्‌ 74४५5 ०॥ 6 8४ 
रतंतादर ता 4दंगाब्राउाबांगा (937), 768०7 ता 72006ए४१ 5. (070॥7//08 2॥ (बगरांगईस्‍द 06 
रीकावहशाला, 

3. किलिप मोनीपेनी, (8 (056 ० जिधांट5$ 358 8 (८८४६ ० (009//0०9 [75723॥07८ 
(0ण्रावंपट, 2 अक्ायप्राबाांता औट्णंटप्/ (953), पृ, 84-87 । है 3 अर 

4. फ़िदज एम, मार्क्स, “8 0गागंडशशीएट सशिठ गाते पी6 रिप्ोद ती28छ), 4गक्ांत्तगा स्‍0!/दवां 
बीधाशाटर पिव्णटपए, 949, जिल्द 43, पृ. 936-45 | डगमलच, 809-८०ग्रागां(६९९ र्िट00-, ा८4/ 
सीक्ावंशद 7 00एधपशह7, (, 8, 5लाबट, 70699 6 3:8-घकाकरां।।६९ ० 8१९ (0शाशगां।/2८ 
री 7.06 बाव॑ 29॥6 ॥/थ/०7८). 
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तथा आध्यात्मिक परम्पराओं पर आधारित हो ।* नैतिक गुणों तथा मूल्यों का पुनरुत्यान करना 
अपर रिहाये है । हर लोक सेवक को नैतिक मुल्यों के महत्व को हृदयंगम करना चाहिए और अपने 
कतंव्यों का पालन करते समय उनके प्रति निष्ठावान रहना चाहिए । 


लोक सेवाओं के नैतिक आधार पर बल दिया जाना चाहिए । ईमानदारी, निष्पक्षता, परि- 
स्थितियों को निलिप्त भाव से आंकने की क्षमता, प्रभावकारी निर्णय करने की योग्यता और न्याय 
की मावना आदि गुण अत्यन्त आवश्यक हैं । ब्रिटेन के लोक प्रशासन का तात्विक सिद्धान्त यह है 
कि अधिकारियों को ईमानदार ही नहीं होना चाहिए, वल्कि यह भी आवश्यक है कि वे बईमानी के 
सन्देह से भी परे हों । दूसरे शब्दों में वाह्य आचरण ऐसा होना चाहिए जिसका ईमानदारी तथा 
सदाचार के नियमों के साथ पूर्ण सामंजस्य हो । आज हमें प्रशासकीय क्षेत्र में एक विचित्र बात 
देखने को मिलती है। प्रशासकीय अधिकारियों अथवा लोक सेवकों के रूप में लोगों का आचरण 
बहुत ही कुटिल होता है। नैतिक नागरिकों के रूप में उनका आचरण जैसा होना चाहिए वैसा नहीं 
होता । आचरण का यह दुहरा मापदण्ड समाप्त होना चाहिए ।" आधारभूत उद्देश्य सद्‌ जीवन है । 
सद्‌ जीवन के लिए समाज अत्यधिक आवश्यक है, और लोक प्रशासन समाज को वुद्धिसंगत बनाने 
के लिए महत्वपूर्ण साधन प्रदान करता है ।' अतः किसी प्रशासकीय व्यवस्था की यही आधारभूत 
आचारनीति हो सकती है कि वह जीवन को सार्थक बनाने वाले आदर्शो के अधिकाधिक निकट हो । 
यदि नैतिकता के दुहरे मापदण्ड को स्वीकार किया गया तो सामाजिक तथा राजनीतिक जीवन का 
पतन अवश्यम्मावी है । हमें सामाजिक तथा राजनीतिक जीवन में भी ईमानदारी, न्याय, सम्यकता 
आदि उन्हीं आदर्शों को अपनाना पड़ेगा जिन्हें हम पारिवारिक जीवन में तथा व्यक्तियों के रूप में 
साक्षात्कृत करना चाहते हैं। यदि हम परिवार में सम्यकता तथा शिष्टता चाहते हैं तो हमें सामा- 
जिक क्षेत्र में भी इन्हीं गुणों को व्यावहारिक रूप देता होगा । जिन गुणों की हम एक सत्पुरुष से 
आशा करते हैं उनको हमें सावभौम और सर्वेव्यापी बनाना है जिससे वे कल्याणकारी लोक प्रशासन 
का आधार बनाये जा सकें ।* 

कौटिल्य एक ऐसे प्राचीनतम राजनीतिक वैज्ञानिक थे जिन्होंने प्रशासकीय आचारनीति के 
इस आदर को महत्व दिया ।” उनका नीतिवाक्य था कि लोकसेवक का जीवन शौचयुक्त होता 
चाहिए, और उसे ऐसे सभी प्रलोसनों से बचना चाहिए जो अशौच की ओर प्रवत्त करते हों । 
कौटिल्य ने लिखा है कि विभिन्न सेवाओं के लिए नियुक्तियाँ करते समय प्रत्याशियों के वैतिक चरित्र 
की ओर विद्येष ध्यान दिया जाना चाहिए। जो लोग धाभिक पक्षपात से मुक्त हों उन्हें स्धायिक 
पदों पर नियुक्त किया जाय (धर्मोषधाशुद्धान्‌ धर्मस्थीयकण्टकशोधनेषु स्थापयेतु) । जो लोग आशिक 
प्रलोभनों से परे हों उन्हें प्रशासकीय तथा राजस्व सम्बन्धी पदों पर नियुक्त किया जाय (अर्थोप- 
धाशुद्धान्‌ समाहतूं संनिधानूनिचयकर्मसु) । जो व्यक्ति धामिक, आथिक तथा ऐन्द्रिक आदि सभी 





5 देखिये नेहरू का सार्वजनिक भाषण, मदुराई, अक्टूबर 5, 96. 
6 एक अधिनियम पारित किया जाय जिसके द्वारो लोकसेवकों को निम्नांकित कार्य करने से रोका जाय--- 
(क) भेंठ आदि स्वीकार करना, 
(ख) महत्वपूर्ण वाणिज्यीय और आ्िक रहस्यों का उद्घाटन करना, 
(ग) निजी व्यावसायिक काम करना, और 
(घ) जो निजी व्यक्ति सरकारी काम में लगे हैं उनके यहाँ भविष्य में नौकरी पाने की इच्छा रखना। (पिफनर 
तथा पैस्थस, 2४907 4क।ए॥7 ८6०7, (१. 3573-74). 

7 एच, ए. साइमन और डब्लू.आर, डिवाइन, 'किपरायद्या ३९९075 7 27 23व0फ्रांगरंडा4ए८ अल 
ग्राटाए, 2060 4कवांड(/द।707 +7८०४४०७, शरद ]94]। वी. गार्डनर, परध्यादा रिशदा०ा5 गं 
05607 के ए. साइमन, डी. डब्लू. स्मिथवर्ग एवं वी. ए. टोम्पसन, 2000८ <बंगफंफदा ०: 
पृ, 3-29 ॥ 

8 चाल्स ई. मैरियम, 2४986 दावे ?ि7ए2/6 00एश7म7शा४ (येल यूनीवसिटी प्रेस, 945) तथा 57कादत 
72077८5; एलफ्रेड डी ग्रेजिया, 22906 दाप्व॑ 22८#४9/76 (न्यूयाक, अलफ्रेड ए, नौफ, 95]) | 5 


9. विश्वनाथ प्रसाद वर्मा, मगिवेद 70व्रींएद! ५॥०५2/४, 


490 आधुनिक भारतीय राजनीतिक चिन्तन 


प्रकार के प्रलोभनों से परे हों और जो निर्भीक हों उन्हें मन्त्रिपद पर नियुक्त ,किया जाय (सर्वो- 
पशुद्धानूमन्त्रिण: कुर्यात्‌) । | 
2. सत्यनिष्ठा का संवर्धन करने के उपाय 


जब मैं प्रशासन को मानववाद तथा नैतिकता के आद्शों पर आधारित करने की बात 
सोचता हूँ तो मुझे घर तथा वातावरण का महत्व प्रमुख जान पड़ता है। यह आशा निराधार हैँ कि 
एक ओर तो परिवार, प्राथमिक समूह, सामाजिक संघ, पाठशालाएँ, धर्मसंघ आदि सामाजिक 
जीवन की इकाइयाँ अपना नीरस और उदासीन जीवन चलाती रहें, और दूसरी ओर लीक प्रशासक 
चारिन्रिक पूर्णता के आदशे वनकर कार्य करें। समस्या को समग्र रूप में हल करने का प्रयत्न 
करना है ।?” मनुष्य पर वातावरण का मनोवैज्ञानिक प्रभाव सचमुच बहुत गहरा पड़ता है ।” यह 
अधिकांशत: उन शक्तियों की उपज होता है जिनके बीच उसे अपना जीवन विताना पड़ता है । वह 
चेतन और अचेतन रूप से उन सामाजिक, आ्थिक तथा राजनीतिक शक्तियों का मूर्त रूप होता हैं 
जिनके सन्दर्स में उसका जीवन व्यतीत होता है। समस्या का समाधान तव तक असम्भव है जब 
तक कि हम जीवन के विभिन्न क्षेत्रों को एक दूसरे से पृथक मानकर विचार करते रहेंगे । में सोचता 
हूँ कि यह अतिश्षयोक्ति नहीं है कि भावी प्रशासकों को पालने से ही प्रशिक्षित करना होगा। फ्रॉयड- 
वादियों ने हमें सिखाया है कि मनुष्य पर उसके प्रारम्भिक जीवन की स्मृतियों और भावना ग्रन्थियों 
का गहरा और वाधघ्यकारी प्रमाव पड़ता है। अतः हमें लोक प्रशासन की समस्या को मातव के 
सामाजिक तथा मानसिक पुर्नानर्माण को व्यापक समस्या के सन्दर्भ में समझने का प्रयत्न करता होगा।* 
कोरे उपदेशों का कोई परिणाम नहीं हो सकता । यह आश्या करना उपहासास्पद है कि 

मनुष्य को संगीन का भय दिखाकर नैतिक बनाया जा सकता है। हमें लोक प्रशासन की सफलता के 
लिए ऐसी परिस्थितियों का निर्माण करना पड़ेगा जिममें भ्रष्टाचार का प्रलोभत ही न उत्पन्न हो ।** 
लोक सेवा को समाज में सम्मानपूर्ण स्थान देना पड़ेगा । इस देश में लोक सेवाओं का ब्रिटिश 
साम्राज्यवाद के साथ दीधघ काल तक सम्बन्ध रहा है, इसलिए लोक मानस में उनके प्रति कुछ अंशों 
में घृणा का भाव उत्पन्न होगया है । पुलिस के प्रति लोगों के मन में जो सामान्य घृणा देखने को 
मिलती है उससे उक्त कथत की पुष्टि होती है। उच्च असैनिक सेवाओं ने ब्रिटिश साम्राज्यवाद के 
पिछलगुए के रूप में जो कुक्वत्य किये हैं उन पर में पर्दा नहीं डालना चाहता । यह भी सत्य है कि 
जनता की घृणा के कारण और अपनी स्थिति को सुरक्षित बताये रखने के उद्देश्य से लोक सेवकों मे 
मिथ्या ठाटवाट और भूठी शान तथा अकड़ का जीवन अपना लिया है । किन्तु अब समय वदल चुका 
है। जिम्मेदार तथा विश्वस्त सार्वजनिक नेताओं ते खुले तौर पर इस बात को प्रमाणित किया है 
कि लोक सेवाओं ने अंग्रेजों के जाने के बाद कठिन परिस्थितियों में देश की सुयोग्यता के साथ सरा- 
हनीय सेवा को है। 947 के उत्तराद्ध के तथा 948 के प्रारम्भिक महीनों के संकटपुर्ण दिलों में 
कानून तथा व्यवस्था बनाये रखने में, देशी रियासतों को भारतीय संघ में बिलीन करने के काम में 
तथा दो पंचवर्षीय योजनाओं के लक्ष्यों की पूर्ति में सेवाओं ने बहुत अच्छा काम किया है । इसलिए 
जात ता व लिए बुद्धिमानी की वात यह होगी कि वह अपना पुराना सोचने का तरीका छोड़ दे और 
सेवाओं के सम्बन्ध में अच्छी धारणा वना ले। जनता का सम्मान मिलने से लोक सेवकों के वैय- 





0 जान एम, पिफनर तथा आर. वास प्रेस्स्स, 7४0॥6 4दांक्रंए/2०४ (स्यूयार्क, द रोनेह्ड प्रेस, 955), 
तृतीय हल स जा । _लेखका का कथन है, “लोक प्रशासन को उस वृहत्‌ सामाजिक जीवन का एक अंग 
मानना चाहिए जिसम्रे राजनीति, आचारनीति तथा प्रभाव के लिए संघर्ष सदेव विद्यमान रहते हैं ।” 

]] लेंस्‍्टर एफ. वार्ड, 29४८ #बदणऱ का. टागाटवाका:, हेरिक, व्ट्रागक्ट्राबव: /0फादवेदतार रण 
गाव 240०४ (4924), एच. डी. लासबैल, 70687 दावे 2205०74/79, चारल्स ई. मेरियम 
ख7ध/दवां 2002५ चाइल्‍ड्स, 29) 0086० #0फावेदांगाड  मक्रादा 6॥6एं०6" (924) । 

]2. जार्ज ग्राहम, टिवं/टवाशा (7 2006 उशणंध८ (मिकागों, 94); पॉल डइगलस, ककांद के 00एह- 
गधा (हाखंर्ड यूनिवर्सिटी प्रेस, 952); वेन ए. बार, लेज, 2४४८5 [7 2069 266०5 (प्रेंटिस 
हाल, 952) । 

]3. देखिये इन्टरनेशनल सिटी मेनेजत्त द्वारा बंगीकृत जाचार संहिता ([924, संशोधित 952) । 


भारतीय लोक प्रशासन में सत्यनिष्ठा 49] 


क्तिक चरित्र में स्थिरता आती है तथा उनमें सत्यनिष्ठा की वृद्धि होती है। जिन लोगों को जनता 
का सम्मान प्राप्त होता है उनके मन में जनता की प्रत्याशाओं के अनुकूल आचरण करने की इच्छा 
उत्पन्न होती है । मैं चाहूँगा कि सरकार के जो राजनीतिक अंग हैं उन्हें मी लोक सेवकों में विश्वास 
तथा आस्था रखनी चाहिए। विश्वास से एकता और निष्ठा का वातावरण उत्पन्न होता है, तथा 
कुशल सेवा के लिए मनोवैज्ञानिक आधार तैयार होता है । मैंने लोक सेवाओं के लिए सामाजिक 
सहानुभूति तथा विश्वास के जिस सिद्धान्त की सिफारिश की है उसकी शिक्षा सेवाओं के सम्बन्ध में 
और भी अधिक आवश्यकता है । जनता का कर्तव्य है कि विद्वानों का आदर करे। विद्धत्ता प्राप्त 
करने के लिए वर्षो की तपस्या की आवश्यकता होती है। नवयुवक अपने को विद्धत्ता की वेदी पर 
तभी अपित कर सकते हैं, जबकि वे अपने मन में अनुमव करें कि शिक्षा का जीवन गरिमा, प्रतिष्ठा 
और सम्मान का जीवन है। 

लोक प्रशासन में सत्यनिष्ठा की स्थापन्ता करने के लिए! व्यावसायिक आचारनीति का 
निर्माण करना आवश्यक है ।* स्वाभिमानी व्यक्ति के लिए तनिक-सी लोकनिन्दा भी कटु भत्सना 
समझी जानी चाहिए । सेवाओं की आन्तरिक स्थिति में सुधार की आवश्यकता है जिससे उनमें भी 
व्यावसायिक आचारनीति का विकास हो सके | व्यावसायिक आचारनीति महान भियन्त्रण का काम 
करती है | संवेददशील नागरिक के चरित्र पर आचारतीतिक मापदण्डों का गहरा प्रभाव पड़ता 
है। अतः यदि सेवाओं में वास्तविक व्यावसायिक आचारनीति की भावना का विकास होता है तो 
उनसे सम्बन्धित सभी व्यक्तियों में प्रशासकीय व्यवस्था की प्रमुख मान्यताओं और मूल्यों के प्रति 
वेयक्तिक मक्ति की भावना अवश्य उत्पन्न होगी । 

लोक प्रशासन में सत्यनिष्ठा के विकास के लिए यह भी आवश्यक है कि वेतन, पारिश्रमिक 
आदि में सुधार किया जाय । इस बात की उच्च स्वर में घोषणा करने की आवश्यकता नहीं है कि 
सेवाओं में नियुक्ति तथा पदवृद्धि योग्यता और कार्यकुशलता की कसौटी के आधार पर की जानी 
चाहिए | लोकतन्त्र तभी सुरक्षित रह सकता है जबकि सेवाएँ ईमानदार हों, बेईमानी के तनिक भी 
सन्देह से परे हों और थे निष्ठापूर्वेक अपने कतंव्यों का पालन करें। इसके लिए दो चीजें आवश्यक 
हैं। प्रथम, सेवाओं का संगठन ऐसा हो कि उनमें समुचित वेतन और भत्ते की व्यवस्था हो, पेंशन 
और छुट्टी का समुचित प्राविधान हो तथा भविष्य निधि का समुचित प्रवन्ध । स्पष्ट है कि इस 
आशिक पहलू पर जनता की समग्र आशिक स्थिति को ध्यान में रखकर ही विचार किया जा सकता 
है । यहाँ मैं न तो किसी काल्पनिक आदर्शवाद का प्रतिपादन कर रहा हूँ और न आशिक ध्रुवीकरण 
को अधिक तीज्न करने के ही पक्ष में हैँ । कभी-कभी कहा जाता है कि राष्ट्रीय आय तथा प्रति 
व्यक्ति की आय की तुलना में असनिक सेवाओं के वेतन तथा सुविधाएँ समुचित ही नही हैं बल्कि 
विशेषाधिकारपूर्ण हैं। यह कथन उच्च प्रशासकीय सेवाओं के सम्बन्ध में सत्य हो सकता है, किन्तु 
निम्न स्तरों पर अधिक सहानुभूतिपूर्ण दृष्टिकोण की आवश्यकता है| दूसरे, भर्ती तथा पदवृद्धि के 
नियमों के लागू करने में पूर्ण वस्तुगतता, निष्पक्षता तथा न्याय से काम लिया जाना चाहिए। 

यदि हम चाहते हैं कि सेवाओं में व्यापक अर्थ में सत्यनिष्ठा पायी जाय तो यह भी आवश्यक 
है कि सेवाओं की सम्पूर्ण व्यवस्था वस्तुगतता, कार्यकुशलता, निष्पक्षता और न्याय की भावना से 





गुफल १९5०णाञ्जीस्‍ए हैतंगांडशाथराएट 0ग्रिलंगे$ न्‍0 4 स्‍0९00 लय: 


डेविड लेवीटन, पिटी, सं 
पी हदंधा८० (परढ्ांध[> (कोलम्विया यूनिवर्धिटी, संयुक्त राज्य अमेरिका), दिप्तम्वर 


8०लंलए', 0 7/दर्दा 
94]. कक 

5 कुछ विद्वानों का सुझाव है कि काम के स्तर का सामाजिक मूल्य का ल्लोत मानना चाहिए। 

6 पॉल एपिलबी, 24047 दार्व /कायरडीदा/शा गा? उ)क्लाएधाटा6 ("००४7 (जुईसियाना स्टेट 
यूनिवर्सिटी, [952) पृ. !78 । लेखक का कथन है, “लोक परश्ासन का एक महत्वपूर्ण पहलू यह हैं: पहल 
लोकसेवकों के वैयक्तिक नैतिक मूल्यों का परस्पर मिश्रण होता है-- बौर वेयक्तिक दध्टि से ये पूल्य 
ही जटिल होते हैं। फिर इस अन्त्मिश्रण से उत्पन्न मूल्यों का अधिकृत संस्थागत मूल्यों ह तय तालमेत्न होता 

। इस संगठित अस्तर्मिश्रण तथा तालमेल के लिए अनुशासन की आवश्यकता होती है, बौर अनुशासन में 


केन्द्रीय तत्व भक्ति (वफादारी) है।” 


492 आधुनिक भारतीय राजनीतिक चिन्तन 


ओतप्रोत हो ।” प्रान्तीयता, जातिवाद और पक्षपात के विनाशकारी तत्व हमारी सेवाओं की सम्पूर्ण 
व्यवस्था को जजरित कर रहे हैं और उसकी तटस्थता, साव॑जनिक भावना तथा समानता के आदशों 
को नष्ट कर रहे हैं। ये जघन्य प्रवृत्तियाँ सामाजिक बून्यवाद और नैतिक विघटन की भावनाओं 
को उत्पन्न कर रही हैं। वे जिम्मेदारी के पदों पर कार्य करने वालों को प्रभावकारी ढंग से कार्य 
करने से रोकती हैं। प्रान्तीमता और जाति के आधार पर अयोग्य तथा भ्रष्ट अधिकारियीं को कायम 
रखा जाता है और यहाँ तक कि उतकी पदवृद्धि भी कर दी जाती है । यह प्रवृत्ति अधिकारियों के 
मनोबल के लिए बहुत ही घातक है | इससे अधिकारियों की सत्य की विजय में आस्था क्षीण होने 
लगती है और वे निराशा के शिकार बन जाते हैं। इसलिए आवश्यक है कि भर्ती, प्रशिक्षण और 
पदवृद्धि के नियम न्याय और साम्य के उच्चतम आदर्शों पर आधारित हों । जब कभी सत्यनिष्ठा के 
सिद्धान्त का घूस, भ्रष्टाचार अथवा अनैतिक आथिक लाभ के कारण उल्लंघन किया जाता है तो 
वह एक पृथक उदाहरण बन कर नहीं रह जाता, वल्कि उसका व्यापक दुष्प्रभाव पड़ता है और 
अध्टाचार रूपी पिश्ाच्र हर क्षेत्र में अपना सिर उठाने लगता है । उत्तरदायी शासन में सेवाएँ लोक- 
तन्त्र का मुख्य आधार-स्तम्भ होती हैं। राजनीतिक कार्यपालिका का भाग्य लोकमत के अनुसार 
बनता विगड़ता रहता है । इसके विपरीत सेवाएँ स्थायी होती हैं, इसलिए सावंजनिक कर्तव्य के प्रति 
उनकी भक्ति को डिगाने का प्रयत्त करता निक्ृष्ट कोटि का देशद्रोह है ।* 

किन्तु में सतयुग की बात नहीं कर रहा हूँ । मेरे कहने का अर्थ यह नहीं है कि हमें राम 
राज्य अथवा ईश्वरीय राज्य के आग्रमन की प्रतीक्षा में बैठा रहना चाहिए । मैं स्वीकार करता हूँ, 
कि मानव-जाति को कानून के बल पर नैतिक नहीं बनाया जा सकता । सच्ची नैतिकता मनुष्य के 
संकल्पों के शुद्धीकरण पर निर्भर होतो है। यह सत्य है कि नैतिकता चरित्र के निर्माण पर तथा 
पूर्ण व्यक्तित्व के उत्थान पर निभेर हुआ करती है। वह उपदेशों के द्वारा नहीं सिखायी जा सकती, 
और न उसे संगीनों के बल पर थोपा जा सकता है। सच्ची नैतिकता स्वतःस्फूर्त होती है, और साव- 
जनिक कल्याण की भाववा तथा आत्मा की शुद्धता पर आधारित हुआ करती है। किव्तु कुछ ऐसे 
काम भी होते हैं जिनको सामाजिक कल्याण की दृष्टि से करने की अनुज्ञा नहीं दी जा सकती, चाहे 
कर्ता के संकल्पों का रूपान्तर हुआ हो और चाहे न हुआ हो । इसलिए किसी भी अधिकारी को 
भ्रष्ट होने की इजाजत नहीं दी सकती, चाहे उसका नैतिक पुनरुत्थान हुआ हो और चाहे न हुआ 
हो । अन्त में कानून को अपना क़ाम करना ही पड़ेगा | यदि कोई अधिकारी भ्रष्ट है, यदि वह उन 
आदर्शों का पालन नहीं करता जितकी एक लोकसेवक के रूप में उससे आशा की जाती है और यदि 
वह घूस लेता है तो न्याय की लौह व्यवस्था को बिना पक्षपात और रियायत के अपना काम करता 
पड़ेगा । हम उस समय की प्रतीक्षा नहीं कर सकते जब अधिकारी नैतिक विकास की धीमी प्रक्रिया 
के द्वारा ईमानदारी के गुणों को सीख लेगा। सामाजिक जीवन की आवश्यकताएँ बड़ी प्रवल होती 
हैं; उनकी अवहेलना नहीं की जा सकती । इसलिए यदि कोई अधिकारी सत्यनिष्ठा की कसौटी से 
तनिक भी विचलित होता हैं तो उसे एक बड़ी बुराई मानकर उसको दण्डित किया जाना चाहिए । 

हमारा समाज वहु समुदायी समाज है । भारतीय राज्य ने कल्याण को साक्षात्कृत करने का 





]7 देखिये, अमेरिका में द्वितीय विश्व युद्ध के अन्त में तैयार किया गया, “८ एढतलाबो फफ्ो०एट्टीड 
(776९0 ०0 86८7ए०९. 

8 ए. डी. गोरवाला अपनी खिकुश। गा 4८ 4बकांड्र#46०॥ (योजना आयोग, 953) में पृ. 7-8 
पर लिखते हैं, “बंगाल प्रशासक्रीय समिति का सुझाव था कि दण्डविधान में एक ऐसा प्राविधान किया जाये 
कि यदि कोई लोकसेवक सयवा उसका आश्चित महमा घनी हो जाय तो वह निर्दोष है, यह सिद्ध करने का 
दायित्व उसी पर हो । किन्तु इसे कानून का रूप नहीं दिया गधा । शायद य्रह सोचा गया था कि निर्दोष 
साधनों ने भी सम्पत्ति की वृद्धि सम्भव है, इसलिए इस आाघार पर किसी व्यक्ति के ऊपर मुकदमा चलाता 
अन्याय होगा कि वह सहसा धनी होगया है । फिर भी यदि यह पता लगे कि कोई लोकसेवक अथवा उसका 
आश्रित सहया धनी हो गया है तो कुछ न कुछ कार्यवाही करना आवश्यक है ।” 

]9 लोकप्तेवकों को उस चीज से दचने का भी ब्रवत्त करना चाहिए जिसे जॉन ढोदी ने “व्यावसायिक मनोविकार! 
कहा है । ऐसा विकार दिन प्रतिदित एकसा फाम करते रहते से उत्तन्न ही जाता है । इस मनोविकार में विद्वेप 
पधिमान्यता (बनुवित तरजीह देना), भेदभाव तथा बअनुद्चित दल देना आदि सम्मिलित हैं ।”! 
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आदर्श अपनाया है । समाजवादी ढंग के समाज को लोकतान्त्रिक तरीके से साक्षात्क्ृत करना है । किन्तु 
राज्य के कार्यों में वृद्धि होने से यान्त्रिकता और औपचारिकता का प्रादर्भाव होता है, संस्थाओं का 
महत्व बढ़ता है” और वेयक्तिकता का हास होता है। इन चीजों को रोकने का एकमात्र उपाय यह 
है कि ऐच्छिक समुदाय सामाजिक क्षेत्र में सचमुच सृजनात्मक कार्य करने का अधिकाधिक प्रयत्न 
करें। सृजनात्मक पागरिकता की भावना की वृद्धि करने तथा लोक जीवन में सत्यनिष्ठा के परि- 
वद्धंत में भी ऐच्छिक समुदाय महत्वपूर्ण योग दे सकते हैं । 

एशिया तथा अफ्रीका के अनेक देशों में लोकतन्त्र पर जो भीपण आघात हुए हैं उन्होंने भारत 

के सामने एक चुनौती प्रस्तुत करदी है। ऐसे संकट के समय में संविधान की प्रस्तावना में उल्लि- 
खित मूल्यों और मौलिक अधिकारों को अंगीकार करना अत्यन्त आवश्यक है। भारत में लोकतन्त्र 
की असफलता के सम्बन्ध में जो बकवास की जाती है उसकी ओर हमें ध्यान नहीं देना चाहिए, 
क्योंकि गोष्ठियों एवं कॉफी घरों में और सड़कों पर जो विचारहीन वाकपट्ता प्रदर्शित की जाती है 
उससे हमारा मनोवल क्षीण होता है, और लोकततनन्‍्त्र के आधारों को हृढ़ करने का हमारा संकल्प 
दुवंल होता है। ऐसे समय में यही आवश्यक नहीं है कि प्रशासकीय ढाँचा सुयोग्य तथा बुद्धिसंगत 
हो और कुछ निश्चित लक्ष्यों की प्राप्ति के उद्देश्य को ध्यान में रखकर कार्य करे, बल्कि इस बात 
की भी जरूरत है कि वह संत्यनिष्ठा और व्यापक ईमानदारी की भावना से ओतप्रोत हो । यदि 
हमने किसी भी प्रकार की बुराई के साथ समझौता किया तो उससे राज्य की नींव दुर्वल होगी । 
अतः हमें भारत में लोकप्रशासन के नैतिक आधारों की हर कीमत पर रक्षा करनी है। मैं लोक- 
सेवाओं में सत्यनिष्ठा की वृद्धि के लिए निम्नलिखित पाँच सूत्री कार्यक्रम प्रस्तुत कर रहा हूँ : 

() परिवार, प्राथमिक समूहों तथा शिक्षा संस्थाओं का नैतिकीकरण । 

(2) सेवाओं के आशथिक ढांचे में सुधार, विशेषकर प्रशासकीय सोपान के निम्न स्तरों (तक- 
तीकी, कार्यकारी तथा लिपिक वर्गों से सम्बन्धित) पर । 

(3) सेवाओं में व्यावसायिक आचारनीति का विकास । 

(4) ऐच्छिक समुदाय नागरिकों तथा अधिकारियों में वैतिक व्यक्तित्व के विकास को 
प्रोत्साहन दें । 

(5) अन्त में राज्य की कानूनी तथा दण्डात्मक व्यवस्था को सक्तिय होना है | अच्छे जीवन 
की परिस्थितियों का विद्यमान होना इतना महत्वपूर्ण है कि उनकी उपेक्षा नहीं की 
जा सकती । इसलिए यदि उनके लिए खतरा उत्पन्न होता हो तो राज्य की दण्ड शक्ति 
को क्रियाशील होना है ।” 





20. देखिये मैक्स बेबर को (800ठ68 त ऊैफल्थाएटा32ए! #॥6/व[ईि 604 665266/वॉँ, 

2]. देखिए सीनेटर पॉल डगलस के सुझाव (2900 :क्कशए४ं5#६7772 /087270, जिल्द | हैः 4952, पृ. 8) : 
“यह निविवाद है कि हमें अपने समाज का हर स्तर पर नैतिक पुनरुत्यान करना है जमसे सुलभ भौतिक 
सम्पत्ति अथवा कुत्सित सफलता के कारण हमारी सत्यनिष्ठा के आधारमभुत प्रतिमान ध्वस्त न हो जायें । किन्तु 
कुछ ऐसे संस्थात्मक परिवर्तनों की भी आवश्यकता है जिनका सुझाव शासन में नैतिक प्रतिमान विषयक उप- 
समिति! ने, जिसका समापति होने का मुझे सम्मान प्राप्त था, दिये थे | ये परिवर्तन दुबंलों को विचलित करने 
वाले प्रलोभनों को कम करेंगे भौर जो भ्रमग्रस्त तथा अनिश्चित हैं उनका पद-प्रदर्शन करेंगे । उनमें मुख्य ये हैं : 
(]) आचारनीति की एक संहिता तैयार की जाय । यदि कोई लोकसेवक उप्षका उल्लंबन करे तो उसे उसके पद 

से हटा दिया जाय, और यदि कोई गेर सरकारी व्यक्ति उसका उल्लंघन करे तो ठेक्रे आदि अधिकारों और 
विशेषाधिकारों से वंचित कर दिया जाय । 

(2) राजनीतिक आन्दोलनों को दिये जाने वाले सम्पूर्ण चन्दों को सीमित करने तथा उनका प्रकाशन करते के 
लिए अधिक समुचित व्यवस्था का विकास करना ! साथ ही साथ ऐसा उप्राय करता चाहिए जिससे कि 
इम आन्दोलमों के खर्च का वटवारा अधिक लोकतान्त्रिक हो । रे कै 

(3) जिन संघीय तथा प्रशासकीय अधिकारियों की आब 0,000 डॉलर वापिक अथवा उसमे अधिक हो उन 
सबकी आय की प्रत्येक रकम तथा उसके स्रोत का उद्घाटन करना। हमें सरकारों अधिकारियों के गलत 
कामों का भण्डाफोड़ करने में बड़े उत्साह और तत्परता का परिचय देना चाहिए, और जो अधिकारी दोपी 
हों अथवा अत्यधिक असावधान हों उन्हें हृदाकर हट स्थान पर अन्य लोगों को तियुकत क्ष्या नाना 
जाहिए | किन्तु हम सावंजनिक हितों की तव तक समुचित रूप से रक्षा न कर सकेंगे जब्र तक द्वम अपने 
राजनीतिक तथा सामाजिक त्ाचरण को स्थायी रूप से सुधारने के उपायों पर विचार नहीं करते । 
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3, निष्कर्ष 
लॉक सेवा जीवन भर का काम है। सामान्यतः: लोग उसमें अपने जीवन के तृतीय दछ्यक-के 
प्रारम्भ में प्रविष्ट होते हैं और साठ वर्ष के होने से पहले उसे छोड़ देते हैं। इसका अर्थ हुआ कि 
वे अपने जीवन के तीस वर्ष उसमें विताते हैं। इससे अनिवार्य लिष्कर्ष यह निकलता है कि सेवाओं 
की समस्या को गम्भीर हृष्टि से देखना पड़ेगा | लोकसेवा के लिए गम्भीर हृष्टिकोण, नैतिक संवेद- 
नाओं के परिष्कार तथा उद्देश्य के प्रति समर्पण की भावना की आवश्यकता है) यह नहीं समभना 
चाहिए कि लोकसेवा अस्थायी आत्मतुष्टि का एक साधन है, वास्तव में वह आत्मविकास का सुन्दर 
अवसर है। मानव-जीवन का प्रादुर्भाव चाहे करोड़ों बर्ष पहले हुआ हो और चाहे वह कुछ करोड़ 
वर्ष तक और चलता रहे किन्तु एक विशिष्ट मानव का जीवन दुहराया नहीं जा सकता | एक दृष्टि 
से तीस वर्ष का काल मानव-जीवन का मूल सार होता है। इसलिए इस काल का श्रद्धा तथा भक्ति 
की भावना से प्रयोग किया जाना चाहिए। लोकसेवा के सम्बन्ध में हमें यह मानकर चलना चाहिए 
कि जीवन महान मूल्य और महत्व को वस्तु है। प्रत्येक दिन एक नया अबसर तथा नये जीवन का 
दिन है । वह हमें अपने अनुभव की वृद्धि करने का अवसर देता है। इसलिए सेवा एक पवित्र चीज 
है, वल्कि मैं तो यह कहूँगा कि वह प्रार्थनापूर्ण समपर्ण का अवसर है । सेवा का जीवन तुच्छ कार्यों 
के लिए नहीं होता । कभी-कभी यह कहा जा सकता है कि असैतिक सेवा में विज्ञापन और जय- 
जयकार की उतनी चमकदमक नहीं होती जितती कि भाग्यशाली राजनीतिज्ञों को उपलब्ध हो जाती 
है । किन्तु चमकदमक क्षणमंगुर होती है । राष्ट्र की सेवा के द्वारा अपने व्यक्तित्व के विकास में 
योग देता अत्यधिक महत्वपूर्ण पुरस्कार है । मुक त्याग व्यक्तित्व के गम्भीर रचतात्मक निर्माण का 
मार्ग है। इसलिए यदि लोक सेवक सेवा के काम को व्यक्तित्व के गम्भीर पुनर्तिर्माण की भावना 
से करें तो उनकी अधमने ढंग से काम करने की वह प्रवृत्ति जिससे प्रेरित होकर वे अनेक तुच्छ का्ये 
किया करते हैं, अपने आप तिरोहित हो जायगी । जब मैं प्रशासन में मानवीय गुणों के विकास की 
बात करता हैँ तो मेरा अभिष्नाय है कि सेवा के प्रति हमारा जो दृष्टिकोण है उसमें आमूल परि- 
वर्तेन होना चाहिए। सेवा को वैयक्तिक तुष्टि की भावना से नहीं देखना चाहिए, बल्कि उसे सामुदा- 
पिक कल्याण का साधन समझता चाहिए। निर्मल दृष्टि से देखते पर स्पष्ट हो जायगा कि अपने 
तथा दूसरों के कल्याण को परस्पर विरोधी मानना यथार्थता से बहुत दूर है। दूसरों को हानि पहुँचा- 
कर अपना कल्याण करना सम्भव नहीं है। अ्रष्टाचार एक महामारी है और वह भयंकर रूप से 
संक्रामक होती है। एक अ्रष्ट अधिकारी को यह आशा नहीं करनी चाहिए कि दूषित जगत में उसकी 
सन्तान के साथ न्याय का वर्ताव किया जायगा । अतः स्पष्ट है कि सत्यनिष्ठा की समस्या जीवन के 
प्रति समर्पण की भावत्ता के साथ सम्बद्ध है ।* 


22. विश्येष विवेचन के लिए द्वप्टव्य, विश्वनाय प्रसाद वर्मा, 7)05090ए 0० ?779)0० #ठजारांड0-७ ४००, 
(कलकत्ता, 972) 
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पंचायती राज के कुछ पहलू तथा सर्वोदिय 





प्रक-ञ्रखरकजपकताल-ज आम न, मकर 





. प्रस्तावना 

सर्वोदिय एक व्यापक सामाजिक, आथिक, राजनीतिक, नैतिक तथा आध्यात्मिक दर्शन है | 
किन्तु समन्वित पंचायती राज की धारणा एक विशिष्ट प्रशासकीय कार्य विधि है जिसे जिला, विकास- 
खण्ड तथा गाँव के स्तर पर क्रियान्वित करना है। यह सत्य है कि सर्वोदिय आन्दोलन ने इस प्रशा- 
सकीय क्रियाविधि को न्यूनाधिक रूप में स्वीकार कर लिया है। चिर प्रतिष्ठित अर्थ में लोकतन्त्र 
जनता का शासन, सामान्य इच्छा का प्रभुत्व अथवा जनता का, जनता के द्वारा और जनता के लिए 
शासन माना जाता है । किन्तु आज की प्रविधि और वाणिज्य प्रधान सम्यता में इस प्रकार का लोक- 
तन्त्र एक कोरी कल्पना है। दूसरी ओर लोकतन्‍्त्र का अथ॑ है उन प्रत्याशियों में से चुनाव करना 
जो शासक-पद प्राप्त करने के लिए परस्पर होड़ करते हैं । किन्तु इस प्रकार का लोकतन्त्र कोई 
ऊँचा आदर्श नहीं है। इसलिए आजकल यह नारा लगाया जा रहा है कि जनता को राजनीति और 
प्रशासन में अधिकाधिक साका देकर अधिक लोकतलन्‍्त्र की स्थापना की जाय । यह आदर्श सचमुच 
प्रशंसनीय जान पड़ता है | पंचायती राज की योजना लोकतांत्रिक प्रक्रिया के द्वारा शक्ति का अधि- 
काधिक विकेन्द्रीकरण करने का प्रयत्त है। यह योजना जनता को अपने मामलों का प्रबन्ध करने 
की जिम्मेदारी देने की दिशा में एक साहसिक कदम है। भारत के पाँच लाख गाँवों को ऐसी संस्थाएँ 
प्रदान करना जहाँ वे सहमागी लोकतनन्‍्त्र का अभ्यास कर सकें, सचमुच ही एक विशाल प्रयोग है । 
साथ ही साथ यह क्रान्तिकारी कदम उस पुरानी व्यवस्था की तुलना में अधिक व्यापक अर्थ में प्रमाव- 
कारी है जिसके अन्तर्गत जनता से विकास-योजनाओं में अधिक सहयोग देने की आशा की जाती 
थी। लोकतान्त्रिक व्यवस्था का एक सबसे बड़ा खतरा यह है कि उसके अन्तर्गत राष्ट्रीय सरकार 
के अभिकरणों तथा अगणित बिखरे हुए मतदाताओं के बीच कोई शक्तिशाली वाँव अर्थात बचाव 
का साधन नहीं होता । ऐसी स्थिति में यदि कुटिल अधिनायक प्रशासकीय ढाँचे पर अधिकार कर 
लेते हैं तो फिर सम्पूर्ण व्यवस्था ध्वस्त हो जाती है । सर्वोदिय आन्दोलन ने पंचायती राज की 
योजना को कुछ संशोधनों के साथ स्वीकार कर लिया हैं। उसका कहना है कि यह योजना वीस 
करोड़ मतदाताओं और राष्ट्रीय संसद तथा कार्यपालिका के वीच सहभागी लोकततन्त्र को वल देने 
| मध्यस्थ संस्थाओं की स्थापना करती है । पंचायती राज की संस्थाएँ बुनियादी अवयवी लोक 
तनन्‍त्र का वास्तविक रूप नहीं हैं, क्योंकि उनका सम्बन्ध केवल देहाती वित्त और प्रशासन की सम- 
स्थाओं से होगा; उन्हें राष्ट्रीय वित्त, विदेश नीति तथा सार्वदेशिक परिवहन आदि 22223 कक 
तिक समस्याओं से प्रयोजन नहीं होगा । फिर भी ये संस्थाएं स्थानीय प्रशासव की इकाइयों से कुछ 


अधिक होंगी । 


2. पंचायती राज के प्रशासकीय पहलू कप न शक 
मैं राजनीतिक तथा प्रशासकीय मामलों में पुरातनवादी (अनुदा रवादी ) हैं 4 जाहता € कि 
देश धीरे-धीरे आगे बढ़े । मैं यह उचित नहीं समभता कि ग्रामीण लोगों पर प्रद्मालत को 8 
समस्याएँ लाद दी जायेँ । हमें यह नहीं भूलना चाहिए कि सामूहिक शिक्षा और सामाजिक शिक्षा 


वाली 
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की पुकार के बावजूद हमारे देश में साक्षरों की प्रतिशत संख्या बहुत कम है। इसलिए यह अच्छा 
होगा कि बहुत-से नये परिवर्ततों को लाते से पहले हम जनता को उन संस्थाओं का अभ्यस्त बना 
दें जो पहले से चली आ रही हैं | इसलिए मेरे विचार में इस समय हिस्तरीय व्यवस्था अधिक उप- 
युक्त होती । यदि पंचायत समितियाँ न होतीं तो अच्छा रहता । किन्तु चूँकि त्रिस्तरीय व्यवस्था स्था- . 
पित कर दी गयी है, इसलिए अब उसको सशक्त वनाना हमारा कतेंव्य है। पंचायती राज के स्था- 
यित्व के लिए यही आवश्यक नहीं है कि जिलाधीश का उस पर नियंत्रण त हो, वल्कि यह भी जरूरी 
हैं कि विधायक तथा संसद सदस्य भी पंचायत संस्थाओं में हस्तक्षेप न करें। 
पंचायती राज की योजना लोकतांत्रिक विकेन्द्रीकरण के क्षेत्र में महत्वपूर्ण प्रयोग है। किन्तु 
इस योजना की सफलता के लिए आवश्यक है कि पक्षपात के विषाणु से बचा जाय । चुनाव स्थानीय 
जनता के द्वारा कराये जायें; अखिल भारतीय दल पंचायत, पंचायत समिति और जिला परिषद 
के चुनावों में हस्तक्षेप न करें । किन्तु विधायक तथा संसद के सदस्य इत निकायों के भी सदस्य 
होते हैं, इसलिए पक्षपात के विषाणु का उन्मुलन करना संदिग्ध जान पड़ता है। किन्तु मातृभूमि 
की सेवा को ध्यान में रखते हुए यह आवद्यक है कि राजनीतिक दल स्वयं अपने ऊपर इस प्रकार 
का प्रतिवन्‍्ध लगा लें । यदि वे स्वेच्छा से ऐसा नहीं करते तो उनके लिए संसदीय कानूत की आंव- 
श्यकता हो सकती है। 
आज सबसे महत्वपूर्ण समस्या जनता के मत और हृदय में मनोवैज्ञानिक क्रान्ति उत्पन्न करता 
हैं। इस काम को अधिकारीगण नहीं कर सकते । हमारे जीवन की यह भारी विडम्बना है कि ग्राम- 
सेवक, जो जबता के सेवक होने चाहिए, उसके शासक बन बैठे हैं। वे हर प्रकार के भ्रष्टाचार के 
शिकार हैं | मेरा सुझाव है कि अधिकतर ग्रामसेवक (जो अब पंचायत सेवक कहलाते हैं) तथा ग्राम- 
स्तरीय कार्यकर्ता पिछड़े हुए वर्गों में से चुने जाये । वे अधिक अच्छा काम करेंगे । यदि ग्रामसेवक 
तथा ग्राम स्तरीय कार्यकर्ता उच्च जातियों के होंगे तो निरक्षर ग्रामीण लोग उन्हें पुराने सामन्ती 
उत्पीड़न का अवशेष मानते रहेंगे । इस प्रकार सामाजिक अत्याचार की पुरानी परम्पराओं के साथ 
शासकीय अत्याचार के नये तत्वों का संयोग हो जायगा | इस संयोग को नष्ट करना है । दलित 
वर्गो के उद्धार को गान्धीजी सर्वाधिक महत्वपूर्ण समस्या मानते थे ।? हमारे राज्य के नीति-निर्दे- 
शक सिद्धान्तों के मूल में भी यही उद्देश्य निहित है। किन्तु दलित वर्गों के उत्थान के लिए मनोवैज्ञा- 
निक उपचार की भी आवश्यकता है। यदि तथाकथित पिछड़े वर्गों के उत्थान के लिए मनोवैज्ञानिक 
उपचार की भी आवश्यकता है। यदि तथाकथित पिछड़े वर्गों को लोकतान्त्रिक विकेन्द्रीकृत प्रशासन 
को प्रक्रिया में भाग लेने की अधिक सुविधाएँ दी जाये तो उससे दुबल वर्गों को मकान, पीने का 
पानी आदि को सुविधएँ प्रदान करने का मनोवैज्ञानिक आधार तैयार हो जायगा । चूँकि ग्रामसेवक 
और ग्रामस्तरीय कार्यकर्ता ग्रामीण लोगों के सवसे अधिक सम्पक्क में आते हैं, इसलिए यदि ये पद 
पिछड़े हुए वर्गों के लिए सुरक्षित कर दिये जायें तो उससे ग्रामीण समाज में एकता स्थापित करने 
का मनोवैज्ञानिक आधार निर्मित हो सकेगा । 
कभी-कभी यह सुझाव दिया जाता है कि पंचायती राज की संस्थाओं को अधिक से अधिक 
प्रशासकीय शक्तियाँ प्रदान कर दी जायें । । सुझाव देने वालों का कहना है कि इससे देश में अनौप- 
चारिक तथा अहृस्य प्रमुशक्ति से सम्पन्न लगभग 2,50,000 पंचायतें स्थापित हो जायँगी । यदि 
ऐसी ग्राम सभाएँ, जिनमें गाँव के सभी वयस्क सम्मिलित हों, गाँव से सम्बन्धित सभी मामलों में 
निर्णय करने के लिए पूर्ण शक्तियों का प्रयोग करने लगे तो इस हृश्य को देखकर देवता भी प्रसन्न 
होंगे । यदि उन्हें वित्तीय काम भी सौंप दिये जायें तो उनमें जिम्मेदारी की सच्ची भावना भी विक- 
सित होगी । किन्तु मुके गाँव पंचायतों का जो अनुभव है उसके आधार पर मैं वर्तमान परिस्थितियों 
में ग्रामवासियों के हाथों में पूर्ण वित्तीय शक्तियाँ देने के विरुद्ध हेँ । इस अध्याय के प्रारम्भ में मैंने 
कहा था कि मैं धीमी गति के पक्ष में हूँ । जहाँ तक गाँव, विकासखण्ड और जिले की संस्थाओं के 


]. वी. पी. वर्मा, 2#6 29/866/ 7#/0509/)' थी 3ै444काव उद्यान दाद दद्वाए०४८०)४, पृ. 2, 
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साथ विधायकों और संसद सदस्यों को सम्बद्ध करने का प्रइन है, मैं चाहँगा कि इन शक्ति के भूखे 
राजनी तिज्ञों को पंचायती राज पर आधिपत्य न जमाने दिया जाय । अच्छा यह होगा कि इन नेताओं 
को पंचायती राज की संस्थाओं में न तो कोई पद धारण करने दिया जाय और न उन्हें उनके चुनावों में 
वोट देने का ही अधिकार हो । उतका काम यह होना चाहिए कि वे राजनीतिक तथा आ्िक मामलों 
से सम्बन्धित अपनी व्यापक जानकारी के द्वारा लोगों की सहायता करें | उन्हें इस बात का अवसर 
न दिया जाय कि वे अपने लिए शक्ति के अतिरिक्त केन्द्र स्थापित कर सकें । वास्तव में पंचायती राज 
संस्थाओं में उनकी उपस्थिति इसलिए होती चाहिए कि लोग उनके अनुभव से कुछ सीख सकें, न कि 
इसलिए कि वे इन संस्थाओं का अपनी शक्ति का विस्तार करने के लिए प्रयोग करें। सर्वोदिय आन्दो- 
लन ने हमें चेतावनी दी है कि पंचायती राज संस्थाओं को शक्ति राजनीति के कुत्सित खेल की गोटे 
न बनाया जाय । इस प्रकार उसने हमारी नैतिक सेवा की है । किन्तु दूसरी ओर हमें सहमभागी 
लोकतनन्‍्त्र की धुन में जिलाधीश को समाप्त करने अथवा उसे शक्ति से पूर्णतः बंचित करने की भूल 
नहीं करनी चाहिए । मेरा विचार है कि असैनिक लोकसेवकों को पंचायती राज के प्रति जबावदेह 
बनाने का प्रस्ताव भी कोरा आदशशवाद है। मेरा मत है कि असैनिक लोकसेवकों की भर्ती? के मामलों 
में लोक सेवा आयोगों की राय लेते रहना आवश्यक है| 

कभी-कभी विकासखण्डों में जो द्वध नियंत्रण अथवा द्रैध शासन स्थापित किया गया है 
उसके विरुद्ध भी शिकायत की जाती है । तकनीकी कार्यकर्ता अथवा प्रसार सलाहकार अपने दिन 
प्रतिदिन के काम में विकासखण्ड अधिकारी के नियन्त्रण में होते हैं, किन्तु वास्तव में उन्हें अपने 
विभागों के प्रशासकीय क्षेत्राधिकार के अन्तर्गत काम करना पड़ता है । विकासखण्ड-अधिकारी अपनी 
सीमित शक्तियों से प्रसन्न नहीं हैं ।। दूसरी ओर तकनीकी कार्यकर्ता विकासखण्ड अधिकारी के 
नियन्त्रण को बुरा मानते हैं । कठिताई इसलिए और बढ़ गयी है कि चिकित्सा अधिकारियों तथा 
विकासखण्ड अधिकारियों का वेतनमान एक ही है । इसलिए चिकित्सा अधिकारी विकासखण्ड 
अधिकारी के नियन्त्रण को बाहरी हस्तक्षेप मानते हैं । शिक्षा अधिकारी भी विकासखण्ड अधिकारियों 
के नियन्त्रण से असन्तुष्ट रहते हैं, क्योंकि उनमें कुछ स्वातकोत्तर उपाधिकारी होते हैं जव॒कि अनेक 
विकासखण्ड अधिकारी केवल स्नातक होते हैं। अतः प्रशासन को किसी रूप में बुद्धिसंगत बनाना 
आवश्यक है ।* 
3. अर्थतन्त्र तथा पंचायती राज 

(क) कृषि की उत्पादकता को उत्तेजित करना--देहाती क्षेत्र के सस्नत्थ में देश के सामने 
सबसे महत्वपूर्ण काम वैज्ञानिक कृषि, पशुपालत, तथा बागवानी के द्वारा देहात की उत्पादकता में 
वृद्धि करना है । खर्चे के लक्ष्यों की पूर्ति को देखकर प्रसन्न होना पर्याप्त नहीं है । प्राथमिकता इस 
वात को दी जानी चाहिए कि कृषि की उत्पादकता बढ़े | इसलिए ग्रामीण कृषिक उत्पादन योजनाओं 
को इस ढंग से तैयार किया जाय कि किसान, ग्राम-सभा के सदस्य तथा तकनीकी प्रसार अधिकारी 
सब के सब पूरी निष्ठा के साथ क्ृषि के उत्पादन को बढ़ाने के काम में लग जायये। ग्रामीण अर्थत्त्र 
के विकास में जो बाधाएँ हैं उतको सच्चा मानवीय दृष्टिकोण अपनाये विना डर नहीं किया जा 
सकता । देहाती क्षेत्रों की मुख्य समस्याओं को प्रशासकीय और सहयोगी संस्थाओं की संख्या बढ़ा 
कर हल नहीं किया जा सकता । संस्थाएँ मानवीय दृष्टिकोण का स्थान नहीं ले सकतीं । गरीब 


>५० 


तथा निरक्षर ग्रामीणों को भूमिकर बढ़ाने की धमकी से आतंकित करने (विहार में 25 प्रतिशत 





2. जयप्रकाण नारायण, 5४४८ /0/ // 2१८०.7/०, पृ. 8 (वाराणसी, अखिल भारत सर्वेसेत्ा संब, [96[) । 

3 वही, पृ. 0॥ रा . हक 

4 फुलवाड़ी शरीफ के एक खण्ड अधिकारी ने यह वात उस समय कही जब हमारे संस्थान के सदस्य 2 गये । 

5 विकास आयुक्तों के [वें वापिक सम्मेलन में यह सुझाव भ्रस्तुत किया गया था रा जब जिलाधबीश विकरासखण्ड 
अधिकारियों के सम्बन्ध में गोपनीय रिपोर्ट तैयार करें तो उससे पहले उसे उत अधिकारियों के सम्बन्ध में_ जिला 
कृषि अधिकारी की राय लिखित रूप में प्राप्त कर लेनी चाहिए। इससे प्रशासकीय ढचिा कुछ हद तक वृद्धिसंग्रत 
बनेगा और अधिकारियों का असन्तोष तथा निरांशा दूर होगी । 
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भूराजस्व बढ़ाने के प्रस्ताव पर विचार हो रहा है) अथवा उन्हें सामूहिक और सहकारी फार्मो" 
का हौआ दिखाने से काम नहीं चल सकता । सबसे आवश्यक काम प्रति एकड़ उपज बढ़ाना है। 
इसलिए कृषि की उत्पादकता को बढ़ाने के लिए भूमि संरक्षण लघु सिंचाई, ईंधन के लिए वृक्षा- 
रोपण, वनारोपण, उर्वरक तथा फसलों की अदला बदली कार्यत्रमों को प्रोत्साहन दिया जाबा चाहिए। 
पंचायती राज योजनाओं में जिला, विकासखण्ड तथा गाँवों के लक्ष्य इस बुनियादी उद्देश्य को ध्यान 
में रखकर निर्धारित किये जायें । उक्त सूची में चारा-उत्पादत कार्यक्रम को भी सम्मिलित किया जा 
सकता है। ग्राम कृषिक उत्पादत योजना को कार्यान्वित करने के लिए ग्रामसभा की सक्रिय सामें- 
दारी आवश्यक है। गान्धीजी की रचनाओं का अध्ययन करके मुझे विश्वास होगया हैं कि वे व्यक्ति- 
वादी थे ।” वे सम्रह की प्रवृत्ति को सीमित करना चाहते थे । मेरे विचार में सर्वोदयी नेता गान्धी 
के चिन्तन में साम्यवादी आदर्शों को “ढ निकालने का जो प्रयत्त कर रहे हैं वह उनकी भूल है । 
यह कहना की गाँवों की भूमि पर ग्रामसमाजों का स्वामित्व होना चाहिए, गान्धीजी की विचारधारा 
के विपरीत है । ऐसे वारे केवल गाँव वालों को भड़काने और डराने के लिए हैं। यह आशा करना 
व्यर्थ है कि इस प्रकार के नारों से गाँवों के लोग विकास योजनाओं में सहयोग देंगे। यदि लघु 
सिंचाई योजनाओं के द्वारा कृषि की उपज 25 प्रतिशत भी बढ जाय दो उससे गाँव वालों को 
विशेष आनन्द मिलेगा। बुनियादी स्तर पर जनता के ऐच्छिक संगठनों को हृढ़ करते की लम्बी 
चौड़ी बातों से उन्तका उत्साहवर्धन नहीं हो सकता । मुख्य उद्देश्य शहरी-देहाती भर्थतन्त्र के कृषिक- 
औद्योगिक आधारों को मजबूत करता है | किन्तु इस समय प्रामीण क्षेत्रों के औद्योगीकरण की 
योजनाओं पर शक्ति तष्ट करना वुद्धिमानी का काम नहीं है। तत्काल आवश्यकता तो इस बात की 
है कि सिंचाई योजनाओं तथा विद्युतीकरण के द्वारा कृृषिक उत्पादन में वृद्धि की जाय । 

(ख) देहाती असन्तुलब--लोकतान्त्रिक विकेन्द्रीकरण की योजना का विकास सामुदायिक 
विकास और राष्ट्रीय प्रसार सेवा योजनाओं के अध्ययन के दौरान हुआ है । इस योजना के अच्तर्गत 
विकासखण्ड को प्रशासकीय शक्तियों से विभुषित कर दिया गया है। इसलिए सामुदायिक विकास 
योजनाओं से जो अनुभव उपलब्ध हुए हैं, उनकी ओर ध्यात देता भी आवश्यक है । सामुदायिक 
विकास योजनाओं की जो दुर्दशा हुई है उसी ने गाँवों में असन्तुलन उत्पन्न किया है । उन्हीं गाँवों 
को अधिक लाभ हुआ है जो विकासखण्ड के मुझ्य स्थान के निकट हैं अथवा जिनमें कुछ चतुर चालाक 
लोग निवास करते हैं | शेष बहुसंख्यक गाँवों के साथ सौतेला व्यवह्वार किया गया है । मुभे विहार 
की छपरा तहसील के जलालपुर विकासखण्ड का अनुभव है । उसके आधार पर मैं कह सकता हूँ कि 
गाँवों के लोगों में मारी असन्तोष है । उनकी धारणा है कि उनकी किसी को चिन्ता नहीं है । यह 
गाँव-असन्तुलन लोकतन्‍्त्र के लिए बड़ा खतरा है। पंचायत समितियों को इस ढंग से काम करना 
है कि यह गाँव-असन्तुलन सदैव व बना रहे । 

. _'ग) भूराजस्व--भारतीय इतिहास और सम्यता का सबसे बड़ा अभिशाप यह है कि यहाँ 
के लोगों का स्थात्तीय भूमि के साथ गहरा लगाव रहा है। इससे उनमें स्थानीय भक्ति की संकीर्ण 
भावना उत्पन्न हुई है। इस देश के निवासियों के जीवत और चिन्तन में भारत का एक सार्थक 
राजनीतिक इकाई के रूप में चित्र अभी भी धुँधला है । इसलिए इस बात का सदैव प्रयत्व करना 
है कि इस देश के निवासी भारत को हो अधिकांशतः अपनी इच्छाओं का केद्ध बनाएँ । सर्वोदय 
सम्प्रदाय का यह विचार है कि भूमि का लगान पूरी तरह गाँव-पंचायत और पंचायत-समिति के 
सुपुर्दे कर दिया जाय, बहुत ही घातक सिद्ध होगा* क्योंकि इससे गाँव वालों की परम्परागत स्थानीय 
भक्ति और अधिक तीज होगी । गाँव वालों को सीखना चाहिए कि देश की रक्षा का काम भी उनका 
प्रमुख कर्तव्य है । आत्म-पर्याष्ति की अतिशय चिन्ता करते से पृथकत्व की मावना हढ़ होती है। 
6 सोलन (पघ्िमला ) में सहकारिता के सम्बन्ध भें जो गोप्डो हुई थी उसमें सु 

के कोष मैं से सहकारी कृपि समितियों को कुछ जनुदान दिया जाय क 

मानता हूँ । 
7 वी, पी, वर्मा, 2/#6 720//647 28650 कफ थी 4262 एक्ादतं दवाएं ढ6&/00४) 4, पु, 277. 
8 जयप्रकांध नारायण, छद्घाद [शशि /8० 2८०7४, पृ. 40 । 


झाव दिया गया था कि विकासखण्ड 
य करे | में इस सुझाव का अपरिपक्व 
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इसलिए आवश्यक है कि भूमि के लगान का कम से कम 30 प्रतिशत राज्य तथा संघ की संचित 
निधि के लिए सुरक्षित रखा जाय । पंचायत तथा पंचायत समिति की वित्तीय आवश्यकताओं की 
पूति के लिए राज तथा संघ सरकारें अपने-अपने कोष में से कुछ अनुदान दे दिया करें । इस प्रकार 
पारस्परिकता की भावता का विकास होगा । अन्यथा गाँव वाले समभेंगे कि हमारा भूमि-लगान 
हमारा' है, और हिमालय की सीमाओं की रक्षा करना केन्द्रीय सरकार का काम है । इसलिए मेरा 
सुझाव है कि भूमि-लगान का कम से कम 30 प्रतिशत राज्य सरकार तथा संघ सरकार को दिया 
जाय जिससे वे सावंदेशिक आवश्यकताओं को पूरा कर सकें, चाहे बदले में उन्हें पंचायती राज की 
प्रशासकीय संस्थाओं को अनुदान ही क्यों न देने पड़े । 


4. नेतिक ऋान्ति : समय की माँग 


आज नैतिक क्रान्ति की आवश्यकता है। यह अधिक आधारभूत और दीघंकालीत प्रक्रिया 
है | किन्तु जब तक लोगों में नैतिक मूल्यों के प्रति समर्पण की भावना का उदय नहीं होता तब तक 
स्वावलम्ब और सहयोग का उपदेश देने से काम नहीं वन सकता । ग्रामीण जीवन निष्प्राण हो गया 
है | भाज हमारे गाँव अस्थिपंजरों के सहश हैं | यदि हमारा उद्देश्य उन अस्थिपंजरों में गति और 
जीवन का संचार करना है तो हमें उनके सामने उनकी समस्याओं का समाधान करने के लिए विनम्र 
भाव से जाना पड़ेगा | प्रशासकीय संस्थाओं का पुंज कागजी समाधान दे सकता है, किन्तु उससे 
समस्या की तह तक नहीं पहुँचा जा सकता । इसलिए “जीप मनोवृत्ति! से वचना है । प्रशासकीय 
मामलों में सरलता की आवश्यकता है, न कि जटिलता की । विशाल अधिकारी वर्ग, दरवार तथा 
विशाल प्रदश्ासकीय संगठनों की धुन देश की दरिद्रता को देखते हुए बेतुकी और असंगत जान पड़ती 
है । हमारे देश की एक सबसे बड़ी वीमारी यह है कि गान्धीवादी आदर्शवाद देश के जीवन से 
तेजी से विलुप्त होता जा रहा है। पाइचात्य सभ्यता के उपकरण ओर कार्यप्रणालियाँ देश के लिए 
घातक सिद्ध हो रही हैं। अतः हमारी वैतिक पूंजी का क्षय हो रहा है। सर्वोदिय आन्दोलन की एक 
बड़ी सेवा यह है वह अवयवी भागीदारी लोकतन्‍्त्र के संस्थागत आधारों को गान्धीवादी नैतिक 
आदशंवाद के उपजाऊ जल से सिंचित करने का प्रयत्न कर रहा है । उस आदर्शंवाद के विना 
संस्थात्मक परिवर्तन बाहरी ढाँचा मात्र सिद्ध होंगे । नैतिक मूल्य राजनीतिक जीवन का भी 
आवश्यक आधार हैं । लोगों के मन में नैतिक मूल्यों को बिठलाने का काम जिम्मेदार नाग्ररिकों, 
बुद्धजीवियों, विश्वविद्यालयों के शिक्षकों तथा ऐच्छिक सेवा संस्थाओं को करना है | पंचायती राज 
की आलोचना के सन्दर्भ में हम कह आये हैं कि पंचायत समितियों में उच्च जातियों के नेताओं, 
भूमिपतियों तथा सरकारी अधिकारियों के बीच साँठगाँठ के द्वारा पुराने ढंग का अल्पतन्त्रीय शासन 
कायम रहेगा । इस आलोचना में बहुत कुछ सत्य निहित है। इसलिए यह और भी अधिक आव- 
इयक है कि निलिप्त बुद्धिजीवी तथा ऐच्छिक संघ गाँव वालों को सामाजिक तथा नेतिक शिक्षा देने 
का काम और भी अधिक तेजी और निष्ठा के साथ करें । केवल ये लोग और संघ ही भान्धीवादी 
नैतिक आदर्शवाद से अनुप्राणित होकर प्रच्छन्न तथा व्यक्त अल्पतन्त्रीय अवृत्तियों का निराकरण कर 


सकते हैं । है 
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. प्रस्तावना 


भारतीय संविधान की प्रस्तावना में भारतीय लोकतन्त्र के आदर्श-दर्शन का निरूपण किया 
गया है | उसकी मुख्य धारणाएँ हैं स्वतन्त्रता, समानता, न्याय तथा भ्रातृत्व । शुद्ध नैतिक अर्थ में 
लोकतन्‍्त्र साधारण जन कल्याण के आदशे को लेकर चलता है, और साधारण जन का अर्थ है 
सड़क तथा खेत पर काम करने वाला व्यक्ति, बैलगाड़ी का हँकवारा तथा अन्य दलित एवं उपेक्षित 
लोग ।' ग्रान्धीजी ने लोकतस्त्र के इस मावववादी पक्ष पर बहुत बल दिया था। यह सत्य है कि 
बीसवीं शताब्दी के विज्ञाल राज्यों में लोकतस्त्रीय शासन का अर्थ शाब्दिक अर्थ में जनता द्वारा 
शासत नहीं हो सकता । फिर भी यह आवश्यक है कि वह जनता के विशाल वर्गों की आधारभूत 
सम्मति और सामान्य आकांक्षाओं पर आधारित हो । लोकतन्त्र तभी सच्चा माना जा सकता है 
जब उसमें ये तीन चीजें विद्यमान हों : (!) दवाव, धमकी, आतंक और हिंसा के स्थान पर विवाद, 
वार्ता, विवेचणा और समभाने-बुकाने की बौद्धिक क्रियाविधि का प्रयोग, (2) कांट की इस घारणा 
में विश्वास और उसी के अतुसार कर्म कि मनुष्य साध्य है, साधत नहीं, ओर इसके फलस्वरूप सब 
नागरिकों को राजनीतिक निर्णय में स्वतन्त्रतापुर्वक भाग लेने का अवसर देना तथा सार्वभौम कल्याण 
के दशशन को स्वीकार करता, (3) व्यक्तिगत स्वतन्त्रता को साक्षात्क्ृत करने के लिए कुछ संस्थात्मक 
तरीकों का प्रयोग करना, उदाहरण के लिए मूल अधिकारों को लागू करने के उपाय, न्यायिक 
स्वतन्त्रता, विधायी तथा प्रशासकीय कार्यों की न्यायिक पुनरीक्षा, स्वतन्त्र चुताव इत्यादि | बल 
और आतंक के स्थान पर बौद्धिक विचार-विनिमय के सिद्धान्त को स्वीकार करने का अर्थ है विधि- 
परक व्यवस्था में विश्वास करना, क्योंकि विधि शक्ति की तुलना में अधिक पवित्न चीज है। व्यक्ति 
के अधिकारों की प्रतिष्ठा करने की इच्छा के मूल में यह धारणा निहित है कि मानव प्राणी का 
व्यक्तित्व तत्वत: नैतिक और आध्यात्मिक है । 

यद्यपि भारत की जनता निरक्षर तथा अर्थतन्त्र अद्ध विकसित था, फिर मी संविधान समा ने 
जानवू मकर लोकततन्त्र की स्थापना का निर्णय किया । किन्तु पिछले अठ्मरह वर्षों में विदेशी आगस्तुकों 


पश्चिम में जिस लोकतान्तरिक सिद्धान्त का विकास हुआ है उसके तीन मुख्य आधार हैं: ([) यहूदी धर्म तथा 
ईसाई घमं ने न्याय तथा व्यक्ति की स्वायत्तता की धारणाएं प्रदान को हैं। सतहवीं शताब्दी में प्यूरिटन धर्म 
ने नैतिक व्यक्ति तथा उसके अन्तःकरण को घारणाओं पर पुन: वल दिया है । (2) रोम के विधिविन्नों ने विश्व 
की न्यायिक व्यवस्था पर वल दिया । उनके व्यावहारिक विधि, सार्वराष्ट्रिक विधि तथा प्राकृतिक विधि के 
सिद्धान्तों ने न्यायिक अवस्थाओं की पवित्नता की भावना के विक्रास में योग दिया है । प्राकृतिक विधि क्ों प्रभु 
की कृत्षिम विधि पर नियन्त्रण लगाने के लिए प्रयोग किया गया, इससे राज्य की वाध्यकारी सत्ता को सीमित 
करने में सहायता मिली । (3) विज्ञान के उदय ने भी लोकतान्व्रिक सिद्धान्त के विक्रास में योग दिया है। 
विज्ञान ने सामाजिक जसमानता तथा वर्गेगत विभेषाधिकारों के मतवादी तथा अख्धविश्वासपूर्ण आधारों को 
इधवसत करके मानवदाद के विकास में योग दिया और तमान सुविधाएँ प्रदान करने के लिए संस्याओं के निर्माण 
को सम्मव बनाया । 


भारतीय लोकतन्त्र की गतिशीलता के कुछ पहलू 50] 


ने देश की बड़ी प्रशंसा की है। यह सत्य है कि स्वतन्त्रता के बाद भारत ने अनेक क्षेत्रों में महत्वपूर्ण 
सफलताएँ प्राप्त की हैं, जैसे पंजाव तथा बंगाल से आने वाले शरणार्थियों का पुर्तवास, पाकिस्तान 
के साथ कुछ महत्वपूर्ण फगड़ों का निपटारा, पुरानी देशी रियायतों का भारतीय संघ में विलय, 
प्रति व्यक्ति राष्ट्रीय आय में कुछ वृद्धि, 'अस्पृश्यता का सांविधानिक उन्मूलन तथा स्त्रियों एवं अन्य 
दलित वर्गों की सामाजिक तथा विधिक स्थिति में सुधार। 
किन्तु अभी भी अनेक ऐसी समस्याएँ हैं जिन्हें हल तहीं किया जा सका है | हमें भारतीय 
लोकतस्त्र की समस्याओं पर विचार करते समय यह ध्यान में रखना है कि एशिया-अफ्रीका के अनेक 
देशों की प्रादेशिक सुरक्षा के लिए संकट निरन्तर बढ़ रहा है | अफ्रीका की चिन्ताजनक स्थिति तथा 
वियतनाम का संकट सचमुच गम्भीर चीजें हैं । चीनी साम्यवादियों ने मारत की 2,000 वर्ग मील 
भूमि पर वलपूर्वक अधिकार कर लिया है और इस प्रकार पंचशील के आदर्श को धूल में मिला 
दिया है, यद्यपि कुछ वामपंथी ग्रुट इस तथ्य को स्वीकार करने के लिए तैयार नहीं कि चीनियों ने 
आक्रमण किया था, किन्तु किसी दल को लोकतान्त्रिक अधिकारों के संरक्षण के अन्तर्गत देश की 
स्वाधीनता को बेच देने की अनुज्ञा नहीं दी जा सकती । देश की राजनीतिक सुरक्षा तथा स्वाधीनता 
सर्वप्रथम तथा प्रधान चीज है । 
हिंसा की वृद्धि ने संकट की एक नयी परिस्थिति उत्पन्न करदी है । सर्वत्र अनुशासनहीनता 
तथा हुल्लड़वाजी का राज्य है । हमें ऐसी स्थिति का सामना करना पड़ रहा है जिसमें सड़क के 
लोगों का दबाव बढ़ रहा है, और उसका प्रतीकार करने के लिए कभी-कभी कानून तथा व्यवस्था 
के नाम पर क्रूर दमन और निर्मम हिंसा का नाच देखने को मिलता है। यह नितान्त उपहासास्पद 
स्थिति है कि अन्तरराष्ट्रीय क्षेत्र में हम बुद्ध तथा गान्धी को आचारनीति का उपदेश देते हैं और 
प्राचीन भारतीय संस्कृति की श्रेष्ठता का ढिंढोरा पीठते हैं, किन्तु राष्ट्रीय स्तर पर विधिद्रोही नाग- 
रिक तथा सरकार दोनों ही खुलकर वन्दूक का प्रयोग करते हैं। ऐसी स्थिति में हम गान्धी और 
बुद्ध की जो दुह्ताई देते हैं वह एक ढोंग जान पड़ती है । 
किन्तु पाठकों को मेरे कथन के सम्बन्ध में गलतफहमी नहीं होती चाहिए ! मैं निराशा और 
विनाश का सन्देहवाहक नहीं हूँ । मैं आशावादी हूँ । मुझे देश की ऐतिहासिक विरासत में आस्था 
है, और मुझे आशा है कि हम अपने विस्मृत नैतिक आदशों को पुन: प्राप्त करने में सफल होंगे। 
आदर्श यथास्थिति को वुद्धिसंगत सिद्ध करने का प्रयत्न नहीं करत, जाए नवे शोषणमूलक समाज 
के अन्तविरोधों को छिपाने का ढोंगपूर्ण उपाय हैं । वे राष्ट्र तथा जनता का उसपददाक करने वाले 
होते हैं। लोकतान्त्रिक आदशेवाद निरचय ही जनता की भावनाओं और आकांक्षाओं के अनुकूल 
होते हैं। मनुष्य के चरित्र तथा स्वभाव में विह्चिचत वोद्धिक तथा भ्रदात्त तत्व होते हैं। उनको बल 
प्रदान करना तथा उन्हें लोकतन्त्र का आधार बनाना बुद्धिमानी का काम है। हमारी जनता लॉक 
तथा वर्क के दर्शन को भले ही न समझ सकें, किन्तु वह सामाजिक समानता के सम्बन्ध में कबीर 
के विचारों के महत्व को अवश्य हुदयंगम कर सकती है | इसलिए इस बात की आवश्यकता है कि 
लोकतान्त्रिक आदर्शवाद को साधारण जनता की सम्पत्ति बताया जाय । हम 
आजकल भारत में हम राजनीतिक तथा आशिक परिवर्तेत, सामाजिक बतेन, नियोजित 
सामाजिक परिवर्तन तथा समन्वित सामाजिक परिवर्तन की वात करते हैं। ये सब श्रेष्ठ तथा प्रशंस- 
नीय आदर्श है। किन्तु प्रइन यह है कि इन परिवर्तनों को कत लाया । पुआाव 44254 से सिद्ध 
होता है कि पिछले पन्द्रह वर्षों में केन्द्र तथा राज्यों दोनों में ही कर दल 50 भ्रतिशत से कम वा्टा 
के आधार पर शासन करता आया है। व्या उसे यह अधिकार है कि वह इस अल्पमत के समथनर 
के आधार पर जनता पर सामाजिक परिवर्तन थोपने का प्रयत्त करे १ क्या इस अल्प समर्थन के 
आधार पर सामाजिक-आर्थिक परिवर्तत लादना, चाह मे परिवर्तन कितने हक न हों मा 
तॉन्सिक है ? पेरा अभिप्राय यह है कि यदि हम लोकतन्त्र का दुह्म३ दत हूं ता चाह उत्पादन के 
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2. राष्ट्रीय चरित्र के सम्बन्ध में सामान्य नियमों और सिद्धा ४] 
निष्कर्ष का कोई सांडख्यिकीय आधार नहीं है क्वि भारतीय जनता के 


द्वान्तों का प्रतिपादव करना खतरनाक है। इम सामान्य 


4 


में में स्वमाव से सहिंप्णु तया मितवादी है । 


502 . आधुनिक भारतीय राजनीतिक चिन्तन 


साधनों के राष्ट्रीयकरण की समस्या हो चाहे भूमि के समाजीकरण अथवा अनौपचारिक बटाईदारी 
प्रथा को विधिक रूप देने का प्रश्न हो और चाहे विशाल पैमाने पर स्त्रियों के उद्धार की बात हो, 
कोई भी परिवर्तत हम तभी कर सकते हैं जब उसके लिए हमें जनता का विशेष आदेश मिला हुआ 
हो। ये सब परिवतेन अच्छे हैं और उनसे एक ऐसे समाज और अर्थतन्त्र का निर्माण होगा जो 
सामाजिक क्राच्ति के विरुद्ध शक्तिशाली बाँध का काम करेगा । किन्तु महत्व की वात यह है कि ये 
परिवतंत ऐसी प्रक्रिया के द्वारा ही किये जाने चाहिए जिसका संस्थात्मक रूप लोकतान्त्रिक कहा _ 
जा सके । 

2. भारतीय लोकतन्त्र की कुछ सामाजिक तथा राजनीतिक समस्याएँ 


दल-प्रथा के सम्बन्ध में सैद्धान्तिक तथा व्यावहारिक दोनों ही स्तरों पर विभिन्न प्रकार के 
मत और अनुभव उपलब्ध हैं। हम भारत के लिए सत्तावादी-समग्रवादी दल-प्रथा का अनुमोदन नहीं 
कर सकते, क्योंकि वह तो संविधानवाद की नींव को ही ध्वस्त कर देती है। इंगलण्ड और अमेरिका 
की द्विदलीय प्रथा में उन देशों की उदार मानववाद की परम्पराओं का समावेश है, इसलिए उसने 
सफलतापूर्वक काम किया है। फ्रांस के स्वभाव में लातीनी आवेश और उम्रता का पुट है इसलिए 
उसने बहुदलीय प्रथा को विकसित कर लिया है । द्विदलीय तथा बहुदलीय दोनों ही प्रथाएँ उन देशों 
की विशिष्ट सामाजिक, आथिक तथा राजनीतिक शक्तियों की उपज हैं।* 
राजनीतिक तथा आथिक विकास केवल चाहते मात्र से नहीं हो सकता । हमारे देश में इंग- 
लैण्ड और अमेरिका की-सी द्विदलीय प्रथा नहीं है, इस बात पर विलाप करता निरर्थक है। हमें यह 
देखना है कि हमारी राजनीतिक तथा आर्थिक व्यवस्था में कौनसे तत्व प्रमुख हैं, और उन्हीं को 
ध्यान में रखकर हमें अपने निर्णय करने और नींतियाँ बनानी हैं । 
हमारे देश में केन्द्र तथा राज्यों, दोनों ही स्तरों पर वस्तुतः एकदलीय शासन है, सर्वत्र 
कांग्रेस का ही प्रभुत्व है ।। तीन-चार अन्य दल भी हैं, किन्तु उनमें इतनी शक्ति नहीं है कि वे अपनी 
सरकार बना सकें । इसलिए भारत में हम एक दल के शासन पर आधारित लोकततन्त्र का परीक्षण 
कर रहे हैं। अतः स्थिति कुछ वैसी ही बन रही है जैसी कि अधिनायकवादी देशों में देखने को 
मिलती है। स्वतन्त्रता के अठारह वर्ष बाद और नये संविधान के लागू होने के सोलह वर्ष बाद भी 
एक ऐसे प्रभावकारी तथा स्थायी प्रतिपक्ष के उदय होने की सम्भावना नहीं है जो वैकल्पिक सर- 
कार का तिर्माण कर सके। लगभग पन्द्रह वर्ष तक सत्तारूढ़ रहने के कारण कांग्रेस अपना पुराना 
आदर्शवाद खो बैठी है, और वह शक्ति पर अधिकार बनाये रखने के लिए विभिन्न प्रकार के हथ- 
कंडों का प्रयोग करने लगी है । पुराने गान्धीवादी लोकसेवक संघ के आदर्श को धता बता दी गयी 
है, और राजनीतिक तथा आशिक दोनों ही प्रकार की शक्ति एक छोटे से गुट के हाथों में केन्द्रित 
हो गयी है । राष्ट्रीय विकास परिषद, योजना आयोग तथा संघीय मन्त्रिमण्डल ने एक 'तवीत अल्प- 
तन्त्र का रूप धारण कर लिया है। यह “नवीन अल्पतन्त्र' कुछ अंशों में उन पूँजीपतियों के सहयोग से 
कानालः स्हा हू जो संरक्षित वाजार से लाभ उठाकर अपरिमित धन बटोर रहे हैं। शासकवर्ग तथा 
घनिकतनर नकतन्त्रीय तत्वों के बीच यह साठ-गाँठ लोकततन्‍्त्र के लिए एक गम्मीर खतरा है । 
हि लोकतान्त्रिक शासन इस धारणा पर आधारित होता है कि कुछ ऐसे आधारभूत लक्ष्य तथा 
मूल्य हैं जिनके सम्बन्ध में सहमत होना सम्भव है । सभी राजनीतिक दल लोकतान्त्रिक व्यवस्था को 
वनाये रखने के लिए सहमत होते हैं । इसलिए जो भी वांछित परिवर्तन हों उन्हें सजीव किन्तु संयत 





3. जेम्स ब्राइच, शै40ब07 2ध070६7०६८८४, 2 जिल्दें 

4 इस वात के कोई स्पष्ट लक्षण नही हे हैं कि निकट भविष्य में दक्षिणपन्थी दलों के होथों ही देश की शक्ति आा 
जायगी। वामवाद का भविष्य तनिक अच्छा है। केरल में साम्यवादी शाप्तन का प्रथम प्रयोग असफल रहा । 
किन्तु केरल का वामवाद लोकतन्त्र विरोधी शक्ति है जिसको घ्योन में रखना भावश्यक है । 

5 भारतीय राष्ट्रीय कांग्रेस के बादर्शवाद का छ्वास नारतीय लोकठन्त्र की एक उड़ी दुवंलता है । स्वाधीनता संग्राम के 
दिनों में कांग्रेस संयुक्त राष्ट्रीय मोच का प्रतीक थी, जोर उसने धर्मश्रचारकों के स उत्साह के साथ काम किया । 
गान्धीजी की नृत्यु के वाद कांग्रेस के पतन की प्रक्रिया तीत्र हो गयी है, और अब वह अन्य राजनीतिक दलों की 
भांति एक दल है । 


भारतीय लोकतसन्‍्त्र की गतिशीलता के कुछ पहलू 503 


विवाद के द्वारा ही सम्पादित किया जा सकता है । इस देश में सामाजिक तथा आशिक परिवर्तनों 
को तत्काल आवश्यकता है। रूढ़ियों के बन्धनों को छिलन्न-भिन्न करता है । इसलिए लोकतन्‍्त्रवादी 
किसी ऐसे दल का समर्थ नहीं कर सकता जो यथास्थिति का समर्थन करता हो अथवा सामाजिक 
विधान को पुरातन धर्मश्ास्त्रों के उद्धरण देकर विफल करवा चाहता हो ! 

सभी क्षेत्रों में स्वीकार किया जाता है कि जातिवाद भारतीय लोकतन्त्र का सबसे घातक 
शत्रु है । एक अर्थ में जाति को कानून द्वारा समाप्त कर दिया गया है, फिर भी जाति एक सचमुच 
का पिशाच बनी हुई हैं और हमारे जीवन के हर क्षेत्र को तरस्त कर रही है। किन्तु इस पिशाच का 
वध करने के लिए एक भावात्मक हृष्टिकोण की आवश्यकता है । हमें अपनी शक्तियों को ऐसे समाज 
का निर्माण करने में लगा देना चाहिए जिसमें भारतीय संविधान की प्रस्तावना में मिरूपित मूल्यों 
की प्रतिष्ठा हो। बुद्ध ने जातीय बहंकार का विरोध किया था, नानक और कवीर परम्परावादी 
जातिवाद के विरोधी थे, और दयातन्द ने सिखाया था कि मनुष्य की प्रास्थिति जन्म से निर्धारित 
नहीं होती। महात्मा गान्धी ने दलित वर्गों का पक्ष लेकर जातिवाद के विरुद्ध धर्मयुद्ध चलाया । 
किल्तु जातिवाद को कोरे उपदेझ्ों के द्वारा नष्ट वहीं किया जा सकता । यह सत्य है कि विज्ञान तथा 
वुद्धिवाद के उदय से जातिवाद के अन्धविश्वासपूर्ण, चमत्कारिक तथा धर्मशास्त्रीय आधार घ्वस्त हो 
गये हैं । किन्तु वह राजनीतिक रूप में पुनः सिर उठाने लगा है! जातिवाद के इस झूप का नाश 
गतिशील अर्थतन्त्र का निर्माण करके ही किया जा सकता है। गतिशील अर्थतन्त्र निश्चय ही गति- 
शील समाज को जन्म देगा | इस बीच में किसी ऐसे दल को प्रोत्साहन नहीं दिया जाना चाहिए जो 
जातिगत भावनाओं को उभाड़ कर अपना काम बनाना चाहता हो । 

इसमें सन्देह नहीं कि पुराने अर्थ में जाति का एक सामाजिक तत्व के रूप में प्रभाव समाप्त 
होता जा रहा है । यदि जाति से हमारा अभिप्राय शास्त्रों द्वारा निर्धारित सामाजिक वर्गों से है तो 
हमें निदपचय ही मानना पड़ेगा कि आधुनिक ज्ञान के प्रभाव के कारण जाति-प्रथा के बौद्धिक आधारों 
का ह्वास हो रहा है ! पिछड़ी हुई तथा परिग्रणित जातियों में से असैनिक सेवकों तथा प्रशासकीय 
अधिकारियों की भर्ती से ब्राह्मणीय पुरोहितवाद का प्रभाव घट रहा है। आशा की जाती है कि 
लोकतन्त्र के परिपक्व होने पर जातीय श्रेष्ठा तथा राजनीतिक शक्ति का _गठवन्धन छिन्न-भिन्न 
होगा। सम्पूर्ण भारत में पिछड़ी हुई तथा परिगणित जातियों के लोगों ने दलों में अनुयायियों' के 
रूप में महत्वपूर्ण पद प्राप्त कर लिये हैं। शीघ्र ही वे उन्तति करके नेता बन जायेंगे । अम्बेडकर 
तथा कामराज जैसे व्यक्तियों का उत्थान आने वाली स्थिति का सूचक है । पिछड़ी तथा परिगणित 
जातियों का उत्थान इन वर्गों की राजनीतिक जाग्रति का ही प्रतीक नहीं है, बल्कि इस वात का भी 
द्योतक है कि राजनीतिक धन के महत्व को चुनौती दी जा रह है, क्योंकि ये वर्ग मुख्यतः: आथिक 
हृष्टि से दलित वर्ग हैं। इसके अतिरिक्त इन वर्गो के हाथों में राजनीतिक शक्ति जितनी ही अधिक 
संचित होती जायगी उतना ही वे आथिक शक्ति के मार्गों पर भी नियन्त्रण स्थापित करने में सफल 
होंगे। इसके परिणामस्वरूप उन वर्गों की सम्पत्ति का जो अब तक समृद्ध थे, राजनीतिक महत्व 
कम होगा । ४५ तक कि 
लोकतन्त्र की सफलता के लिए आवश्यक है कि लोग देशवासियों के साथ एकार की 
भावता का अनुभव करें । क्‍या ऐसे कोई सामान्य प्रतीक हैं जो सभी 20 अजय नागरिकों के मन में 
भक्ति और अनुराग का संचार कर सकें ? हम वुद्ध को करुणा, दया और उदात्तत दे बुत रूप 
मानते हैं और उनकी प्रशंसा करते हैं। इसी प्रकार हम गान्वीजी को मारतीब स्वाबीनता का 
संस्थापक मानते और उन पर गर्व करते हैं। किन्तु क्या भारतीय नागरिक: ! में इतना साहस हूँ कवि ते 
अपने भाषणों और कार्यों में से उन चीजों को निष्कासित कर दें जो बुद्ध ओर गास्वी के आद्शों के 
विपरीत हैं । कोरे नारों और उपदेशों से काम नहीं चल सकता । देशभक्ति और 5 एसी 
भावनाएँ हैं जिन्हें प्रज्जवलित रखने के लिए प्रयत्व करने पड़ते हैं। कराड़ा मारता सा के साथ 
वन्धुत्व को भावना का अनुभव करना कठित काम है। एक सावारण नागरिक के 88४ के 
करोड़ों लोग अमृत, अवैयक्तिक तथा दूर की चीज होते हैं। स्थानीय बे वात आय ये 
प्रादेशिक भाषा के साथ लगाव स्वाभाविक होता है । भारतीय इतिहास के विकास में एक सबसे 
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बड़ी कमी यह रही है कि जब कभी बाहरी आक्रमण हुए हैं तब देश में कुछ ऐसे असन्तुष्ट गुट अवश्य 
रहे हैं जिन्होंने आक्रमणका रियों का स्वागत किया है | ईरानियों और यूनातनियों के आक्रमणों के 
समय से अंग्रेजों, फ्रांसीसियों और चीनी आक्रमणों के काल तक देश में सदेव ऐसे समूह रहे हैं 
जिनका दे की भूमि के साथ संवेगात्मक लगाव बड़ा ही दुबल रहा है। अतः यदि भारत में लोक- 
तन्त्र तथा संविधानवाद को सफल होना है तो इस बात की आवश्यकता है कि लोगों में गम्भीर 
राष्ट्रीय एकता की भावना का विकास हो । यदि पारस्परिक अनुराग के बन्धनों का अभाव है, 
और यदि हम अपने अस्थायी स्वार्थों के लिए हिंसा और धोखाधड़ी पर उतारू हो जाते हैं तो स्पष्ट 
है कि हमारे बीच एकता के कोई आधारभूत बन्धन नहीं हैं। ऐसी परिस्थितियों में जबकि राष्ट्रवाद 
के स्थात पर स्थानीय भक्ति का बोलबाला हो, लोकतान्त्रिक प्रणाली कार्य नहीं कर सकती । 
विघटनकारी प्रदेशवादी प्रवृत्तियाँ देश की स्वाधीनता के लिए खतरा उत्पन्न करती हैं । जातिवाद, 
सम्प्रदायवाद, प्रान्तवाद तथा भाषावाद देश के मर्मस्थलों को ही खाये जा रहे हैं, और कभी-कभी 
ऐसा लगता है कि देश में वैसी ही स्थिति आ गयी है जेसी कि 236 ई. पू. में अशोक की मृत्यु के 
बाद उत्पन्न हो गयी थी । कठिनाई यह है कि राष्ट्रीयता की भावना का परिवर्द्धन करने के लिए 
राष्ट्र के प्रति मक्ति की भावनात्मक आचारनीति का उपदेश देता मात्र पर्याप्त नहीं है। इसके अति- 
रिक्त यदि कुछ समूह अथवा क्षेत्र राष्ट के नाम पर सभी आर्थिक और प्रशासकीय लाभों पर अपना 
एकाधिकार जमाने का प्रयत्न करें और दूसरों को संवेगात्मक एकीकरण के महत्व के सम्बन्ध में 
उपदेश दें तो स्थिति और भी अधिक भयंकर हो जाती है । इसलिए इस बात का सचेत और सक्तिय 
रूप से प्रयत्त करना है कि सब में साभेदारी की भावना हो और सबके साथ न्याय किया जाय । 
कुछ सामान्य लक्ष्यों और मुल्यों को हृढ़ संकल्प के साथ स्थापित करना आवश्यक है । तभी लोक- 
तन्त्र सफल हो सकता है । इसलिए यदि हम चाहते हैं कि लोकतन्‍्त्र सफल हो और विक्ृकत होकर 
गुटबन्दी का रूप न ले ले तो इस बात की आवश्यकता है कि सब लोग राष्ट्रीय एकता के मूल्य को 
समझे और उसके सम्बन्ध में एक मत हों । “बहुराष्ट्रीय राज्य की बात अथवा इस . प्रकार का 
कथन कि बंगाली तथा तमिल उपराष्ट्र हैं, शुद्ध देशद्रोह है । राजनीति शास्त्र के विद्यार्थी को द्वविड़ 
भुल्नेत्र कड़गम के प्रचार में नहीं फेंसना चाहिए ।” भारत की राष्ट्रीय एकता अथवा राजनीतिक 
स्वाधीनता के सम्बन्ध में किसी प्रकार का समझौता सहन नहीं किया जा सकता ।* अत: जो राज- 
नीतिक दल राष्ट्र के प्रति वफादार नहीं हैं उन्हें कभी भी मूल अधिकारों का संरक्षण प्राप्त नहीं 
होना चाहिए, क्योंकि वे सांविधानिक अधिकारों तथा उपचारों का प्रयोग लोकतान्त्रिक व्यवस्था को 
समाप्त करने के लिए कर सकते हैं । 

3. नौकरशाही तथा प्रशासकीय घिधि 


किसी देश में चोटी के असैनिक अधिकारियों से लेकर बहुसंख्यक जनता तक राजनीतिक 
सत्ता के पाँच परत होते हैं : (क) लोकसेवक, ' (ख) मंत्रिमण्डल तथा केबिनेट, (ग) विधानांग 
(अथवा डायसी की भाषा में विधिक प्रभु), (घ) निर्वाचक गण (अथवा डायसी की भाषा में राज- 
नोतिक भ्रभू), तथा (ड) नागरिकों और निवासियों का समुदाय जो कर देकर तथा उसके भादेश्षों 
और कानूनों का पालन करके राजनीतिक व्यवस्था को कायम रखता है । 

लोकसेवक (सिविल सेवक) अपते विभागीय मन्त्रियों तथा उनके द्वारा प्रधान अथवा मुख्य- 





भारत भारी यातनाथों और दु:खों के बाद स्वतन्त्र हुआ है। इस स्वाधीनता की रक्षा और पोषण करने के लिए 

जावश्यक है कि उसके प्रति हमारी संवेगात्मक भक्ति हो, भौर हम उसे राजनीतिक दृष्टि से सर्वाधिक महत्व तथा 

मूल्य की वस्तु समझे । 

7 जहाँ तक मेरी जानकारी है डो. एम, के, के नेता 
किन्तु यदि कोई दल इस प्रकार का प्रचार करता 
चाहिए । 

8 बाल मावस के चरित्र तथा दिद्वता के लिए मेरे मन में गहरी श्रद्धा है, किन्तु मैं इस बात के लिए तैयार नहीं हैं 
कि किसी दल को सर्वहारा के बन्तरराष्ट्रदाद बधवा श्रमिक वर्ग की एकेत्ा के नाम पर देश का सीमाओं और 
भूमि को वेचने का ब्धिकार दिया जाय । 


लिण को जतता को एक पृथक अथवा उपराप्ट्र नहीं मानते । 


द्‌ 
है तो उसे रोकने के लिए कानुन का प्रयोग किया जाना 
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मन्त्री के प्रति केवल औपचारिक रूप से उत्तरदायी हो सकते हैं । इस तात्कालिक तथा औपचारिक 
उत्तरदायित्व को ही संस्थात्मक रूप दिया जा सकता है । 'यदि लोकसेवक प्रत्यक्ष रूप से विधानांग 
के प्रति उत्तरदायी बना दिये जाएँ तो सबंत्र गड़बड़ी (फैल जायगी। वे स्थायी सेवक होते हैं, 
इसलिए उतका कार्यकाल विधानांग के विश्वास पर निर्मर नहीं होता, इसलिए उन्हें उस अर्थ में 
विधानांग के प्रति उत्तरदायी नहीं वनाया जा सकता जिसमें मन्त्रीगण उत्तरदायी होते हैं । 

मन्त्रियों के प्रति उत्तरदायी होने के अतिरिक्त लोकसेवक संविधान तथा अन्य अधिनियमों, 
और सेवा-सम्वन्धी नियमों और विनियमों से नियन्त्रित और निर्देशित होते हैं। विधिक दृष्टि से 
उनके लिए संविधान, अधिनियमों, नियमों तथा विनियमों का पालन करना आवश्यक होता है । 
यदि वे उक्त विधिक व्यवस्थाओं का उल्लंघन करते हैं तो उनके विरुद्ध अभियोग चलाया जा 
सकता है। 

किन्तु मेरे विचार में लोकसेवक किसी औपचारिक अथवा संस्थात्मक रूप में विधानांग 
अथवा निर्वाचकगण के प्रति उत्तरदायी नहीं बनाये जा सकते । यह सत्य है कि कुछ देझों में लोक- 
सेवकों को वापस बुलाने की प्रथा प्रचलित है। किन्तु यह प्रथा जो व्यक्त रूप में लोकतान्त्रिक प्रतीत 
होती है एक स्थायी धमकी के रूप में कार्य कर सकती है, और इसलिए लोकसेवकों को उत्साह- 
पूवेक अपना कार्य करने से रोक सकती है । 

संसदीय शासन प्रणाली में लोकसेवक मत्त्रियों द्वारा विधानांग के प्रति उत्त रदायी होते हैं । 
किन्तु अध्यक्षीय शासन प्रणाली में वे केवल अध्यक्ष के प्रति उत्तरदायी होते हैं और उसके द्वारा 
जनता के प्रति । किन्तु अध्यक्ष निश्चित अवधि के लिए चुना जाता है और उस अवधि में उसे 
हटाया नहीं जा सकता । यदि उसे कभी हटाया भी जा सकता है तो महाभियोग के असाधारण 
तरीके से जिसका प्रयोग वहुत कम अवसरों पर देशद्रोह और आपराधिक मामलों के लिए किया 
जाता है त कि राजनीतिक नीतियों में वुद्धिहीतता का परिचय देने के लिए। इसलिए अध्यक्षात्मक 
प्रणाली में विधानांग के प्रति उत्तरदायित्व की यह भावना नहीं होती जो संसदीय प्रणाली में देखने 
को मिलती है । 

कभी-कभी उत्त रदायित्व शब्द का एक भिन्न अर्थ लगाया जाता है । उन्नीसवीं शताब्दी के 
चतुर्थ दशक से अनेक देशों में निर्वाचन प्रणाली को लोकतान्त्रिक बनाने की भ्रक्रिया चली आ रही 
है । जनता की राजनीतिक शक्ति में वृद्धि होने के फलस्वरूप इस बात की मांग की जानें लगी 
कि लोकसेवकों की भर्ती का आधार अधिक व्यापक होना चाहिए । लोकसेवकों की भर्ती और पद- 
बद्धि के मामले में सामग्री, अभिजाततन्त्रीय, धनिकतन्त्रीय, धामिक अथवा साम्प्रदायिक हितों को 
महत्व देना लोकतान्त्रिक राजनीतिक व्यवस्था से मेल नहीं खाता । इसलिए अधिक विस्तृत अर्थ 
में उत्तरदायी लोकसेवा के लिए आवश्यक है कि लोकसेवकों की भर्ती वहुसंस्यक जनता में से की 
जाय । भारत में परिगणित जातियों और जनजातियों के लिए स्थान सुरक्षित रखने की _ व्यवस्था 
की गयी है जिससे समाज के दुर्वेल वर्गों को शासन में कुछ साका मिल सके । किन्तु मैं लोकसेवकों 
की भर्ती सामाजिक आधार को विस्तृत करने की व्यवस्था के लिए उत्तरदायी नोकरथाही के स्थान 
पर प्रतिनिधि नौकरशाही शब्द का प्रयोग करना अधिक उपयुक्त समभता हू । मर्ता के सामाजिक 
आर्थिक आधार को विस्तृत करने में लोकसेवक जनता के प्रतिनिधि वनते हैं, न कि उसके प्रति 
मम का अध्ययन करने वालों ने कार्यालयों में औपचारिकता, नियत परिपाटी तथा 
पूर्वोदाहरणों से चिपके रहने की वढ़ती हुई भ्रवृत्ति की ओर व्यान आक्ृप्ट किया है । लालफाता- 
शाही का अतिरेक लोकसेवाओं का बड़ा दोष है। कभी-कभी कहा जाता है कि लोकसेवक अपनी 
व्यावसायिक उन्नति का अधिक ध्यान रखते हैं और लोककल्याण को चिन्ता नहीं करते । भारतीय 
लोक-प्रशासन के गान्धीवादी आलोचकों का कहना है कि लोकसेवक में मिश्नरियों की-सी समर्पण 


बढ 


की भावना का अभाव है | एक कल्याणकारी राज्य में लोकसेवकों का दिमाग नमतीय होना चाहिए। 





9 मैक्स वेबर, #556) ॥ ०४४०४०४०. 
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उन्हें विकास और वृद्धि के अर्थतन्त्र को समझना चाहिए, और उनका दृष्टिकोण ऐसा होना चाहिए 
कि वे तयी चीजों के सहत्व को हृदयंगम कर सकें। परम्परावादी और कट्टरपंथी हृष्टिकोण घातक 
होता है । सामाजिक न्याय और कल्याण के आद्शों को कार्यान्वित करना आवश्यक है । प्रायः 
नोकरशाही के काम में बहुत विलम्ब होता है, क्योंकि वह नियत परिपाटियों और पूर्वोदाहरणों के 
आधार पर काम करती है, जबकि विकासशील अर्थतत्त्र में शीघ्र निर्णय लेने की आवश्यकता होती 
है | यह उचित नहीं है कि लोकसेवक अतामिकता (नामहीनता, गुमनामी) की आड़ में सेवाओं की 
कार्यविधि को यान्त्रिक तथा व्यक्तिनिरपेक्ष बता दें । यह भी आवश्यक है कि लोकसेवक जनता के 
आदर्शों, आकांक्षाओं, आवश्यकताओं और माँगों के सम्बन्ध में सहानुभूतिपूर्ण हष्टिकोण अपनाने की 
आदत डालें। वे जनता की इच्छा के अधिकृत निरवंचनकर्ता अथवा व्याख्याता नहीं होते, किन्तु 
लोकतान्त्रिक व्यवस्था में यह आवश्यक है कि वे जनता की बलबती इच्छा के अस्तित्व को मान्यता 
दें । लोकसेवकों को प्रभुत्वसम्पन्न जनता की इच्छाओं को ध्यान में रखना है। इसलिए यद्यपि लोक- 
सेवकों को सांविधानिक दृष्टि से जनता के प्रति उत्तरदायी बनाने की आवश्यकता नहीं है, फिर भी 
यह आवश्यक है कि लोकसेवक जनता की आधारभूत इच्छाओं और माँगों के प्रति सहानुभूतिपुर्ण 
दृष्टिकोण अपनायें । इसका एक व्यापक पहलू यह है कि लोकसेवकों तथा जनता के बीच सामंजस्य- 
पूर्ण सम्बन्धों का विकास हो । जनता के साथ व्यवहार करते समय लोकसेवकों को ध्यान रखना 
चाहिए कि एक अथे में जनता के साथ उनका वही सम्बन्ध है जो उपभोक्ताओं का उत्पादकों के 
साथ होता है। किन्‍्हीं अवसरों पर उनके लिए जनता को सूचना देना मात्र पर्याप्त हो सकता है, 
किन्तु कभी-कभी उन्हें सरकार की नीतियों का औचित्य भी सिद्ध करता पड़ सकता है । इस प्रकार 
के व्यवहार में एक अहुंकारी प्रमुख जैसा बर्ताव करता लोकतनन्‍्त्र की राजनीतिक संहिता से मेल नहीं 
खाता । भारतीय नौकरशाही को अभी साधारण नागरिक का सम्मात करने की आचारनीति को 
आत्मसात करना है । देश का प्रशासन अनेक दोषों का शिकार है क्योंकि तौकरशाही का व्यवहार 
अभी भी पुराने ढंग का है। वह निरंकुश ढंग का आचरण करती है और जनता पर धौंस जमाने 
को अपना अधिकार मानती है। इसलिए ऊपर से नीचे तक सभी स्तर के लोकप्रशासकों को पुनः 
शिक्षित करना है जिससे वे सही अर्थ में जनता के सेवक बन सके । 
प्रशासकीय अधिनिणंय अब एक स्थायी चीज बत गयी है, और भारत में प्रशासकीय न्याया- 
घिकरणों का विकास हो रहा है | किन्तु यह आवश्यक है कि उनकी कार्यविधि को अधिकाधिक 
“वायिक रूप दे दिया जाय । किसी न्‍्यायाधिकरण की कार्यप्रणाली न्यायपूर्ण, निष्पक्ष, दुर्भावरहित 
था निरलिप्त तभी हो सकती है जबकि सुनिश्चित और वस्तुगत प्रक्रिया का अनुसरण किया जाय । 
ह स्वाभाविक है कि वे साक्ष्य सम्बन्धी नियमों का उतनी कड़ाई के साथ पालन नहीं? कर सकते 
वतनी कि सामान्य न्यायालयों में देखने को मिलती है| इन अद्धे-ल्यायिक अधिकरणों को समय की 
चत अवश्य करनी है । इसलिए वे पूरी न्यायिक प्रक्रिया का पालन नहीं कर सकते, केवल महत्व- 
एण॑ नियमों को काम में ला सकते हैं । ह 
न्यायपालिका का मुख्य काम नागरिकों के अधिकारों की रक्षा करना है। इसलिए आवश्यक 
: कि उच्च न्यायालय तथा सर्वोच्च न्यायालय प्रशासकीय तथा अर्द्ध न्यायिक निकायों के निर्णयों 
गे कानूनी भूलों की दृष्टि से ही नहीं वल्कि तथ्यों के आधार पर भी पुनरीक्षा करें। मेरा अभिप्राय 
ह्‌ नहीं है कि उच्चतर न्यायालय नये सिरे से किसी वाद का परीक्षण करें, अथवा तथ्यों की पूरी 
[च करें। किन्तु यदि न्यायालयों को अपनी कार्यवाही के दौरान विश्वास हो जाय कि किसी पक्ष 
; साथ अन्याय हुआ हैं तो उन्हें प्रशालकीय न्‍्यायाधिकरणों की कार्यवाही को रद्द करने में भी नहीं 
हचकना चाहिए, ओर ऐसा करने में उन्हें इस बात की चिन्ता नहीं करनी चाहिए कि उन्हें 
त्यायालयों को) तथ्यों से प्रयोजन है अथवा नहीं । किसी पक्ष के साथ किये गये अन्याय का प्रती- 
ग़र करने के लिए असाधारण प्रादेश (रिट) आदि जारी करना न्यायपालिका के स्वविवेक के 
न्तर्गत आता है । चूंकि राज्य का काम निपेधात्मक न होकर भावात्मक हो गया है, इसलिए उसके 
गये दिन प्रति-दिन बढ़ते जा रहे हैं। फलस्वरूप लोकसेवकों का नागरिकों के जीवन और कार्यों में 
स्तक्षेप भी बढ़ता जा रहा है। यह सम्भव है कि लोकसेवक स्वविवेक का प्रयोग करने के नाम पर 
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मनमानी करने लगें। प्रशासकों को मनमाने तथा अनियन्त्रित ढंग से शक्ति का प्रयोग करने से रोकने 
के लिए आवश्यक है कि न्यायिक उपचारों का प्राविधान अनिवार्य हो ।यदि न्यायालयों को विश्वास 
हो जाय कि नागरिकों के मूल अधिकारों तथा अन्य तात्विक अधिकारों को कुचला गया है तो उन्हें 
प्रतीकारों का अधिक प्रभावकारी ढंग से प्रयोग करना चाहिए। 

नागरिकों के अधिकारों की रक्षा करने के लिए यह भी आवश्यक है कि न्यायात्रयों के 
निर्णयों को कार्यानिवित किया जाय तथा हठधर्मी कार्यपालक अधिकारियों को उनमें विध्त डालने से 
रोका जाय । यदि न्यायालयों के निर्णयों को लागू नहीं किया जाता तो उन निर्णयों का क्या सम्मान 
रह जायगा | इसलिए आवश्यक है कि अवमान-सम्बन्धी (न्यायालयों की मानहानि से सम्बन्धित) 
नियमों को अधिक कठोर बनाया जाय, जिससे उन व्यक्तियों तथा अभिकरणों को जो न्यायालयों के 
निर्णयों का उल्लंघन करते हैं, समुचित दण्ड दिया जा सके । 

आज देश आयोजन की विशाल परियोजनाओं को प्रारम्भ करने जा रहा है | कुछ सीमा 
तक राज्य स्वयं प्रत्यक्ष रूप से आथिक उद्यमों को चला रहा है । इसके अतिरिक्त राज्य ने नियमन 
और नियन्त्रण की व्यापक शक्तियाँ अपने हाथों में ले ली हैं। पिछड़े तथा कमजोर वर्गों के हितों में 
सामाजिक कल्याण के दर्शन को कार्यान्वित करने के लिए अनेक सुरक्षा अधिकरणों तथा बीमा 
आयोगों की स्थापना हो रही है । इस प्रकार विभागों, निगमों, सार्वजनिक कम्पनियों, अभिकरणों, 
परिषदों, सत्ताओं तथा प्रशॉसनों का बड़ी संख्या में उदय हो रहा है। इन अभिकरणों को पसन्द 
करने अथवा न करने का प्रइ्त नहीं है, क्योंकि अब तो उन्होंने हढ़ता से अपने पैर जमा लिये हैं 
और उनकी संख्या बढ़ती जा रही है | प्रशासकीय अभिकरणों की वृद्धि नागरिकों के अधिकारों के 
लिए एक खतरा है | एक ओर संविधान की प्रस्तावना, मूल अधिकार तथा राज्य के नीतिनिर्देशक 
सिद्धान्त हैं। दूसरी ओर प्रशासकीय विभाग बड़े पैमाने पर मूल अधिकारों का अतिक्रमण कर रहे 
हैं। इस बात की शिकायतें हैं कि अधिकारीगण शक्ति का आवश्यकता से अधिक प्रयोग करते हैं, 
प्रशासकीय स्वविवेक ने स्वेच्छाचारिता का रूप धारण कर लिया है और निरन्तर बढ़ रही नौकरगञ्ञाही 
तागरिकों के अधिकारों का अनावश्यक अतिक्रमण करके प्रशासकीय प्रक्रिया को विकृत कर रही है । 
जब हम किसी के क्षेत्राधिकार के मनमाने ढंग से अतिक्रमण करने के प्रश्न पर विचार करते हैं तो 
हमें उत्तरप्रदेश के विवाद का स्मरण हो आता है जिसमें एक और भूल अधिकारों की समर्थक 
न्यायपालिका थी और दूसरी ओर अपने प्रभृत्वपूर्ण विशेषाधिकारों पर गव॑ करने वाली व्यवस्थापिका 
(विधानांग) । प्रसंगवद यहाँ यह दुहरा देना अनुपयुक्त न होगा कि इस अमुृत्वसम्पन्न विधानांग की 
सत्ता इस बात पर आधारित थी कि उसने आम चुनाव में डाले गये वोटों का 50 प्रतिशत से भी 
कम ग्राप्त किया था। अतः यह आवश्यक है कि नागरिकों के मूल अधिकारों की रक्षा की जाय, 
ओर उनकी रक्षा के जो उपचार और उपाय हैं उनका सम्मान किया जाय । | ५ 

इस सम्बन्ध में मेरा सुझाव है कि फ्रांस की राज्य-परिपद्‌ के ढंग की किसी संस्था की 
स्थापना कर ली जाय । फ्रांस की प्रशासकीय विधि और प्रशासकीय न्यायालय उस अवस्था को पार 
कर चुके हैं जब डाइसी ने ब्रिटेत की विधि को शासन तथा फ्रान्स के उन विशेष न्यायालयों की 
व्यवस्था के बीच अन्तर बतलाया था जिनमें नागरिकों तथा प्रश्मासकों के बीच उठने 0 विवादों 
की सुनवाई होती थी | यह सत्य है कि भारतीय संविधान में 82202 ६2783 की भूलों को 
सुधारने के लिए विभिन्न प्रकार के प्रादेशों ६ रिटों), आदेशों तथा निर्देशनों 46822 8 किया गया 
है । किन्तु इन प्रादेशों में दो गम्भीर दोष हैं । प्रथम, ये उपचार न्यायालयों : स्वविवेक पर निर्भर 
होते हैं । न्यायालय इन्हें जारी करें अथवा न करें । नागरिक का उनके सम्बन्ध में हक अधि- 
कार नहीं है । दूसरे, प्रादेश तभी जारी किये जाते हैं जब कोई कानून की भूल हो हट शाम खत 
न्यायालय तथ्यों की भूल होने पर हस्तक्षेप नहीं करते । इसलिए प्रादेश ० मन ह 
होते, न वे अधिकारों के अतिक्रमण के विरुद्ध प्रभावकारी उपचार सिद्ध ह्ांत गम 8 निय- 
मित न्यायालयों की आवश्यकता है जिनके प्रमुख उच्च न्यायालयों के न्यायावीभर हों, ओर जो नाग- 
रिकों को अधिक व्यापक अनुतोष (राहत) दे सकें। इन हे 280 43900 प्रधाय्नक नहीं 
होना चाहिए, जैसा कि फ्रान्स में है, वल्कि ऐसे व्यक्ति होने चाहिए जिन्हें विधिक प्रशिक्षण प्राप्त हो 
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और जिनमें उच्च न्यायालय का न्यायाधीश बनने की योग्यता हो । इन न्यायालयों को तथ्यों के 
छातबीन करने का भी अधिकार होता चाहिए । 
नागरिकों को संविधान के भाग तीन में जो मूल अधिकार प्रदान किये गये हैं उनकी रक्षा की 
विशेष आवश्यकता है | अनुच्छेद 4 और 5 की रक्षा की जानी चाहिए । लॉडे हीवाट ने नौकर- 
शाही के न्‍्याय-निर्णय की और ब्रिटेन के सरकारी विभागों द्वारा न्यायिक क्षेत्र में किये जाने वाले 
हस्तक्षेप की जो अतिरंजित भर्त्सना की है उससे हम भले ही सहमत न हों, किन्तु इस बात पर बल 
देने की आवश्यकता है कि कार्यपालिका के आक्रमणों से नागरिकों की रक्षा की जानी चाहिए। 
ऐसी व्यवस्था की जानी चाहिए जिससे कार्यपालिका अपनी शक्तियों का दुरुपयोग न कर सके, आव- 
इश्यकता से अधिक शक्तियों को अपंने हाथों में केन्द्रित न कर ले और स्वविवेक को स्वेच्छाचारिता 
में परिरवातित न कर पाये । ऐसी स्थिति में हमारा ध्यात उस संरक्षण की ओर आक्ृष्ट होता है जो 
फ्रांस के नागरिकों को वहाँ की राज्य-परिषद द्वारा प्रदान किया जाता है। कभी-कभी सामान्य 
विधि (कॉमन लॉ ) द्वारा च्याय प्राप्त करते में समय अधिक लगता है और धन अधिक खर्च होता 
है। फ्रास्स की राज्य-परिषद में खर्चे कम होता है, और वह अधिक प्रभावकारी भी है। इसलिए 
हमें उसका अध्ययन करना चाहिए और देखना चाहिए कि हमारे देश में उसकी जैसी किसी संस्था 
का परीक्षण करना उपयुक्त होगा अथवा नहीं । किन्तु उच्च न्यायालयों और सर्वोच्च न्यायालय 
द्वारा जो विशेषाधिकार प्रादेश (रिट) जारी किये जाते है, वे बने रहने चाहिए। मैं इस पक्ष में नहीं 
हूँ कि प्रशासकीय न्यायालय स्थाफ्ति करने के लिए उच्च न्यायालयों और सर्वोच्च न्यायालय को 
प्रशासकीय निर्णयों की पुनरीक्षा करते की शक्ति छीन ली जाय । मेरा सुझाव है कि प्रशासकीय 
न्यायालय उच्च और सर्वोच्च न्यायालयों के पूरक के रूप में स्थापित किये जाने चाहिए ! 
4. भारत में नियोजन तथा लोक प्रशासन 
आज नियोजन की आवश्यकता के सम्बन्ध में दाशेतिक विवाद की आवश्यकता नहीं है । 
आज इस बात से सभी सहमत हैं कि नियोजित अर्थव्यवस्था ही भारत का दरिद्रता तथा वेकारी के 
अभिशाप से उद्धार कर सकती है। गाँवों के लोग आधे समय वेकार रहते हैं। इससे उनकी कार्ये- 
क्षमता व्यर्थ हो जाती है । नियोजन के द्वारा ही उनकी इस शक्ति का प्रयोग कर सकना सम्भव है। 
वर्तमान काल में आ्थिक पृथकत्व का प्रश्न ही नहीं उठता । देश के दूर कोनों में रहने वाले लोगों 
में भी रहन-सहन के उच्च स्तर की चेतना और आकांक्षा देखने को मिलती है और उपभोक्ता लोग 
नवीन आवश्यकताओं का अनुभव कर रहे हैं । 
नियोजन के दो मुख्य पहलू हैं : () आथिक विकास की गति में वृद्धि, और (2) आशिक 
क्रियाकलाप का फैलाव । स्पष्ट है कि इससे राज्य के कार्यों में वृद्धि होगी ! प्रशासन के इस विस्तार 
से अर्थशास्त्र पुतः राजनीतिक अर्थशास्त्र का रूप धारण कर लेता है। 
यदि नियोजन को लोकतान्तरिक ढंग से कल्पित और क्रियान्वित किया जाय तो भी उससे 
नोकरशाही की वृद्धि होती है । अभथश्ास्त्र के 'आस्ट्रियाई समुदाय की इस आलोचना में निश्चय 
ही सत्य का अंश है कि नियोजन नौकरशाही के अत्याचार को निमन्त्रण देता है। नियोजन दो प्रकार 
से नौकरशाही की वृद्धि करता है : () जो आशिक क्षेत्र पहले निजी नियन्त्रण में था उस पर अब 
राज्य का नियत्रण स्थापित हो जाता है | इस प्रकार उत्पादन, वितरण, वैकिंग, आयात, निर्यात 
तथा विनिमय पर राज्य का नियमन और कभी-कभी तो प्रत्यक्ष राजकीय नियन्त्रण कायम हो जाता 
है । (2) गेर-सरकारी व्यक्ति जो अब तक अपनी निजी सोदाकारी के द्वारा जीविका कमाते थे, भव 
राज्य के वेतनिक नौकर वन जाते हैं। इसका अर्थ यह हुआ कि लोग कभी-कभी सरकार का जो 
विरोध कर लेते थे और जो लोकततन्त्र की रक्षा के लिए एक बाँध का काम करता था वह भी 
समाप्त हो जाता है। राज्य के नौकरों के रूप में व्यक्ति राज्य की इच्छा का उल्लंघन करने का 
साहस नहीं कर सकेंगे । 
भारत में तियोजन ने प्रच्मासन को तीन स्तरों पर प्रभावित किया है : () उसने आंशिक 
रूप में राज्यों की स्वायत्तता को ठेस पहुँचायी है, (2) वह वैयक्तिक अभिक्रम (पहल ) के विकास 
का तथा सहभागी नागरिकता का झत्रु है, और (3) उसने सारत में आधिक्र प्रशासन को विदेशी 
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विधानांगों तथा भारत की सहायता देने वाले संघों और क्लबों की सनक का शिकार वना 
दिया है । 

योजना आयोग जो एक असांविधिक निकाय है, जिसका संविधान में कहीं उल्लेख नहीं है और 
जिसका निर्माण कार्यपालिका के आदेश से किया गया है, आज एक अत्यधिक शक्तिशाली संस्था वन 
बैठा है। प्रारम्भ में उसकी एक मंत्रणा अभिकरण (स्टाफ एजेंसी) के रूप में कल्पना की गयी थी 
और समभा गया था कि उसका काम सलाह देना और शोध करना होगा । किन्तु उसके साथ चोटी 
के केविनिट मन्त्रियों का सम्बन्ध है इसलिए उसको अनावश्यक प्रतिष्ठा मिल गयी है और वह नीति- 
निर्धारण में भी हस्तक्षेप करने लगा है। किन्तु नीति-निर्धारण तो एक राजनीतिक काम है, अतः 
वह शासक दल का विशेषाधिकार होना चाहिए। 

यह सत्य है कि अनेक आथिक समस्याओं का कागज पर समाधान कर दिया गया है। 
हमारे प्रशासक एक आथिक अ्रान्ति के शिकार हैं। उनका ध्यान उत्पादन के लक्ष्यों की अपेक्षा खर्चे 
के लक्ष्यों पर अधिक केन्द्रित है । यदि बजट में निर्धारित कुछ लाख अथवा करोड़ रुपये खर्च हो जाते 
हैं तो हमारे प्रशासकों को सन्‍्तोष हो जाता है। किन्तु जनता को उत्पादन सम्बन्धी ठोस लक्ष्यों से 
प्रयोजन है। उसे बढ़े हुए खर्च के आँकड़ों से सन्‍्तोष नहीं हो सकता, वह तो ठोस भौतिक लक्ष्यों 
को प्राप्त करता चाहती है। तीन पंचवर्षीय योजनाओं के बावजूद वर्बरतापूर्ण गरीवी, भुखमरी, 
और अभाव हमारे जीवन को ही नष्ट करने पर तुले हुए प्रतीत होते हैं। हमारे देश में वित्तमन्त्री 
के अस्तित्व का औचित्य इसी में है कि वह विदेशों से अधिकाधिक ऋण लेने में सफल हो सके । 
यह हमारे लिए कोई सम्मान और प्रतिष्ठा की चीज नहीं है कि जिस देश में वैदिक युग से धान 
उत्पन्न होता आया है उसे फ्लोरिडा से अपने लिए चावल मंगाता पड़े | मूल्यों की अस्थिरता से 
मुद्रास्फीति का खतरा और भी अधिक बढ़ता जाता है । देश पर पचास-साठ करोड़ का विदेशी ऋण 
लद॒ गया है। 

यह सत्य है कि नियोजन भारतीय जनता की आकांक्षाओं को पूरा करने में असफल रहा 
है | मैं उन अनेक इस्पात के कारखानों तथा बाँधों का महत्व कम नहीं आँकता जिनका देश में पिछले 
वर्षों में निर्माण हुआ है। किन्तु कृषि की उत्पादकता को देखते हुए यह बड़ी निराशा की वात है कि 
दुर्भिक्ष, भुखमरी और अन्ताभाव का भूत अभी भी भारतीय जनता को त्रस्त करता रहता है। नियो- 
जन के बड़े से बड़े समर्थकों ने भी स्वीकार किया है कि योजनाओं के कार्यान्वयन में बड़ी कमियाँ 
रही हैं। मुझे योजना के सिद्धान्तों और लक्ष्यों के निरूपण से कोई भंगड़ा नहीं है, किन्तु मुझे देहात 
में वह परिवर्तत वहीं दिखायी देता जिसकी हमने कल्पना और आया 8 थ जि । योजनाओं के 
कार्यात्वयन में जो असफलता हुई है उसका उत्तरदायित्व राजनीतिक दलों पर है, और इस सम्बन्ध 
में कभी-कभी प्रतिपक्ष के नेताओं को भी अपराधी करार दिया गया है । किन्तु प्रशासकीय मशीन 
भी दोषी है। यद्यपि एपिलवी आदि विशेषज्ञों से, भारत के शीर्पस्थ प्रशासकों की वड़ी प्रशंसा की 
है, फिर भी यह तथ्य है कि हमारे देश का बीच का प्रशासक वर्ग अपने काम में अयोग्य सिद्ध 


हुआ है । कभी-कभी आत्मतुष्टि और पदवृद्धि को लोकसेवा की तुलना में अधिक महत्व दिया 


जाता है। हर शा हे 
यह सत्य है कि एक स्थिर अर्थतत्त्र को गत्यात्मक रूप देने की प्रक्रिया ने अनेक प्रकार के अस- 


स्तुलन उत्पन्न कर विये हैं । कुछ प्रदेशों की शिकायत है कि उनकी उपेक्षा की जा रही है। मृद्रास्फीति 
में भयंकर वृद्धि हुई है और वह भविष्य के लिए एक भयानक अपगठुन है। यह सत्य है कि योजनाओं 
के कार्याववयन की गति बड़ी धीमी रही है । योजनाओं के उद्देश्यों के रूप 5 जो लक्ष्य निर्वारित 
किये गये थे वे अविकल रूप से पूरे नहीं हुए हैं | इसके लिए अनेक तत्व लक हैं। हमें विरा- 
सत में अवरुद्ध आर्थिक विकास का जो ढाँचा मिला है उसने भी योजनाओं की पूर्ति में कम वाधाएँ 


नहीं डाली हैं । नजर मम 2 आफ कर 
दर न में राजनीतिक प्रक्रिया में जनता की साक्रेदारी की ओर जनशक्ति के निर्माण 


आज हमारे देश | नता के 2 0388: 
की बहुत चर्चा हो रही है । किन्तु तथ्य यह है कि योजनाएं जनता भे रे उत्साह को जाग 
कर में असफल रही हैं जिसकी कि आशा की जाती थी | जनता के दिलों और दिमागों का बोज- 
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ताओं के साथ एकात्म्य स्थापित नहीं हुआ है । वह योजनाओं को अपना नहीं समझती हैं । जब 
द्वितीय योजना बनायी जा रही थी उस समय नीचे से योजना बनाने की बड़ी चर्चा थी । किन्तु 
तृतीय योजता के समय इस प्रकार की चिल्लाहट सुन्तने को नहीं मिली । इसका कारण शायद यह 
है कि शासक दल अधिक अधिकारितन्त्रात्मक (नौकरझाही पर अवलम्बित) होता जा रहा है और 
उसे अपनी शक्ति में अधिक विश्वास हो गया है । कित्तु इससे इतकार नहीं किया जा सकता कि 
योजना के साथ जनता का सहयोग आवश्यक है । दुर्भाग्य की बात है कि हमारे देश में योजना भी 
एक दलगत मामला वन गयी है, और राजनीतिक दल योजनाओं की विफलता की आलोचना में 
अधिक व्यस्त रहते हैं, वे योजनाओं को सफल बनाने के लिए भावात्मक रूप में कोई कार्य नहीं 
करते । आवश्यकता इस वात की है कि जिस काम को करने में राजनीतिक दल असफल रहे हैं उसे 
ऐच्छिक समुदायों और अभिकरणों को करता चाहिए । यदि शासक दल के सदस्य योजनाओं का 
गुणगान करते हैं तो उसका अधिक मनोवैज्ञानिक तथा नैतिक प्रभाव नहीं पड़ता । हितीय तथा 
तृतीय आम चुनावों ते सिद्ध कर दिया है कि कांग्रेस को विधातांगों में बहुसंख्यक स्थाव इसलिए 
मिल सके कि विपक्षी दलों में परस्पर फूट थी। कांग्रेस को अन्य दलों से अधिक मत मिले । किन्तु 
उसे बहुसंख्यक मत प्राप्त तहीं हुए । इससे स्पष्ट है कि कांग्रेस का निर्वाचकगण के मत पर समुचित 
मनोवेज्ञानिक तथा नैतिक प्रभाव नहीं हैं। इसलिए उसके अनुरोध का आवश्यक प्रभाव नहीं पड़ता । 
इसलिए जो ऐच्छिक समुदाय और अभिकरण योजना के मूल्य को स्वीकार करते हैं, उन्हें यह काम 
अपने हाथों में लेना चाहिए। जनता का समर्थन प्राप्त करने में सामयथिक सभाएँ अधिक उपयोगी 
सिद्ध हो सकती हैं | जनता के प्रतिनिधियों से निर्मित सलाहकार समितियाँ अथवा नागरिक परिपदें 
इस काम में अधिक सफल नहीं हो सकतीं | 

योजनाओं के लिए धन जुटाने की समस्या अधिक महत्वपूर्ण है | मैं विदेशी ऋणों के विरुद्ध 
हैं । अपने वर्तमान तथा भावी पीढ़ियों के गले में फंदा पड़ता है | यदि यह सत्य है कि राष्ट्र की 
प्रति व्यक्ति आय बढ़ गयी है तो अतिरिक्त करों के द्वारा राजस्व में वृद्धि करना उतना कठिन नहीं 
होना चाहिए जितना कि आज जात पड़ता है। नियोजन को प्रोत्साहित करने के लिए विभिन्न प्रकार 
के आर्थिक उत्तेजकों का प्रयोग करना पड़ेगा। हमें मैक्स, शूम्पैटर अथवा अन्य किसी के विकास 

सम्बन्धी सिद्धात्त को अपनाये बिता आर्थिक विकास को प्रोत्साहन देवा है और उसका परिवर्धन 
करना है । 

मेरा सुझाव है कि योजनाओं की उपलब्धियों का मुल्यांकन निष्पक्ष अभिकरणों के द्वारा 
होना चाहिए | योजना आयोग की योजनाओं की परियोजनाओं के सम्बन्ध में एक समिति है । उसने 
अपने कार्यक्रम मूल्यांकन संगठन की भी स्थापना करली है | जिसका मुख्य काम सामुदायिक विकास 
कार्यक्रमों का मुल्यांकन करना है। किन्तु मेरा सुझाव है कि कार्यक्रमों का मूल्यांकन सामाजिक 
विज्ञानों के विशेषज्ञों के स्वतस्त्र अभिकरणों के द्वारा किया जाना चाहिए। विश्वविद्यालयों के 
अध्यापक मूल्यांकन यूनिट के अंग के रूप में काम कर सकते हैं । 

नियोजन की प्रशासकीय समस्याओं के सम्बन्ध में मेरे निम्न सुझाव हैं : 

() मैं आवश्यक उद्योगों के क्षेत्र में राज्य पूंजीवाद के विरुद्ध नहीं हूँ । जो उद्योग देश 
की सुरक्षा के लिए आवश्यक हैं उनकी स्थापना करनी है और उन्हें चलाना है चाहे उससे कुछ सीमा 
तक नौकरश्ञाही की ही वृद्धि क्यों न हो । 

(2) राज्य खाद्यान्न के उत्पादन के लिए कुछ कृषि फार्म भी चला सकता है। 

(3) उपभोग वस्तुओं तथा विलास वस्तुओं के क्षेत्र में राज्य को प्रवेश नहीं करना चाहिए। 
उसे उस क्षेत्र का नियमन करके ही सन्तुप्ट हो जाना चाहिए । 

(4) योजना आयोग के संगठन में कुछ परिवर्तन किये जाने चाहिए । इस प्रकार की संस्था 
को विधिक रूप दे दिया जाना चाहिए । उसका मुख्य काम शोध करना और मन्त्रणा देता होना 
चाहिए । साथ ही साथ उस्ते इस वात की सलाह देनी चाहिए कि वित्त, कृषि, उद्योग और वाणिज्य 
के मन्त्रालयों के वीच तालमेल किस प्रकार विठलाया जाय । योजना आयोग को नीति-निर्धारण का 
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काम अपने हाथों में नहीं लेना चाहिए । और न उसे योजनाओं को स्वीकृत करने का काम सौंपा 
जाना चाहिए । 

(5) योजना अभिकरण का यथासम्भव विकेन्द्रीकरण किया जाय | 

(6) भारतीय राजततन्त्र के संघात्मक रूप को सुरक्षित रखने के उपाय किये जाने चाहिए । 
आज स्थिति यह है कि योजना आयोग और राष्ट्रीय विकास परिषद्‌ का नीति तथा वित्त पर नियं- 
- त्रण है, जबकि योजनाओं को कार्यान्वित करने की जिम्मेदारी राज्यों की सरकारों की होती है। 
इससे यह पता लगाना कठिन हो जाता है कि योजनाओं की असफलता की जिम्मेदारी किस पर है। 
इससे भ्रष्टाचार फैलता है। इसलिए इस वात की आवश्यकता है कि जिम्मेदारी समुचित रूप से 
बाँट दी जाय । 

हमें अपने लोकतन्‍्त्र के नैतिक मूल्यों की ओर भी ध्यांन देना है । भारत एक गरीब देश है, 
और ग्रामीण जनता की गरीबी भयंकर है । इसलिए हमारी योजनाओं में गान्धीजी के सरल जीवन 
के आदर्श का पुट होना चाहिए । कोरे उपदेश्ञों से काम नहीं चलेगा । गान्धीजी, जिन्हें योजना बनाने 
वाले राष्ट्र का पिता तथा पैगम्बर मानते हैं, सरलता, संयम, तथा लौकिक और आध्यात्मिक मुल्यों के 
समन्वय में विश्वास करते थे । यह उचित नहीं है कि हम विदेशों से अपरिमित धन उधार ले लेकर 
ऐसे बड़े-बड़े मवनों का निर्माण करते जायें जो जनता की दरिद्रता के सन्दर्भ में असंगत और बेतुके 
जान पड़ते हैं ।!" हमें गान्वीजी के “यदि मैं राज्यपाल होता” शीर्षक निवनन्‍्ध का स्मरण करना 
चाहिए । हमारे जीवन का स्तर और हमारी प्रशात्चकीय सुविधाएँ हमारी शक्ति और साधनों के 
अनुरूप होती चाहिए 
5. साघुदायिक विकास 

सामुदायिक विकास की योजना ग्रामीण जीवन के मनोवैज्ञानिक तथा भौतिक आधारों को 
सधारने की पद्धति और कार्यविधि है। अंग्रेजी साम्राज्यवाद के परिवर्ती दौर में पूँंजीवादी शोपण 
के विनाशकारी परिणामों के कारण ग्रामीण जीवन का नितान्‍त क्वाास और पतन हो गया था । 
सामुदायिक विकास कार्यक्रम भारतीय गाँवों का पुनर्वास करने का उपाय है । यह कार्यक्रम उस 
चीज से सी आगे ले जाने वाले हैं जिसे हम आथिक विकास कहते हैं | उनके मूल में कल्पना यह 
कि पँजी को लगाने के बुद्धिमत्तापुर्ण तरीकों को अपना कर लोगों की मनोवृत्ति में दृरगामी रूपान्‍्तर 
किया जाय । उनका उद्देश्य केवल प्रति एकड़ उपज बढ़ाना नहीं है। आज्या यह की जाती है कि 
इनसे ग्रामवासियों में अपने भौतिक स्तर को सुधारने की तीज मावना उत्पन्न होगी | इस दृष्टि से 
उनका उद्देश्य उस चीज के विरुद्ध संगठित संघर्ष चलाना हैं जिसे मौटिग्यू-चंम्सफर्ड रिपोर्ट में भारतीयों 
का दयनीय सनन्‍्तोष' कहा गया था | री 

यह कथन सत्य हैं कि सामुदायिक विकास कार्यक्रमों का उद्देश्य गाँववासियों में नयी मनो- 
वत्ति उत्पन्न करके ग्रामीण जीवन का मनोवैज्ञानिक रूपान्तर करना हैँ । किन्तु कभी-कभी यह 
मिथ्या प्रयत्त भी सिद्ध हो सकता है। मनोवृत्तियों का निर्माण निरपेक्ष वातावरण में नहीं किया जा 
सकता । वे वस्तगत परिस्थितियों के प्रतिविम्व हुआ करती हैं। यदि कृपि की उत्पादकता बढ़ायी 
जा सके, और गरीब किसानों को आवश्यक खाद्यान्न मिलते रहने का आववासन दिया जा सके तो 
अवश्य ही वे आनन्द और उत्साह का अनुभव करने । 

कछ अर्थशास्त्रियों ने भारत के आर्थिक पिछड़ेपन के लिए देश को जनता को भाग्यवादी उदा- 
सीनता को दोषी ठहराया है। मैं इस हप्टिकोण से सहमत तहीं हँ । विदेशी साम्राज्यवादियों ने 
देश की आर्थिक दुर्दशा को युक्तिसंग्रत ठहराने के लिए इस मिथ्या धारणा का पोषण किया था 
किन्तु भारतीय अर्थशास्त्रियों को शोभा नहीं देता कि वे इस अप्रमाणित तथा निराधार वारणा को 
दृहराते रहें । मेरा अपता अनुभव यह है कि भारतीय मजदूरों को बल्य जाहार मिलता है, उसको 





00 यह डु पत है कि आधुनिकता की धुन में हम गान्वीजी के सरल जीवन के आदर्श को छोड़ते जा रहे 


। प्रासादों जैसे बड़े-वड भवमों का निर्माण किया जा रहा है, और चोटी के प्रवन्धकर्ता अधिक्रारियों को 
भारी-भारी वेतन दिये जा रहे हैं। इससे साधारण मनुप्य की सेवा करने का भावना के सझुबान पर उसका 
आतंकित करने की प्रवृत्ति बड़ रही है 


१5 + की. । 
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देखते हुए वे जितनी शक्ति उत्पादन के कार्यों में लगा सकते हैं वह सचमुच आश्चर्यजनक है | जो 
मजदूर प्रति सप्ताह लगभग सत्तर घंटे काम करता है उस पर भाग्यवादी होने का दोष नहीं लगाया 
जा सकता । 

कागज पर सामुदायिक विकास योजनाओं की उपलब्धियाँ भले ही महात हों, किन्तु सत्य 
यह है कि भारतीय किसान अंग्रेजी शासत-काल की तुलना में न अधिक सुखी हैं और न अधिक 
समृद्ध । 

हे सामुदामिक विकास कार्यत्रमों के वारे में मेरे त्िम्तलिखित सुझाव हैं : 

(!) हमें धीमी गति से चलना है । भारत में छः लाख गाँवों में दस अथवा पदन्धह वर्ष के 
भीतर 'दूध और शह॒द' की तदियाँ वहा देने का असम्भव काम हाथ में लेना निरर्थक है । किसी 
व्यक्ति की आकांक्षाएँ इलाध्य हो सकती हैं, किन्तु उसे अयथार्थवादी नहीं होना चाहिए और न भूठ 
वायदे करने चाहिए । इसलिए अतेक क्षेत्रों में शक्ति लगाने के विचार को छोड़ देना चाहिए । 

(2) विकास कार्य के लिए ऐसे लोगों को भर्ती किया जाना चाहिए जिनमें धर्मप्रचारकों 
जैसा उत्साह हो और जिनकी मनोवृत्ति सेवकों कौ-सी हो, शासकों की-सी नहीं । प्रारम्भिक क्षेत्रों 
में अहंकारी सरकारी कर्मचारियों की तयी जाति का निर्माण करता वांछुतीय नहीं है । 

(3) विकासजक्षेत्र परामर्श समिति के नेतृत्व को शक्तिशाली बनाया जाय । 

(4) आवश्यकता इस बात की है कि पंचायतों तथा पंचायत समितियों के द्वारा कार्यान्वित 
होने वाली लोकतान्‍्त्रिक विकेन्द्रीकरण की योजनाओं तथा विकासखण्ड अधिकारियों के द्वारा कार्य 
करने वाले केन्द्रीकरण की प्रवृत्तियों के बीच सम्पर्क स्थापित किया जाय । बलवन्त राय मेहता 
समिति की सिफारिश थी कि ग्राम-पंचायतें तथा पचायत समितियाँ सामुदायिक विकास कार्यक्रमों 
को कार्यान्वित करने का साधन होना चाहिए। सैद्धान्तिक दृष्टि से यह सुझाव लोकतान्त्रिक प्रतीत 
होता है, किन्तु समस्या यह है कि मुखिया जनता को हानि पहुँचा कर स्वयं अमीर ठेकेदार बनते 
का प्रयत्न करते हैं, इस चीज को कैसे रोका जाय । 

6, भारत में संकटकालीन आर्थिक प्रशासन के कुछ पहलू 


स्वतन्त्रता के बाद हम अपने देश के इतिहास के सबसे बड़े परीक्षा-काल से गुजर रहे हैं। 
भारत एक ऐसे क्र, बबेर तथा वस्त्रधारी समग्रवादी देश के आक्रमणों से त्रस्त है जो सामूहिक 
हत्याओं की प्रणाली से प्रचलित है और जिसमें मंगोलों की हिसात्मक उमग्रता देखने को मिलती है। 
माओ तथा चाऊ एशिया की स्वतन्त्रता के लिए सबसे बड़ा खतरा है। इस चुनौती का सामना 
करने के लिए हमें अपने मानवीय तथा भौतिक साधन पूर्णतः एकजुट करने होंगे । यह बड़ी विशाल 
समस्या है, किन्तु यदि भारत को एक स्वतन्त्र राजनीतिक इकाई के रूप में अपना अस्तित्व बनाये 
रखना है तो इसका समाधान दढूँढ़ता ही पड़ेगा । 
हम अपनी योजनाओं को कार्यान्वित करने में लगे हुए हैं, और हमारा उद्देश्य यह है कि 
कृषिक, औद्योगिक तथा विद्युत क्षेत्रों की उत्पादकता बढ़ायी जाय जिससे जनता के रहन-सहन का 
स्तर ऊँचा उठाया जा सके । अब हमें इस लक्ष्य में थोड़ा-सा संशोधन करना पड़ेगा । अब अनेक 
वर्षों तक हमारा उद्देश्य केवल राष्ट्रीय आय बढ़ाना नहीं है, वल्कि युद्ध-सामग्री उत्पन्न करना भी 
हैं। किन्तु उद्देश्य में परिवर्तन करने का भर्थे यह नहीं है कि कृषिक तथा औद्योगिक उत्पादकता के 
लक्ष्य को भूला दिया जाय । अपनी सेनाओं की शक्ति को बनाये रखने के लिए भी कृपिक तथा 
औद्योगिक उत्पादकता में वृद्धि करता आवश्यक है। सैनिकों को भोजन, ऊनी चस्त्रों तथा अन्य 
अनेक वस्तु तथा सेवाओं की आवश्यकता होती है | रेल के इंजन, जीपें तथा मोटर ठेले बनाने 
पड़ेंगे । घायलों की समस्या को हल करने के लिए चिकित्सा सम्बन्धी शोध-कार्य को अधिक तेजी से 
चलावे की आवश्यकता है। अतः राष्ट्रीय प्रतिरक्षा परिपद तथा राष्ट्रीय उत्पादकता परिपद के 
बीच तालमेल स्थापित करने की आवश्यकता है । 
कृषि की उत्पादकता बढ़ाना निल्‍चय ही एक प्रमुख उद्देश्य 
से अधिक ऊँचे कर दिये गये हैं । उदाहरण के लिए भूमि संरक्षण 
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। अनेक क्षेत्रों में लक्ष्य पहले 
सम्बन्ध में अब लक्ष्य एक 


मन 
ह्‌ 
कक 
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करोड़ दस लाख एकड़ से वढ़ाकर एक करोड़ साठ लाख एकड़ निर्धारित किया गया है | इसी 
प्रकार लघु सिंचाई का लक्ष्य अब एक करोड़ वीस लाख एकड़ से एक करोड़ नब्वे लाख कर दिया 
गया है। शुष्क कृषि के क्षेत्र में पहले लक्ष्य दो करोड़ एकड़ था, अब पाँच करोड़ एकड़ है |” यह 
आवश्यक है कि कृपिक उत्पादन के सभी साधनों का भरपूर प्रयोग किया जाय, और नये साधन 
निर्मित किये जाये । जहाँ तक प्रशासकीय समस्या का सम्वन्ध है, अनेक राज्यों में सामुदायिक 
विकास खण्ड और पंचायती राज की संस्थाएँ हमारी सहायता कर सकती हैं। उनका काम है कि 
वे जनता से सम्पर्क स्थापित करें, उसे राष्ट्रीय प्रतिरक्षा तथा योजना से सम्बन्धित कार्यो का तात्का- 
लिक महत्व समकाएँ और इस प्रकार उत्पादन को प्रोत्साहन दें । ह 
औद्योगिक उत्पादन बढ़ाने के लिए श्रम-मोर्चा के वर्ग-संघर्ष के सिद्धान्त को त्याग देना 
पड़ेगा और उसके स्थान पर देश की रक्षा के लिए समाज के सभी वर्गों को एकजुट होकर समर्पण 
की नयी भावना से काम करना होगा । संघीय श्रम मंत्रालय ने एक संकटकालीन उत्पादन समिति 
की स्थापना की है। उत्पादन के सम्बन्ध में औद्योगिक श्रम प्रस्ताव को कार्यान्वित करना उस 
समिति का काम होगा । वह औद्योगिक उत्पादन को बढ़ाने के उपाय वतलायेगी और उत्पादन व्यय 
में मितव्ययता करने के लिए सुझाव देगी। संघीय श्रम मन्त्रालय ने 60,000 कुशल शिल्पियों के 
प्रशिक्षण का कार्यक्रम भी प्रारम्भ किया है। एक राष्ट्रीय श्रम सेना का भी संगठन किया जा रहा 
है। आवश्यकता पड़ने पर इसके सदस्य प्रतिरक्षा के काम में लगाये जा सकेंगे और उसमें चलती- 
फिरती टुकड़ियाँ भी होंगी । 
मेरा सुझाव है कि मानव श्रम संचालन परिषद की तरह की एक संस्था की स्थापना की 
जाय | इस परिपद के पास जनसंख्या के राज्य वार सही आँकड़े होंगे । यदि प्रादेशिक सेना के लिए 
सात लाख और गृह रक्षक सेना (होमगार्डूस) के लिए दस लाख मनुष्यों की आवश्यकता है तो ये 
लोग कहाँ उपलब्ध होंगे और उनकी कैसे भर्ती की जायगी--आदि समस्याओं का समाधान यह 
परिषद करेगी । 
अर्थतस्त्र को सुचारु रूप से चलाते रहने तथा उपभोक्ताओं का विश्वास बनाये रखने के 
लिए मूल्यों को स्थिर रखना अत्यन्त आवश्यक है। चोरवाजारी तथा मुनाफाखोरी का कठोरता 
से दमन करना होगा ! कभी-कभी खुराकवन्दी (राशन) तथा नियस्तेग व्यवस्था का भी सहारा 
लेना पड़ सकता है। इस सवके लिए प्रशासकीय परिवर्तन करने होंगे । यह भी सम्भव है कि नयी 
परिस्थितियों से निपटने के लिए एक नया विमाग, केन्द्रीय वित्त विभाग में एक नया अनुभाग अथवा 
राज्यों के वित्त विभागों में नये अनुभाग स्थापित करने पड़ें ।”* 
कर वसूल करने वाली व्यवस्था में सुधार करना होगा जिससे वसूलयावी का 583 यथावत 
पूरा हो सके । इसके लिए कर्मचारियों की संख्या में वृद्धि करनी पड़ ला है और नये यों 
के प्रशिक्षण की व्यवस्था करने की आवश्यकता हो सकती है | यह सम्मव है कि नये कर लगाने पड़ें, 
अत: प्रशासकीय व्यवस्था में और भी अधिक सुधार करने को आवश्यकता होगी । 5 
यह प्रत्याशित है कि वजट के आँकड़ों में कई गुनी वृद्धि होगी । हो सकता है कि पुराना 
आदेशात्मक वजट जिसमें व्योरे की भरमार होती थी अब हमारा उद्दश्य पूरा न कर सके । इसलिए 
हमें कम से कम राष्ट्रीय प्रशासन के लिए “निष्पत्ति वजट' अपनाना पड़ेगा जैसाकि अमेरिका में प्रथम 
हृवर आयोग ने सिफारिश की थी । 


7. ग्रामीण नेतृत्व तथा जन-संचार हि 

आधनिक सामाजिक विज्ञानों में अन्योन्यक्रिया (परस्पर क्रिया) की धारणा का बहुत महत्व- 
पूर्ण स्थान हे । इसलिए अब उस पुरानी धारणा को त्यागना पड़ेगा जिसके अनुसार व्यक्ति और 
समाज दो प्रथक सत्ताएँ मानी जाती थीं, क्योंकि अपने में स्वतन्त्र व्यक्ति कोरी सैद्धान्तिक विविक्ति 
है । वह उन अगणित सामाजिक तत्वों का मूर्तूप है जो निरन्तर पारस्परिक क्रिया-प्रतिक्रिया करते 





[] ये बाँकड़े ।962 के हैं । हे मु 
]2 कहीं-कहीं ऐसे विभागों की स्थापना कर दा गयी है । 
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रहते हैं। और न समाज असम्बद्ध व्यक्तियों का निष्क्रिय परुञ्ज है; वह व्यक्तियों और समूहों के अवि- 
छिछन्न पारस्परिक सम्बन्धों के कारण निरन्तर बदलता रहता है । जनता एक अख़ण्ड और अविकल 
विराट मूर्ति नहीं है। उसमें अगणित व्यक्ति सम्मिलित होते हैं जिनके वीच निरन्तर अन्योन्यक्रिया 
चलती रहती है । इसलिए किसी भी सामाजिक शोध में हमें अन्योन्यक्रिया तथा विचारों और भाव- 
नाओं के पारस्परिक आदान-प्रदान के महत्व को समझना होगा । 
पिछले दो सौ वर्षों में जो औद्योगिक और वैज्ञानिक क्रान्तियाँ हुई हैं उवके कारण तथाकथित 
गतिहीन प्राच्य की जनता भी उद्वेलित हो उठी है और अपनी स्वाभाविक उच्चता को प्राप्त कर 
रही है। संचार-साधनों के प्रभाव के कारण वह भी सब प्रकार के विचारों और क्रान्तिकारी,विचार- 
धाराओं से प्रभावित हो रही है | यदि हम ज्ञान की समाजशास्त्रीय घारणाओं को लागू करें तो हमें 
मानना पड़ेगा कि न्याय, स्वतन्त्रता तथा सामाजिक और आर्थिक समानता की उन धारणाओं की 
जड़ें जो आज प्राच्य जगत की जनता को अनुप्राणित और स्पन्दित कर रही हैं, उस वातावरण में हैं, 
जो वहाँ की जनता और बुद्धिजीवियों के लिए धीरे-धीरे निर्मित हो रहा है । 
गाँवों की अगणित समस्याओं को समभने के लिए यथार्थवादी समाजशास्त्रीय तथा आथिक 
हृष्टिकोण की आवश्यकता है। आज गाँवों का जो रूप है उसी को आदर्श मानना हमारी काल्पनिक 
उत्कण्ठाओं को भले ही सत्तुष्ट कर सके, किन्तु इसमें सन्देह नहीं है कि पाव्चात्य प्रतिमान को देखते 
हुए हमारे गाँव लगभग निर्जीव हैं । सामुदायिक विकास से होने वाले लाभों पर कुछ उच्च वर्गों 
और चतुर व्यक्तियों ने एकाधिकार जमा रखा है। करोड़ों मृक लोग जिनका उद्धार गान्धीजी करना 
चाहते थे, अमी भी दयनीय दशा में रह रहे हैं । 
भारतीय गाँवों की समस्याओं का समाधान करने के दो मार्ग हैं। एक गान्धीवादी दर्शन 
तथा रचनात्मक कार्यक्रम का मार्ग है। पिछले वर्षों में अखिल भारतीय खादी तथा ग्रामोद्योग आयोग 
ने ग्रामीण जीवन के पुरनिर्माण के लिए गान्धीवादी अर्थशास्त्र की कुछ चीजों को गम्भीरतापूर्वेक 
ग्रहण कर लिया है। सामुदायिक विकास योजनाओं में भी गान्धीवादी दर्शन के कुछ तत्व देखने को 
मिलते हैं । दूसरा विज्ञान तथा प्रविधि का उम्र मार्ग है। उसके अन्तर्गत औद्योगीकरण तथा यत्त्री- 
करण की अधिक महत्व दिया जाता है। मुझे औद्योगीकरण तथा यन्त्रीकरण के सिद्धान्त से कोई 
विरोध नहीं है। किन्तु मुझे इसमें सन्देह है कि हम इस विद्ञाल कार्य के लिए आवश्यक पूंजी तथा 
साधन जुटा सकेंगे । हमारी जनता का एक बड़ा वर्ग अरद्धं-मुखमरी की अवस्था में रह रहा है | ऐसी 
संकट की स्थिति में यह सोचना भ्रम है कि भूखों मर कर पूंजी का संचय किया जा सकता है । यह 
सामाजिक आर्थिक परिवतंन का प्रतिरोध करने का प्रइन नहीं है । किन्तु मेरा विचार है कि सीमित 
साधनों की इस स्थिति में बड़े पैमाने पर औद्योगीकरण तथा यन्न्रीकरण करता सम्भव नहीं है। इस 
लिए हमें दीघंकाल तक सन्तुलित विकास की भाषा में सोचना पड़ेगा जिसके अन्तर्गत औद्योगीकरण 
तथा कृषिक पुर्नानर्माण दोनों के लाभ उपलब्ध हो सकें । इसका अश्रिप्राय यह हुआ कि औद्योगिक 
जधतन्त्र तथा गास्धीवादी सर्वोदयी अर्थतन्त्र दोनों का मिश्रण करना पड़ेगा | भारत अमी मी गाँवों 
ने रहता है। भारतीय जनता का लगभग 75 प्रतिशत देश के विखरे हुए 5 लाख गांवों में 
रहता हैं। नागतकरण की बढ़ती हुई प्रवृत्ति के बावजूद देश की शहरी जनसंख्या अपेक्षाकृत 
पहुत कम है । सपुक्त राज्य अमेरिका में 70 प्रतिशत जनता 60 बड़े नगरों में रहती है । किन्तु 
पद्यपि अमेरिका मे ग्रामोण जनसल्या में भारी कमी हुई है फिर भी यन्त्रीकरण के कारण वहाँ पूर्व 
के सेतिहर देती की तुलना में कृषि उत्पादन बहुत अविक है। किन्तु चूंकि भारत के पास आवश्यक 
साधन नहीं हैं इललिए हमे आधुनिक बौद्योगिक अर्थतन्त्र तथा गान्धीवादी-सर्वोदयी अर्थतन्त्र के 
मिश्रण की नसापा में सोचना पड़ेगा । 
नेतृत्व इस दात पर जाधारित होता है कि लोग नेताओं को अपने से श्रेष्ठ मानते हैं। 
नेताओं की धेप्ठता वास्तवितः भी हो सकती है और कल्पित भी । नेतृत्व का बर्थ है अगुआाई करने 
की क्षमता । इसके लिए दूसरों की इच्छा-गक्ति को प्रभावित करने की योग्यता की आवश्यकता होती 
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है । कमी-कमी लोकतान्त्रिक राजनीति में नेठृत्व की केवल यह प्रभावित करने घाली क्षमता ही देखने 








को मिलती है । गेर-लोकतान्त्रिक राजनीति में दूसरों पर जाधिपत्य जमाने तथा उनकी इच्छाओं को 
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कुशलतापूर्वक संचालित करने की क्षमता की प्रधानता रहती है। लोकतान्त्रिक देशों में नेताओं तथा 
अनुयायियों के बीच पारस्परिक आदान-प्रदान भी होता है । अनुयायी अधिक सरलता से अपने नेता 
के पास पहुँच सकते हैं, और नेता अपने कार्यक्रम में उनके विचारों को भी समाविष्ट करने का 
प्रवत्त करता है। किन्तु समग्रवादी राजनीति में मानवीय आदेश तथा नियन्त्रण के तत्वों का प्राधात्य 
होता है और ये तत्व संचार के साधनों तथा शारीरिक हिंसा पर आधारित होते हैं। इस प्रकार 
हम देखते हैं कि लोकतान्त्रिक राजनीति तथा समग्रवादी राजनीति की नेतृत्व-प्रणाली में आधारभूत 
अन्तर होता है। किन्तु लोकतान्त्रिक तथा समग्रवादी, दोनों प्रकार के नेताओं में प्रत्ययात्मक स्तर पर 
एक समानता यह होती है कि वे दोनों ही दूसरों की इच्छाओं को प्रभावित करने का प्रयत्न करते 
हैं, यद्यपि यह सत्य है कि समग्रवादी राजनीति में प्रभाव डालने की क्रिया भी अन्त में शक्ति का 
रूप धारण कर लेती है, और उस शक्ति में श्ञारीरिक हिंसा भी सम्मिलित होती है । 

यदि हम नेतृत्व के सम्बन्ध में मैक्स बैवर का प्रकार-क्रम स्वीकार करलें तो हम कह सकते 
हैं कि भारत के गाँवों में पुरोहित तथा उच्च जातियों के लोग परम्परावादी नेतृत्व के प्रतिनिधि हैं। 
आधुनिक भारत में चमत्कारी नेतृत्व के भी अनेक उदाहरण हुए हैं । दयानन्द, विवेकानन्द, तिलक 
तथा गान्धी चमत्कारी नेतृत्व के उदाहरण थे। उनके नेतृत्व का आधार नैतिक व्यक्तित्व, तपस्या, 
तथा ईइवर-साक्षात्कार था। व्यापक अर्थ में लाकसेवा को, जिसमें उच्च प्रशासकीय अधिकारी तथा 
कार्यालय कर्मचारी वर्ग सम्मिलित होता है, बौद्धिक अथवा विधिक नेतृत्व की संज्ञा दी जा सकती 
है । इसकी सत्ता का आधार वह नियमित विधि व्यवस्था है जिसे संस्थात्मक रूप दे दिया गया है । 
वौद्धिक-विधिक नेतृत्व की यह व्यवस्था भारत में नयी चीज है। मुगलों का सामन्त वर्ग अंशत: वंशा- 
नुगत होता था । किन्तु ईस्ट इण्डिया कम्पनी ने आधुनिक ढंग की नौकरशाही का प्रारम्भ किया । 
जीवनपर्यन्त पद धारण करना इस नौकरशाही की सत्ता का आधार था । > 

सामुदायिक विकास तथा लोकतान्त्रिक विकेन्द्रीकरण की योजनाओं के फलस्वरूप ग्रामीण 
क्षेत्रों में जिस नेतृत्व का उदय हुआ है उसके लिए बौद्धिक-विधिक प्रकार का होना आवश्यक है, 
क्योंकि नेतृत्व-निर्माण की प्रक्रिया ही ऐसी है कि उसके अन्तर्गत परम्परावादी और चमत्कारी नेतृत्व 
का उदय होना असम्भव है । चमत्कारी नेता एक अति महान तथा विस्मयकारी पुरुष होता है | वह 
अपने व्यक्तित्व की गुरुता तथा उग्रता के कारण दूसरों पर अपना प्रभाव जमा लेता है बा । ऐसा नेता 
संकट के समय इतिहास के मंच पर अवतरित होता है । उसे आदेश देकर निर्मित नहीं किया जा 
सकता । गाँव-स्तर के देहाती नेता से जिस छांटे पमाने के काम की अपेक्षा की जाती है वह चम- 
त्कारी नेता के लिए बहुत छोटा काम होता है । परम्परावादी नेतृत्व ऐतिहासिक विकास का परिणाम 
होता है और उसकी जड़ें परम्पराओं, रूढ़ियों और विश्वासों में हुआ करती हैं ] इसलिए गाँवों के 
पुर्ननिर्माण के लिए जिस प्रकार के नेतृत्व की सृष्टि करना आवश्यक है वह ववर की भाषा में 
वौद्धिक-विधिक प्रकार की होगी । चुने हुए लोगों के किसी समूह में नेतृत्व के गुणों को उत्पन्न करना 
एक सृविचारित प्रक्रिया है जिसमें बुद्धि तथा संकल्प की आवश्यकता पड़ती है। अतः स्पष्ट है कि 
नवीन नेतृत्व जिसके उभड़ कर आने की कल्पना की जा रही है वह वौद्धिक विधिक प्रकार ही 
होगा । यह भी सम्भव है कि जिन वर्गों के हाथों में परम्परावादी नेतृत्व था उनसे सम्बद्ध कुछ व्यक्ति 
भी नवीन प्रकार के नेतृत्व के लिए चुनकर आ जाये । किन्तु सदैव ऐसा होना अनिवार्य नहीं है, 
क्योंकि नवीन शक्तियाँ भी कार्य कर रही हैं जिनके कारण ऐसे वर्ग सामने आयेंगे जितका सम्बन्ध 
परम्परावादी नेतृत्व धारण करने वाले समूह से नहीं है । झ है 

यह सत्य है कि गाँवों में नेतृत्व के लिए संघर्ष चल रहा है। ब्राह्मणों के परम्परावादी नेतृत्व 
की जड़ें हिल गयी हैं। आज का भारतीय तवयुवक पारलौकिक जगत में विश्वास नहीं करता है। 
जमींदारी उन्मूलन ने सामन्‍्ती तेतृत्व को भी भकभोर दिया है, किन्तु जिन लोगों के पास अभी भी 
विशाल भू-सम्पत्ति है उनकी स्थिति सुहृढ़ है और वे कुछ हद तक श्रमिक वर्ग पर अपना .नियन्त्रण 
कायम रख सकते हैं | शिक्षित लोग गाँवों से भाग रहे हैं, इसलिए वोद्धिक वर्ग जिस स्वाभाविक 
नेतृत्व को प्रदान कर सकता था, वह उपलब्ध नहीं है। राप्ट्रीय प्रसार तथा सामुदायिक विकास 
के कार्यक्रम ऐसी प्रेरणा नहीं दे सके हैं जिससे गाँवों में कार्यमूलक नेतृत्व का विकास हो सकता। 
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जनपुंज का अर्थ है शिथिल ढंग से संगठित मानव प्राणियों का सम ह | संगठन की शिथिलता 
के कारण जनपुंज के अन्तर्गत विविधता और भिन्नता अधिक पायी जाती है। अतीत में परिवहन 
की कठिताइयों के कारण जनपंजों का अस्तित्व सम्भव था । किन्तु परिवहन और जन-संचार के 

आधनिक साधनों के अधिकाधिक प्रयोग के कारण असंगठित जनपुंज भी पहले की अपेक्षा अधिक 

संगठित हो गये हैं। लेकिव जनसंचार साधनों के विकास के कारण शासक-वर्गों के लिए अपने 
प्रतीकों का व्यापक रूप से प्रचार और विज्ञापन करना अधिक सरल हो गया है । इससे इस बात 
का खतरा उत्पन्न हो गया है कि जो जनता अब तक प्रादेशिक अथवा स्थानीय ढंग का जीवन बिताती 
आयी थी वह कहीं एकरूपता का शिकार न वव जाय । यह एकरूपता कुछ हद तक शासक वर्गों के 
स्वार्थों को पूरा कर सकती है, किन्तु राष्ट्र के स्वतन्त्र विकास की दृष्टि से वह वांछनीय नहीं है । 

अब तक भारतीय जनता पर परम्परावादी राय देने वाले नेताओं का प्रभाव रहा है । 
उनमें पुरोहित, ज्योतिषी, गाँव के बड़ें-वुढ़े, ओका आदि अधिक महत्वपूर्ण रहे हैं | किन्तु अब राय 
देने वाले नेता वदल रहे हैं। जो गाँव वाले नगरों में जाकर कुछ धन कमा लेते हैं वे राय देने 
वाले नेता बन बैठते हैं । उनके द्वारा शहरों की जातकारी भी गाँव वालों तक पहुँचती है । किन्तु 
इसमें भी एक खतरा है। प्रायः इस प्रकार के नेताओं का एक पैर गाँव में और एक शहर में रहता 
है । इसलिए वे मुकहमेवाजी को प्रोत्साहन देते लगते हैं और इस प्रकार वे सामाजिक मूल्यों के 
विधटन का माध्यम बन जाते हैं । प्राचीन काल में धर्मोपदेशक और कथावाचक ज्ञान को फैलाने का 
काम किया करते थे, और राय देने वाले नेताओं के रूप में भी उनकी महत्वपूर्ण भूमिका थी । 

गधुनिक युग में गान्धीजी तथा विनोबा ने इस पुरानी प्रथा को प्रार्थता-सभाओं के रूप में अधिक 

विज्ञाल पैमाने पर पुनर्जीवित करने का प्रयत्न किया है । 

हमें एक ऐसी कार्यकारी व्यवस्था का निर्माण करना है जो ग्रामीण नेताओं के माध्यम से 
नये विचारों को प्रभावकारी ढंग से फैलाने में सहायक हो सके । नवीन नेताओं में अभिक्रेम (पहल) 
की क्षमता, चतुराई तथा शिक्षा अपेक्षित हैं । वे कम से कम मैद्रीकुलेशन स्तर तक शिक्षित होने 
चाहिए तथा उनमें लोकतान्त्रिक आधार पर गाँवों का पुतनिर्माण करने के आदर्श के प्रति समर्पण 
की भावता का होना भी आवश्यक है । 
8. 6 नष्क् 


भारतीय संविधान की प्रस्तावना में स्वतन्त्रता, समावता, अतृत्व तथा सामाजिक-आंधिक 
न्याय पर वल दिया गया है। संविधान के तृतीय अध्याय में लोकतन्त्र के विषय में. व्यक्तिवादी 
दृष्टिकोण को संगठित रूप दे दिया गया | इसीलिए उसमें वैयक्तिक स्वतन्त्रता, समानता तथा नाग- 
रिक अधिकारों की प्रमुखता है। चौथे अध्याय में राज्य के नीतिनिर्देशक सिद्धान्तों के रूप में न्‍्याय- 
सगत सामाजिक-आर्थिक व्यवस्था को महत्व दिया गया है । इसलिए उसमें शोषण का अन्त, एका- 
घिकार का उन्मूलन, जीवन स्तर का उन्नयन तथा जनता के सभी वर्गों को सामान्य समृद्धि के 
आादर्शा का समावेश किया गया है । कल्याणकारी राज्य, समाजवादी ढंग का समाज, लोकतान्त्रिक 
परमाजवाद आदि के आदेश मारतीय जनता की आधारभूत आकांक्षाओं का निरूपण करते हैं । तीन 
पच्रवर्षाय योजनाओं के द्वारा कृषिक तथा औद्योगिक उत्पादकता को बढ़ाने, सामदायिक जीवन का 
विव्ागस करने, शैक्षिक सुविधाओं में सुधार करने तथा जो वर्ग अब तक दलित रहे हैं उनकी दशा 
फो सुधारने का प्रयत्न किया गया हैं। पंचायती राज की योजनाओं से इस वात की आशद्या की जाती 
है कि वे नवजीवन से स्पन्दित आधारभूत लोकतन्त्र के निर्माण में सहायता देंगी । 
किन्तु तीन सफल जाम चुनावों के वावजूद भारतीय लोकतन्त्र को भारी दवाव और तनाव 
शिवगर होना पड़ा है । यद्यपि हमें विदेशी सहायता पर्याप्त मात्रा में मिली है, फिर मी इतने 
देश का औद्योगीकरण करने के प्रवत्त के फलस्वरूप चीजों के मूल्यों में भारी वृद्धि हुई है । 
ससे मध्यवर्ग तप्ड-अप्ट हो गया है और देथ में सामान्य आर्थिक अमुरक्षा का वातावरण उत्पन्न हो 
गया है । स्ाम्यवादी चीन के प्रसारवादी मंसूदे हमारे लिए एक अन्य गम्नीर खतरा हैं । चीन 


ट्‌ 


संसार में अपनी प्रमुखता स्थापित करना चाहता है, और वह हिसात्मक तरीकों से क्रान्ति को सर्वत्र 
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फैलाना चाहता है । रावलपिंडी तथा पीकिग के बीच नीचतापूर्ण सॉँठगाँठ भारत के विरुद्ध एक 
विद्वेंयात्मक कदम है। इससे भारत की राष्ट्रीय शक्तियों का भारी व्यत्तिक्रम हुआ है । प्रशासकीय 
स्तर पर भी भ्रष्टाचार के आरोप लगाये जाते हैं। कभी-कभी प्रदेशवाद की विघटतकारी शक्तियाँ 
भी सिर उठाने लगती हैं । 

किन्तु निराशा का कोई कारण नहीं है । हमारी शक्ति का स्रोत हमारी एकता, सहिष्णुता, 
पारस्परिक सदभावना और करुणा की परम्पराएँ हैं। वैदिक ऋषियों और बुद्ध तथा महावीर से 
लेकर तुलसीदास और विवेकानन्द तक हमारे सभी आचार्यों ने सहिष्णुता तथा 'जीने दो' के गुणों 
का उपदेश दिया, और ये गुण लोकतान्त्रिक आचारनीति के आधारभूत तत्व हैं। महात्मा गान्धी ने 
विदेशी शासन के विरुद्ध संघर्ष की क्रियाविधि के रूप में अहिंसा की प्रभावकारिता को सिद्ध कर 
दिखाया । यह सोचकर हर्ष होता है कि गान्धीजी की विरासत अभी भी हमारे साथ है. और पूर्णतः 
मुरका नहीं गयी है । 

देश में पाश्चात्य सम्यता से प्रभावित एक ऐसे शिक्षित वर्ग का उदय हो रहा है जो स्वत- 
न्त्रता, समानता, न्याय तथा लोकतान्त्रिक मंस्थात्मक व्यवस्था को बनाये रखते में निष्ठापूर्वक 
विश्वास करता है । यह वर्ग सैनिकवाद के उदय को रोकने में समर्थ हो सकता है । 

हमारी सबसे वड़ी आवश्यकता शान्ति है। यदि हम शान्तिमय जीवत बिता सकें तो हम 
लोकतान्त्रिक व्यवस्था के सुहढ़ आथिक आधारों का निर्माण कर सकते हैं। सामाजिक अभिजातवर्ग, 
प्रति व्यक्ति अत्यधिक निम्न आय तथा निरक्षरता से उत्पन्न आन्तरिक खतरों के अतिरिक्त मुझे 
वाहरी खतरों की अधिक चिन्ता है । किन्तु यदि हम अपने शत्रुओं को नियन्त्रण में रख सकें तो हम 
लोकतान्त्रिक मार्ग पर अग्नसर होने में सफल हो सकेंगे । हम लोकतान्त्रिक समाजवाद की दिल्ला में 
एक बड़ा प्रयोग कर रहे हैँ | हमें यह स्मरण रखना चाहिए कि स्वतन्त्रता एक अविकल वस्तु है, 
इसलिए यदि संसार के किसी एक भाग में लोकतन्‍्त्र के लिए संकट उत्पन्न होता है तो उससे मानव 
की स्व॒तन्त्रता को सर्वत्र आघात पहुँचता है । 

कल्याण की स्थापना भारतीय जनता की बोकतान्त्रिक आकांक्षाओं का मुख्य लक्ष्य है। 
उसकी प्राप्ति निम्नलिखित कार्यक्रम को पूरा करके ही सम्भव हो सकती है: 

() परिश्रम करने वाले बहुसंख्यक किसानों तथा मजदूरों के हितों को उच्चतम प्राथमिकता 
दी जानी चाहिए । इसका अभिप्राय है कि साव॑जनिक क्षेत्र का अधिकाधिक विस्तार, निजी क्षेत्र 
पर अधिकाधिक नियन्त्रण, भूमिहीनों को भुमि, विरासत पर अधिकाधिक प्रतिवन्ध । अर्थतन्त्र में 
जनता का विश्वास डिगने न पाये, इसके लिए चीजों के मुल्यों को नियन्त्रित करना आवश्यक है। 

(2) 4 वर्ष की आयु तक के सभी वालक-बालिकाओं को अनिवार्य शिक्षा दी जानी 
चाहिए । प्राविधिक तथा विश्वविद्यालयी शिक्षा सस्ती होनी चाहिए । हि 

(3) पंचायती राज की योजनाओं को उत्साह तथा स्फूर्ति के साथ काया ते करना है 
और जातिविहीन तथा वर्गविहीव समाज को साक्षात्कृत करने के लिए प्रयत्त करने हैं। लोकतांत्रिक 
विकेन्द्रीकरण' की जो योजना आमस्ध्र, राजस्थान, केरल तथा अन्य स्थानों में कार्यान्वित की जा 
रही है उसका दूसरे क्षेत्रों में भी प्रसार किया जाना चाहिए । इसके अतिरिक्त सामुदायिक विकास 
परीक्षणों की सफलता के लिए अधिकाधिक प्रयत्न करने हैं । ही 

(4) श्रमिक संघों को स्वतस्त्र सौदाकारी का अधिकार होना चाहिए | उन आवश्यक 
उद्योगों को छोड़कर जो राष्ट्र का जीवन-रक्त हैं, राज्य को अन्य श्रमिक संघों । के कयकलाप को 
नियन्त्रित करने का प्रयत्न नहीं करना चाहिए । वेतन का नियमन मुल्य सूच्यांक तथा सभ्य जीवन- 
स्तर की कसौटी के आधार पर किया जाबा चाहिए।. है 

(5) राजनीतिक दलों को निष्ठा तथा ईमानदारी के साथ काम करता चाहिए । कम्पनियों 
से बडी धनराशि प्राप्त करना लोक-कल्याण की दृष्ठि से घातक समभा जाना चाहिए, क्योंकि इससे 
धनपतियों की शक्ति बढ़ती है । ० लो कक हे 

(6) देश में भाषावाद, प्रदेशवाद और प्रास्तवाद का जो व है उसको ध्यान में रखते 
हुए राष्ट्रीय तथा संवेगात्मक एकीकरण पर अधिक बल दिया जाना चाहिए । 
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(7) मूल अधिकारों को लागू करने तथा राज्य के नीतिनिर्देशक तत्वों को कार्यान्वित करने 
के लिए सांविधानिक उपचार की अधिकाधिक सुविधाएं मिलती चाहिए। आधुतिक भारतीय समाज 
तथा राज्य के लिए ये सुविधाएँ निश्चयात्मक विधिक आवश्यकताएँ मानी जानी चाहिए । 

(8) मेरा एक अन्य सुझाव यह है कि प्रशासकीय इकाइयों के ढाँचि को अधिक युक्ति- 
संगत बनाया जाना चाहिए। ये इकाइयाँ निम्तलिखित हैं--(क) संघ, (ख) राज्य, (ग) मण्डल, 
(घ) जिला, (डः) उपखण्ड तथा विकासखण्ड, (च) थाना तथा ग्राम पंचायत, तथा (छ) गाँव तथा 
संसदीय, विधायी और स्थानीय स्वशासत के चुनाव क्षेत्र । 
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सा कल १.08 का ३3 हक युग है । वर्तमान काल में जो बौद्धिक और नैतिक विश्वम 
हि घर पे 2075 84 रा व्याप्त सन्देह, अतास्था और निराशा का वातावरण 
€ । मनुष्य उत्तर सामाजिक तथा आशिक शक्तियों का, जितका उसे सामना करना पड़ रहा है, प्मृ- 
चित ढंग से तियन्त्रण और संचालन नहीं कर पा रहा है । परिणामस्वरूप उसे भयंकर कप्ट और 
हक भोगनी पड़ रही हैं। इसलिए स्वयं बुद्धि पर सन्देह किया जाने लगा है । अठारहवीं तथा 
उन्नोसवीं शताव्दियों का प्रवल आश्यावाद कुंठित हो रहा है और उसके स्थान पर अन्तर्मंखी स्वार्थ- 
वाद तथा निराशा का हृष्टिकोण पनप रहा है । भारत में इसके अतिरिक्त हमें पूरे तथा पश्चिम के 
राजनीतिक मूल्यों के समत्वय की समस्या का सी सामना करना पड़ रहा है । विश्व का वर्तमान 
संकट विविध शक्तियों की जटिल परस्पर क्रिया और अन्तर्व्यापन का परिणाम है । आर्थिक असा- 
भंजस्य तथा अभिनवीकरण का अभाव, वहुसंख्यक वर्गों तथा औपनिवेशिक जातियों की न्यायोचित 
राजनीतिक आकांक्षाओं का दमन, सामाजिक वर्गभेद के अवश्ेपों का विद्यमान होता, सामाजिक 
उत्पीड़न तथा नैतिक मूल्यों के शाइवत महत्व में अतास्था आदि इस युग की मुख्य शक्तियां हैं। 
ऐसे समय में राजनीतिक दर्शन का काम सामाजिक तथा राजनीतिक समस्याओं के समाधान का 
नया मार्ग ढूंढ़ निकालना है। राजनीति की भर्त्सता करने तथा उसे शक्ति और छल-कपद के 
पुनरुत्थान का उदाहरण मानने से कोई लाभ नहीं होगा। राजनीति शक्ति को प्राप्त करने की कुटिल 
कला तथा क्रियाविधि नहीं है, वल्कि वह राज्य की सेवा का साधन है और उप्तका आधार वृद्धि 
आचारनीति तथा विधि है। राजनीति की भारतीय परम्पराओं का मुख्य उद्देश्य धर्म तथा विनय 
का अनुसरण करना रहा है । 

आज विश्व के सामने दो आधारभूत राजनीतिक समस्‍्याएँ हैं : () राष्ट्रीय प्रमुत्त का 
अन्तरराष्ट्रीय समाज की बढ़ती हुई आवश्यकताओं और माँगों के साथ सामंजस्थ स्थापित करना, 
तथा (2) व्यक्ति की अर्ह और मूल्य का राजनीतिक सत्ता के साथ सामंजस्थ कायम करता । 

आज विश्व में विविध विचारधाराएँ हैं। कुछ प्लेटों से प्रेरणा लेती हैं, कुछ बाइविल से, 
कुछ हेगेल से, और कुछ माक्स से तथा कुछ गान्धी से । किसी लेखक अथवा विच्ार-सम्प्रदाय क्री 
महानता उसकी वैज्ञानिक परिशुद्धता पर निर्भर नहीं होती | यदि हम हेंगेलवाद, मार्क्सवाद तथा 
आधन्तिक भारतीय प्रत्यमवाद का आधुनिक ज्ञान की दृष्ठि से परीक्षण करें तो हमें ड्तं अनेक 
करमियाँ दिखायी देंगी, किन्तु इसका अर्थ यह नहीं है कि हम उन्हें दर्शन तथा राजनीतिक जिल्तन 
के क्षेत्र में मानव की बौद्धिक प्रतिमा का महान कीतिस्तम्म नहीं मानते । हमारे कहने का अमित्राब 
केवल यह है कि कोई सिद्धान्त पूर्ण नहीं है । मातव ज्ञान शर्ते:र्ने: प्रगति हम ३ का 
खविचारक यह दावा नहीं कर सकता कि उसका पूर्ण तथा अविकल सत्य पर एकाबिक्रार है। नासव 
में राजनीतिक चिन्तन को एक ऐसा नैतिक दर्शन बनने की आकांक्षा पा कक रे 
समाज की वुनियादों की रक्षा कर सके । उसे सामूहिक अहमन्वता, हसन के 220 कक 
उचित ठहराने का साधत नहीं बनना है। उसे कांट तथा गन्दी का बदुतत्त करा हू 
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की सर्वोच्चता पर वल देता चाहिए | उसका निर्देशक सिद्धान्त परोपक्ारमय जीवन के तत्वों को 
उत्तरोत्तर साक्षात्कृत करता होना चाहिए, न कि किसी राजनीतिक दल की सफलता की सराहना 
करता । व्यावहारिक क्षेत्र में इस प्रकार का राजनीतिक चिन्तन अनिवायंत: सामाजिक साधनों के 
अधिक सन्‍्तुलित तथा समानतामूलक वितरण का समर्थन करेगा, और उन सब्र उपायों का संवर्धन 
करेगा जिनका उद्देश्य मानव एकता के आदर्श को संस्थात्मक रूप देना है । 

- यदि व्यक्ति की स्वतन्त्रता एक अलंघनीय पवित्र अधिकार है तो हेनेल ज्यकीस 
शक्तिमत्ता के सिद्धान्त को स्वीकार नहीं किया जा सकता । किन्तु बदि यह मात लिय्रा जाव कि 
समूह अथवा राष्ट्र का अपना रहस्यात्मक तथा असावारण व्यक्तित्व होता है और वह उसके सदस्यों 
के व्यक्तित्व से उत्कृष्ट होता है तो हमें हेगेल के सिद्धान्त को कुछ मान्यता देनी पड़ेगी । बच्चपि 
फासीवादियों का राज्य को सर्वशक्तिमान और सर्वोपरि वनाने का प्रवत्त बदनाम और विफल हो 
चुका है, फिर भी कुछ क्षेत्रों में राप्ट्रीय राज्य के प्रभुत्व के सिद्धान्त का समयंत किया जा रहा है ! 
लेतिन ने माक्संवादी हस्द्ववाद की जो व्याख्या की हैं उसके अनुसार स्वतन्त्रता के राज्यविहीन त्त- 
युग के आगमन से पहले संक्रमण की अवस्था में राजकीय श्वक्ति का प्रवल केन्द्रीकरण आवश्यक है । 
पूर्व के नवोदित राष्ट्रों में राप्ट्रवाद को अभी भी प्रवल भूमिका अदा करनी है । इन देझ्ों में स्वत 
न्‍्त्रता तथा न्याय के स्वप्न को साकार करने के लिए शक्ति को राज्य के हाथों में केन्द्रित करने की 
आवश्यकता है, इससे राज्य के निरंकुशवाद के दर्शन को कुछ समय के लिए नवजीवन प्राप्त हो 
सकता है। फिर भी विश्व शान्ति तथा विश्व संस्कृति के सन्देशवाहक राष्ट्रीय राज्य से बड़ी राज॑- 
नीतिक इकाई की कल्पना करते हैं; और इसलिए आशा की जाती है कि हेंगेल का राज्य को साध्य 
भानने वाला विचार एक अतीत की वस्तु वन जाबगा । इस वात की आशा है कि अन्तरराष्ट्रवाद, 
विश्वराज्यवाद तथा मातव एकता के आद्शों की प्रगति के साथ-साथ राज्य की प्रत्यववादी धारणा 
पुरानी पड़ जायगी । गान्धीजी का आधारभूत चिन्तन कभी भी संकीर्ण राष्ट्रवाद से प्रभावित नहीं 
था, उसकी मूल प्रवृत्ति सेव ही विश्वराज्यवादी थी। गान्धीजी ने मानव एकता पर जो वल दिया 
वह राजनीतिक चिन्तन तथा व्यवहार दोनों के क्षेत्र में एक महत्वपूर्ण योगदान है । 

स्वतत्त्रता मनुष्य की एक सबसे अधिक प्रिय और मूल्यवान विरासत हैं । वह उत्तका एक 
मुख्य लक्ष्य भी है। मनुष्य समाज में उत्पन्न होता है, और समाज में अपनी संस्थात्मक व्यवस्था के 
द्वारा उसके विकास के लिए प्रेरणा तथा सुविधाएँ प्रदात करता है। किन्तु समाज की विद्यमान 
व्यवस्था के अन्तर्गत स्वतन्त्रता के साक्षात्तरण की सारी सम्भावनाएँ समाप्त नहीं हो जातीं । 
मनुष्य में अपने आध्यात्मिक जीवन तथा व्यक्तित्व को साक्षात्कृत करने के लिए सामाजिक व्यवस्था से 
भी परे जाते की प्रवृत्ति होती है, और वह आन्तरिक आत्म-साक्षात्कार से जितना ही अधिक तिकट 
होता है, उतना ही बह अधिक स्वतन्त्र होता है | अतः स्वतन्त्रता को साक्षात्कृत करते की प्रक्रिया 
हरी होती है। प्रथम स्वतस्त्रता का अर्थ है मनुष्य का सामाजिक, नैतिक और बौद्धिक बनना । 
इसका अभिप्राय है कि वह सामाजिक वन्धनों को स्वतन्त्रतापू्वंक स्वीकार करके अपने व्यक्तित्व का 
एकोकरण करे | इस सीमा तक स्वतन्त्रता का अर्थ है समाज की वक्तियों तथा परम्पराओं में साके- 
दारी, ओर उनके द्वारा सीमित होना । मनुष्यों को यह हृदयंगस करना है कि वह सामाजिक तथा 
राजनीतिक प्राणी हैं। आधुनिक लोकतल्त्र व्यक्ति के राजनीतिक तथा नागरिक अधिकारों का सम- 
थन करता हैं, यह उचित ही है। मार्क्सवाद समाज को युक्तिसंगत बनाने का तथा उपभोग वस्तुओं 
के वाहुलय का प्रमथन करता है । वह चाहता है कि उत्पादक स्वतन्त्रता तथा समानता के आधार 
पर परस्पर संगठित हों । किक्तु वह मनुष्य के अधिकारों को समुचित महत्व देने में विफल रहा है । 
दूसरे, स्वतन्त्रता विकास की भ्रक्रिया है। इसका अर्थ है मनुष्य की शक्ति तथा क्षमता का विकास 
जिससे वह अपनी नैतिक तथा आध्यात्मिक प्रकृति का आन्तरिक रूप से साक्षात्कार कर सके । 
नैतिक तथा आव्यात्मिक अनुभूति राज्य तथा समाज की सीमाओं में वाँधकर नहीं रखी जा सकती। 
वह समाज से परे भी जा सकती हैं | उसमें ध्यान तथा कला, सौन्दय, काव्य, धर्म, विज्ञान और 
दर्शन का चिन्तन सम्मिलित होता है । वह नैतिक शुद्धता पर अधिक वल देता हैं। उससे शान्ति, 
स्वतन्त्रता, ज्ञान तथा आनन्द उपलब्ध होता हैं। गान्वीजी ने मानव जीवन के आध्यात्मिक जावारों 
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पर और राजनीतिक क्रिया-कलाप के नैतिक आधार पर वल दिया और यह उचित ही था। 
हेगेल तथा मार्क्स दोनों स्वीकार करते हैं कि मनुष्य को आवद्यकता के जगत से निकल कर स्वत- 
न्‍्त्रता की दुनिया में पहुँचने से पहले एक संक्रमण की अवस्था में होकर गुजरना पड़ेगा। किन्तु इस 
संक्रमण की पद्धति के सम्बन्ध में दोनों में मतभेद है | हेगेल दार्शनिक ज्ञान को और माव्स कान्ति 
को संक्रमण का साधन मावता है। वास्तविक स्वतन्त्रता की प्राप्ति के लिए हमें मानव व्यक्ति की 
नैतिक स्वतन्त्रता को स्वीकार करना पड़ेगा, अन्यथा एक समग्रवादी आर्थिक तथा राजनीतिक 
व्यवस्था के उदय का भय हो सकता है । ऐसी समग्रवादी व्यवस्था बुद्धिसंगत भले ही हो किन्तु वह 
मनुष्य की स्वतन्त्रता को अवश्य ही समाप्त कर देगी | आधुनिक भारत में स्वतन्त्रता के एक पूर्ण 
दर्शन की प्राप्ति के लिए मेरा सुझाव है कि इस विषय में तीन महत्वपूर्ण चिन्तनधाराओं का समन्वय 
किया जाय -गान्धीजी की नैतिक स्वतन्त्रता की धारणा, माक्स की उस स्वतन्त्रता की धारणा 
जो प्रकृति के बौद्धिक और वैज्ञानिक नियन्त्रण से उपलब्ध होती है, और वैयक्तिक स्वतन्त्रता की 
आंग्ल-अमरीकी धारणा जिसका निरूपण मिल्टन, लॉक, जेफर्सत और मिल ने किया है। 

यूरोप के अनेक देशों में जिस फासीवादी तथा साम्यवादी समग्रवाद का उदय हुआ है उससे 
हमें महत्वपूर्ण सीख मिलती है। वेदान्त ने जो कि भारतीय संस्कृत का आधार है, आध्यात्मिक 
व्यक्ति के पारलौकिक महत्व पर वल दिया है | उसके अनुसार सभी मनुष्य अपने अन्तरतम जीवन 
में परम आध्यात्मिक सत्ता ही हैं। किन्तु अपने ऐतिहासिक विकास के दौरान मारतीय संस्कृति ने 
स्थूल व्यक्तियों की समानता का समर्थन किया है, क्योंकि अधिकारवाद के दार्शनिक सिद्धान्त ने 
और जाति-व्यवस्था की कठोर सत्तावादी प्रवृत्ति ने व्यवहार में असमातता के सिद्धान्त का पोषण 
किया है। लोकतन्‍्त्र मनुष्यों को अपनी राजनीतिक इच्छा तथा निर्णय का प्रयोग करने का अवसर 
देकर उनके व्यक्तित्व का उत्थान करना चाहता है। भारतीय लोकतन्त्र की सबसे बड़ी दुर्बलता 
यह है कि वहुसंस्यक लोग ऐसे हैं जिनके पास अपनी झंखलाओं के अतिरिक्त खोने को कुछ नहीं है। 
ऐसे लोगों को समग्रवाद अच्छा लग सकता है । उन्‍नीसवों शताब्दी में रूस में नाशवाद (सर्वेखण्डन- 
वाद) की जो लहर आयी उसका अनुभव हमें सिखाता है कि आर्थिक सुरक्षा का अभाव मनुष्यों में 
ऐसी मनोवृत्ति उत्पन्न कर सकता है कि वे उम्र से उग्र परिवर्तत को स्वीकार करने को उद्यत हो 
सकते हैं चाहे वह परिवर्तत केवल परिवर्तन के लिए हों । इसलिए हम देखते हैं कि हमारे लोकतन्त्र 
में अनेक गम्भीर दोष हैं। यदि इन गम्भीर दुर्बलताओं को ध्यान में रखकर हमने जनता के आध्या- 
त्मिक लोकतन्त्र को विकसित और साक्षात्कृत करने का अतिमानवीय प्रयत्व न किया तो मुझे 
सांस्कृतिक विनाश, भौतिक अराजकता तथा राजनीतिक अधिनायकतन्त्र का खतरा निकट दिखायी 
देता है। हमारे सामने विवेकपूर्ण आध्यात्मिक लोकतान्त्रिक दशत का निर्माण तथा साक्षात्कार करने 
की समस्या विद्यमान है जिसका समाधान करना नितान्त आवश्यक है । एक ओर तो हमें राजनीतिक, 
आर्थिक तथा सामाजिक स्वतन्त्रता और समानता के आद्शों को महत्व देता है। उनके साथ हमें 
भान्‍्धीजी की आचारनीतिक परम्पराओं का संयोग करना है । यह आवश्यक है कि राजनीतिक 
लोकतन्त्र की समाजवादी नियोजन तथा गान्धीवादी नैतिक पुनरुत्थान के द्वारा अनुपूर्ति की जाय । 
राजनीति में शक्ति तथा लिप्सा का स्वाभाविक पुट विद्यमान रहता है। इसलिए हमें राजनीतिक 
जीवन को नैतिक तथा आध्यात्मिक दिशा में उन्मुख करने पर पुनः वल देना है | यह सत्य है कि 
ऐसा करने पर हमें पिष्टपेषण करने वाला तथा कल्पनाविहारी होने का आरोप सहन करना पड़ेगा, 
किन्तु हमें इसकी चिन्ता नहीं करनी चाहिए। अभी सा कोई सामाजिक अथवा राजनीतिक 
उपाय नहीं दिखायी देता जिससे ऐसे नागरिक उत्पन्न किये जा सकें जिनसे कम से कम है 232 
में वैतिक आचरण की आशा की जा सके और जो युयुत्सा, वर्बरता और आपराधिक प्र से 
मुक्त हों । राज्य साक्षात्कृत मैतिक सार नहीं है, जैसा कि हेगेल का मत है, किन्तु वह नेतिक नाग- 
रिकों के विकास के लिए आवश्यक परिस्थितियों का निर्माण कर सकता हैं और उसके मार्ग में 
आने वाली वाधाओं को दूर कर सकता है। अपने देश के ऐतिहासिक विकास को ध्यान में रखते 
हुए मैं इस बात पर बल दूँगा कि लोकतल्त्र के मूल्यात्मक आधारों की चुरक्षा के लिए गान्बीजी की 
नैतिक शिक्षाओं का अनुसरण करना चाहिए । किन्तु नैतिक पुतरस्थान का यह कार्य समाज को 
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करता चाहिए, त कि राज्य को । लोकतांत्रिक राज्य में राजनीतिक कार्य तथा निर्णय के बहुत 
केन्द्र होते हैं, इसलिए यह आवश्यक है कि जिन लोगों को भिन्न स्तरों पर निर्णायक भूमिका अदा 
करती पड़ती है उनका नैतिक चरित्र उच्चकोटि का हो | कोरा निर्जीव माक्संवादी समाजवाद इस 
देश में सफल नहीं हो सकता । उस प्रकार का समाजबाद पाइचात्य पूंजीवाद के सभी दोपों की पुनरा- 
बृत्ति करेगा । कोरा लोकतन्‍्त्र अधूरा है, कोरी आचारनीति सामाजिक हृप्टि से झक्तिहीन होती है; 
और जन समाजवाद तथा ब्रिटिश मजदूर दल के ढंग की समाजवादी लोकतान्त्रिक राजनीति में 
पर्याप्त नैतिक गति नहीं होती । इसलिए समग्रवाद के दोपों से बचने के लिए लोकसन्त्र, समाजवाद 
तथा गान्धीवाद के समन्वय की आवश्यकता है । यदि राजनीतिक लोकतन्त्र में आर्थिक न्याय तथा 
गान्धीवादी आचारनीति का पुट जोड़ दिया जाय तो उससे भारत तथा विश्व की कुछ तात्कालिक 
समस्याओं का समाधान हो सकता है । 
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4. सन्‌ 857 का महान स्वातन्त्य-संग्राम 

हमने अपने जीवन काल में स्वतन्त्रता का दर्शत किया, उसके मधर फलों का आस्वादन 
किया, उन्मुक्त भारतीय आकाश और प्रमुक्त भारतीय धरती पर विचरण किया और एक विशिष्ट- 
तर भविष्य की कल्पना से हमारा हृदय उत्फूल्ल है। जिस महान यज्ञ का प्रारम्भ सन्‌ 857 में 
हुआ, 947 में उसकी पूर्णाहुति हुईं। इस यज्ञ का सूत्रपात करने वाले वीर सेनाग्रणियों को हम 
प्रणाम करते हैं। जबव-जब राप्ट्रीय जीवन में तामसिकता, प्रमाद, शैधिल्य और पराभव का आरम्भ 
होता है, तब-तब देश मक्तों की गाथाओं से ओज और शक्ति प्राप्त कर हम फिर सत्य-पथ पर 
आरूढ़ होते हैं । कर्तव्य का सतत्‌ अनुसेवन करने में हमें सवंधा महापुरुषों की जीवन-गाथाओं से 
मदद मिलती है । इसी को विभूति-पुूजा कहते हैं । भगवद्गीता में कहा है :-- 

यद्यद्विभूतिमत्‌ सत्वं श्रीमदूजितमेव वा 
ततृतदेवावगच्छ त्वं मम तेजोइश सम्भवभ ॥ (0/4) 

राष्ट्रीय जीवन के प्रवाह को अप्रतिहत तथा निरवच्छिन्न करने और रखने के लिए विभूति- 
पूजा परम आवश्यक है। अपने क्षुद्र स्वार्थों का हृतत कर परमार्थ, देशभक्ति, सदाचार को आसीन 
करने के लिए जिन वीरों ने अपना बलिदान किया है वे सभी विभूतियाँ हैं। झाँसी की रानी लक्ष्मी- 
बाई, नानासाहव, तात्या टोपे, कुंअर सिंह और अन्य नेतागण इन्हीं विभूतियों की श्रेणी में आते हैं । 

सन्‌ 757 से ही भारतवर्ष के राष्ट्रीय पराभव का सूत्रपात हुआ। पलासी की लड़ाई 
और वकक्‍सर की लड़ाई में अंग्रेजों की विजय हुईै। 76] के तृतीय पानीपत के युद्ध के बाद 
मराठों की शक्ति भी कमजोर हुई । यद्यपि महादजी सिन्धिया, नाना फड़नवीस, हैदर अली, टीपू 
सुल्तान आदि ने बड़ी योग्यता और वीरता से देश की शक्ति के संगठन की चेष्ठा की, तथापि 
राष्ट्रीय परामव का क्रम बन्द न हो सका। वेलेजली और डलहौजी की तीति की सफलता से देश 
दिन पर दिन अधोगति की ओर जाता रहा । सिक्‍खों का परामव- और अवध का पतन उस पतन-चक्र 
के सिर्फ आखिरी रूप थे। इस सर्वविध राजनीतिक पराभव से देश गुलामी की जंजीर में बँध गया 
था। इस जंजीर को तोड़ने के लिए एक जबर्दस्त आन्दोलन हुआ । उस आन्दोलन को हम भारतीय 
स्वतन्त्रता-संग्राम का प्रथम जबर्दस्त कदम मानते हैं । 

सन 857 के आन्दोलन के अनेक कारण थे । राजनीतिक हृष्टि से अंग्रेजों का प्रभाव दिन- 
पर-दिन बढ़ता जा रहा था | मराठों की पराजय देश की वड़ी क्षति थी, क्‍योंकि प्रायः डेढ़ सौ 
वर्षों से जो एक विशिष्ट राजनीतिक शक्ति देश में पनप रही थी उसका अन्त हो गया । मेंसूर भी 
राजनीतिक हृष्टि से समाप्त ही था | सिक्‍खों ने भी पराजय स्वीकार कर ली थी। अतएबवं, राज- 
नीतिक पतन और उससे प्रजनित विषाद देश में मावुक हृदयों को वेचेन कर रहा था | &ु 

आश््थिक दृष्टि से भी देश कमजोर हो गया था । बंगाल का कपड़े का व्यवसाय बड़ी वैदर्दी 
से नष्ट किया गया था। वाणिज्य की कोई बढ़ती नहीं हो रही थी । अंग्रेज देश में उद्योगों का 
विकास नहीं चाहते थे । बंगाल की शस्यश्यामला भूमि अकाल के कारण कंकालों को भूमि बन रही 
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थी । अवध के तालुकेदारों की जमींदारी छीन ली गयी थ्री और बम्बई में भी इमाम-कमीशन के 
निर्णय के अनुसार अनेक लोगों की पुर्तैनी सम्पत्ति ले ली गयी थी। इस प्रकार, आशिक परामव के 
कारण भी देश में क्रोधष और रोप का उदय स्वामाविक था । 

अंग्रेजी साम्राज्यवाद अपना शिकंजा फैलाता जा रहा था। पश्चिमी सम्यता अपने भीपण 
दानवी रूप में बढ़ रही थी । रेल, तार आदि के द्वारा देश पर अपना राजनीतिक अधिकार हृढ़तर 
करने का भी प्रयास जारी था | ईसाई मिशनरी भी बढ़ रहे थे | अंग्रेजी शिक्षा प्राप्त कर एक 
तया वगे भी कायम हो रहा था जो अपनी जीविका के लिए अंग्रेजी सरकार का मुंहताज था । 
इस प्रकार, न केवल देश राजनीतिक हृष्टि से पराभृत और आशिक हृष्टि से जी्ण-शीर्ण हो गया 
था, अपितु पश्चिमी सम्यता का विकराल राक्षस देश की संस्कृति को निगलने के लिए भी जातुर 
हो रहा था। उन कारतूसों को जिनमें गाय और सुअर की चर्बी लगी थी, दाँत से काठना, एक 
नृशंस कार्य था और जब सैनिकों को, जिनमें हिन्दू और मुसलमान दोनों शामिल थे, ऐसा करने को 
कहा गया तो इससे उनके रोप और क्षोभ की मात्रा अधिक बढ़ी । 

]857 की मई में भीपण विस्फोट हुआ, जो 857 तक चलता रहा | इसका आरम्म तब 
हुआ था, जब मंगल पाण्डेय तीन अंग्रेज अफसरों की ह॒त्या करने के कारण मौत के घाट उतार 
दिया गया और इसका अन्त हुआ तब, जब तात्या टोपे का वध किया गया । 4857 के इस आन्दो- 
लन और युद्ध में देश के नेता बड़ी वीरता से लड़े । नाना साहब और तात्या टोपे ने दूरदशिता 
और शूरता का पूरा परिचय दिया। भाँसी की रानी की वीरता और बहादुरी का समकक्ष उदाह- 
रण संसार के इतिहास में कठिनता से मिल सकता है । अस्सी वर्प के बूढ़े कुँअर सिंह ने वहादुरी 
से युद्ध किया । किन्तु, आन्दोलन बड़ी ऋरता और पाशविकता से दवाया गया । यदि भारतीयों नें 
एक अंग्रेज की ह॒त्या की तो उसका बदला कम-के-कम पच्चीस भारतीयों की हत्या से लिया गया। 
यदि नाना साहव ने कानपुर में तीन सौ अंग्रेज स्त्री, बच्चों और पुरुषों की हत्या की जिम्मेवारी 
ली, तो अंग्रेज कप्तान नील ने इलाहाबाद से कानपुर तक के मार्ग के वृक्षों को भारतीयों के नर- 
मुण्डों से सजाया । बहादुरशाह के जवान वेठों और उनके पोतों की अकारण हत्या कर जीनतमहल 
की गोद को सूती करते हुए बाबरी और अकवरी सल्तनत के आखिरी चिराग को सदा के लिए 
बुकाया गया । संसार के इतिहास में इस प्रकार का अधम अपराध कम मिलता है । उत्तर प्रदेश 
के गरीब किसानों की कमर तोड़ दी गयी । गाँवों को जलाना, लूटना, आम घटनाएँ थीं । दिल्‍ली 
मासूम और निरपराध लोगों की हत्या से चीख उठी | तैमूर और नादिरशाह के पुराने कुक्ृत्य 
अपनी अल्पता पर अपमानित हो बैठे | भीषण नरह॒त्या और अवर्णनीय पाशविकता से यह आनन्‍्दो- 
लग दवाया गया । 

कुछ सरकारी लेखक और अंग्रेज इतिहासकार इस आन्दोलन को सामन्‍्तवादी (७0०४४) 
आन्दोलन कहते हैं। यह ठीक है कि कुछ विषण्ण और अपमानित सामत्तगण इस युद्ध में शामिल 
थे। लेकिन, सारा युद्ध सामन्‍तवादी कदापि नहीं था । बैरकपुर से बनारस तक, शाहाबाद से आजम- 
गढ़ तक, इलाहाबाद और लखनऊ से कानपुर तक, अम्बाला से दिल्‍ली तक और नेपाल की तराई से 
नर्मदा की घाटी तक यह स्वातन्त्य-आन्दोलन फैला था । इसमें सामन्‍्तगण थे, राजतन्त्र के भी 
प्रतिनिधि इसमें थे और अन्य लोग भी थे। अंग्रेजों ने अपने हृदय में कभी भी इसको सामन्तवादी 
आन्दोलन नहीं समझा, नहीं तो इतनी भीषण हत्या कर इस युद्ध को समाप्त करने की जरूरत 
हीं होती ! यह भारतीय सामन्‍्तों और ईस्ट इण्डिया कम्पनी का युद्ध नहीं था, भारतीयों और 
अंग्रेजों का था । 

मैं मानता हूँ कि इस आन्दोलन और युद्ध के पीछे कोई विराट राजनीतिक दशेन नहीं था । 
इसके पीछे मानव-स्वतन्त्रता का कोई घोषणा-पत्र नहीं था| यह भी ठीक है कि आर्थिक न्याय और 
समानता का भी कोई सन्देश इसमें नहीं था। लेकिन, इनके अभावों के वावजूद इसमें राष्ट्रीय तत्व 
थे। प्रजातन्‍्त्र और समाजवाद के अभाव में भी राष्ट्रीयता का मंत्र उद्घोपित और चरितार्थ हो 
सकता है। 'खून और फौलाद' की नीति से जर्मनी की राष्ट्रीयता को पुष्ट करने वाला बिस्मार्क 
प्रजातन्त्रवादी नहीं था । सोहलवीं झताव्दी से लेकर अठाहरवीं शताब्दी तक के राष्ट्रीय आन्दोलन, 
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और प्रजातन्त्र का समन्वय शुरू हुआ । अतएव, प्रजातन्त्र की उद्घोषणा के विना भी राष्ट्रवाद 
पनप सकता था। यह ठीक है कि जिन कारणों से राष्ट्रीय एकता होती है--उदाहरणार्थ भाषा, 
धर्म, नस्ल आदि की एकता--उनका भारत में अभाव था । राष्ट्रवाद के विधेयात्मक पक्ष को 
पुष्ट करने वाली शक्ति--ऐतिहासिक परम्परा के निरवच्छिन्न प्रवाह में जन-समूह का भाग लेना-- 
का भी उस समय अभाव था। लेकिन, राष्ट्रवाद का निपेधात्मक पक्ष, अर्थात्‌ विदेशी के प्रति द्रोह 
इस आन्दोलत में वर्तमान था | | अतएवं, कहना चाहिए कि देशभक्ति का यह विराद प्रदर्शन 
आधुनिक समाजशास्त्र की हृष्टि से राष्ट्रीय न होते हुए भी व्यापक अर्थ में राष्ट्रीय था, क्योंकि 
इसमें एक “वर्य भावना” वतंमान थी । 

इस युद्ध से हमें अनेक शिक्षाएँ ग्रहण करनी हैं । हमें राप्ट्रीय एकता के सूत्र में बँधना है । 
यदि सिक्‍ख, ग्ुरखें ओर सिधियों ने अंग्रेजों की मदद न की होती, तो शायद भारतीय इतिहास का 
रुख दूसरा होता । संगठन का अभाव, भारतीय राजनीति का प्रथम अभिज्ञाप है। तेजस्वी और 
विलक्षण मेघा भी सामाजिक और राजनीतिक संगठन के अभाव में पंगु हो जाती है। अतएव हमें 
भारतवर्ष में श्रातृ-मावना देखनी है । दूसरी ओर हमें अपनी हप्टि को व्यापक बनाना है। संसार 
की उपेक्षा हमें नहीं करनी है | विज्ञान, उद्योग और तन्‍्त्र की शक्ति को धारण करना है। !857 के 

में सामरिक कला और आयुध की दृष्टि से अंग्रेज हमसे अधिक शक्तिशाली थे। इस कमी को 
करना चाहिए। यथार्थवादी राजनीति में 'भिक्षां देहि' की नीति से काम नहीं चल सकता । 
संसार के साथ चलना होगा । नाता साहव और अजीमुल्ला खाँ ने यूरोप में चलने वाले क्रीमिया 
युद्ध का फायदा उठाकर भारत में आन्दोलन करना शुरू किया था) निस्सन्देह यह राजनीतिक 
बुद्धि का प्रकटीकरण था । इस प्रवृत्ति को और हृढ़ करना होगा । 

857 के स्वातन्त््य-आन्दोलन का स्मरण करते हुए हमें शक्तियोग की साधना करनी है । 
हमें अपने देश के इतिहास पर ध्यान देना है । अपने स्वातन्त्य के अभिरक्षण के लिए नूतन मन्त्र लेना 
है | वलिदान, यज्ञ, साधना, ज्ञान, तपस्या, देशभक्ति, संगठन इन बातों से राष्ट्रीय जीवन को परिपुष्ट 
करना है। हमें केवल हुतात्माओं और शहीदों की गाथा से सन्‍्तोष नहीं करना है, बल्कि अपने 
जीवन को उच्चाशय, विद्याल, तेजस्वी बनाने का मन्त्र धारण करना है। स्वतन्त्रता बड़ा विज्ञाल 
तत्व है । इसको धारण करने के लिए बड़ी कठिन तपस्या करनी है । तभी हम संबर्ष में विजयी 
वन सकते हैं । 

2. भारत में स्वातन्त्रय-आन्दोलन का प्रथम युग (858-[885) 

राष्ट्रवाद के पीछे एक महती भावता काम कर रही है । 8226 संस्क्ृति, धर्म, भाषा, 
ऐतिहासिक स्मृति के सहारे जन-समूह के अन्दर एकीभाव का उदाय होता है। जब इस एकता को 
राजनीतिक आत्म-निर्णय के अधिकार का प्रदाता और वाहक हम मानते हैं, ती राष्ट्रवाद का जन्म 
होता है । यूरोप में सांस्कृतिक पुनरुत्थाव ( २७॥७४७88॥06) के साथ-साथ मानसिक स्वतन्त्रता का भी 
जन्म हुआ पन्द्रहवीं शताव्दी से ही यूरोप में एक तये समाज का निर्माण होने लगा। पक मो कि 
के मूलभूत दो कारण थे---(क) मानसिक स्वातस्त्य 46 फलस्वरूप संवर्धित हल शक्ति हा रम्पर 
से आए हुए धन और धर्म की संगठित शक्ति के विरोध में खड़ा हॉना। जि) ज है 5६ 
साथ-साथ एक नये आर्थिक वर्ग का जन्म जो व्यापार और पूंजी के है. कक वक 2252 के 
बढ़ा रहा था । राष्ट्रवाद का पहला रूप इंगलैण्ड, फ्रांस, स्पेन तथा हालाओ के पक 28020] 

मपकीलि कक के अन्त शैन देश-विशेष के राजवंद्न के प्रति अनुरक्ति 
अठारहवीं शताव्दी के अन्त तक राष्ट्रीय भावना का श्रदशन देश पर लर ताप दे का अस्त, 
और भक्ति में प्रकट होता था | फ्रांस की राज्य-क्रास्ति के वाद से धीरे-बीरे राष्ट्रवाद का जनतन्त्रा- 
सकी जप व्यक्त होते दा री ॒प्रीन है! पोरस, चद्धगुप्त मौर्य, खारवेल, 

00005 7740 4000 757 वि महान्‌ देशभक्त मारत में ही पैदा हुए 
स्कन्दगुष्त, राष्ट्रकूट सम्राट, महाराणा प्रताप, शिवानी माई ही यह जब सारे देश के अन्दर 
हैं। किन्तु, देशभक्ति की यह भावना राष्ट्रवाद की भावना सै ईद हर हे आय 


एकतन्त्र और राजतन्त्र की अवधानता में चलते रहे । फ्रांस की राज्य-क्रान्ति के बाद ही राष्ट्रवाद 
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रहने वाले निवासियों को अपना राजनीतिक भाग्य-निर्णय करने का अधिकार है--इस प्रकार का 
विचार स्वीकृत होता है, तब हम राष्ट्रवाद का स्वरूप-दर्णन करते हैँ । जब तक देश का एक टुकड़ा 
विदेशी को वाहुर निकाल कर स्वयं शासन-सूत्र देश में फंलाता है तब तक हम वहाँ परराप्ट्रवाद की 
भावना नहीं देखते, यद्यपि वहाँ देशमक्ति की भावना वर्तमान है। भारतीय राष्ट्रवाद का तात्पर्य 
है--समूचा भारत देश एक है, इस प्रकार को सब की मावना का होना । मापा, वर्ण तथा अन्य 
प्रकार की विभिन्नताओं के बावजूद जब हम यह कहते हैं कि सारा भारत एक है और इसके निवा- 
सियों को अपना भाग्य निर्णय स्वयं करना चाहिए, तव यही मावना राष्ट्रवाद की भावना कही जा 
सकती है । इस प्रकार की राष्ट्रमावना मुख्यतः भारतवर्ष में आधुनिक काल में उत्पन्न हुई । एक 
शक्तिशाली विदेशी साम्राज्य का सामना करने के लिए ही मारतवर्प के नेताओं ने राष्ट्रवाद के 

मन्त्र को आहृत किया । 

अंग्रेजों के भारत में आमगन के बाद से ही छिटपुट संघर्प, उनके और भारतीय शक्तियों के 
बीच होते रहे । अठारह सौ सत्तावन के आन्दोलन के वाद ईस्ट इण्डिया कम्पनी के बदले इंगलेण्ड 
की साम्राज्ञी और पालियामेण्ट के अधिकार के अन्तर्गत भारतवर्ष आ गया, किन्तु इससे देश के अन्दर 
पूरी शान्ति नहीं हुई। धीरे-धीरे राष्ट्रीय एकता का सन्देश गूंजने लगा और अन्त में सनू 947 
में भारतवर्ष एक स्वतन्त्र राष्ट्र हो गया | अठारह सौ सत्तावन के बाद के राष्ट्रीय आन्दोलन के 
प्रथम युग को तीन भागों में वाँठा जा सकता है--(क) भारतीय सुधार-आन्दोलन, (ख) भारतवर्ष 
में सामूहिक संस्थाओं का विकास, (ग) अठारह सौ अद्भावन से लेकर अखिल भारतीय काँग्रेस की 
स्थापना तक की राजनीतिक घटनाएँ । 

(क) परिचिमी सम्यता और संस्क्ृति के एशिया में आने पर भारतीय धर्म और सांस्कृतिक 
चेतना का फिर से उत्थान हुआ । साम्राज्यवाद, पूंजीवाद और यांतिक विज्ञान के आधार पर स्था- 
पित पश्चिमी सम्यता के घात और प्रतिघात से भारतीय वेदान्त और कर्मयोग की धारा फिर से 
जाग्रत हुई । उपनिषद्‌ और अद्वगितवाद के दाशंनिक आधार पर राममोहन राय ने ब्रह्मससमाज की 
स्थापना की | ब्रह्म-समाज के द्वारा प्रवतित सामाजिक सुधारों का बड़ा प्रभाव हुआ, यद्यपि यह 
मुख्यतः बंगाल तक ही सीमित था। राममोहन राय उच्चकोटि के मानववादी थे । इनके मानववाद 
ने ही इनको राष्ट्रवादी बनाया था और यूरोप में वर्तमान राष्ट्रवादी आन्दोलनों के साथ इनको 
हादिक सहानुभ्ूत्ति थी । यद्यपि ब्रह्म-समाज कोई राजनीतिक आन्दोलन न कर सका, तथापि इसमें 
सन्देह नहीं कि केशवचन्द्र सेन, देवेन्द्रनाथ ठाकुर, रवीस्ननाथ ठाकुर, विजयकृषष्ण गोस्वामी, जगदीश 

चन्द्र बोस आदि भारत के महापुरुष इसकी शिक्षाओं से, पूर्ण प्रभावित थे और भारतीय संस्कृति 
की चेतना जगाकर प्रत्यक्ष और अप्रत्यक्ष रूप में इन लोगों ने राष्ट्रवाद को बुलन्द किया है, इससे 
कोई इतकार नहीं कर सकता । 

आर्य-समाज के संस्थापक स्वामी दयानन्द सरस्वती जवर्दस्त राष्ट्रधर्मी थे। भारतवर्ष में 
प्रचलित सामाजिक और धामिक कूरीतियों के विरोध में आन्दोलन करना भी उनके द्वारा प्रवर्तित 
आय-समाज के कार्यक्रमों में एक था। देक्ष-प्रेम स्वामी दयानन्द में खूब मरा हुआ था। प्राचीन आरयों 
की सांस्कृतिक और चारिच्रिक गरिमा से इनको विशाल आदशंवाद की प्राप्ति हुई थी। पराधीन 
भारत को यह सन्देश देकर कि समूचे देश में वैदिक आर्य-संस्कृति का प्रचार और प्रसार हो 
दयानन्द ते एक क्रान्तिकारी कार्य किया । आथिक और राजनीतिक दृष्टि से पीड़ित भारतवर्ष को 
सांस्कृतिक और नैतिक उत्कर्ष का जो महामन्त्र स्वामी दयानन्द ने दिया, उसने निस्‍्सन्देह भारतवर्ष 
में एक तेजस्वी राष्ट्रवाद को नींव पड़ी और इसी हृष्टि से ऐनी बेसेल्ट और महात्मा गाँधी ने भी 
स्वामी दयानन्द के राष्ट्रीय ऋण को स्वीकार किया है। इतिहासवेत्ता काशीप्रसाद जायसवाल ने 
स्वामी दयानन्द की उन्नीसवीं शताव्दी का सर्वेश्रेष्ठ भारतीय कहा है | योगी अरविन्द के विचार में 
स्वामी दयानन्द के वैदिक अतुसंधानों में मी एक राष्ट्रीय प्रवृत्ति परिलक्षित होती है । महान्‌ कला- 
कार रोम्या रोलां ने बताया है कि जिस दिन काशी के प्रसिद्ध हिन्दू रूढ़िवाद के गढ़ में स्वामी 
दयानन्द ते यह घोषणा की कि वेद पढ़ने का अधिकार शूद्र आदि समस्त मानवों को है', उस दिन 
भारतीय इतिहासाकाश में नयी स्वतन्त्रता के आलोक का उदय हुआ । समस्त विश्व में आर्य-संस्क्ृति 
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का उत्कप हो, भारतवर्ष में कम-से-क्म आये-चक्रवर्ती साम्राज्य स्थापित हो, इस प्रकार की अभि- 
लापा स्वामी दयानन्द के महान्‌ग्रथ सत्यार्थप्रकाश' में मिलती है। ओर, इसीलिए प्रसिद्ध लेखक साधु 
टी. एल. वास्वानी ने आर्यावतत के इस नूतन शक्तिदर्शक, पथ-प्रद्शक ऋषि, की अम्यर्थना की है । 

(ख) भारत में सन्‌ 85] से ही वहुत-सी संस्थाओं का जन्म हुआ, जिन्होंने देश में सार्व- 
जनिक जीवन की नींव रखी । सन्‌ 857 में बंगाल में ब्रिटिश इण्डियन एसोसियेशन की स्थापना 
हुई। उसी के अवधान में डॉ. राजेन्द्र लाल मित्र ने अपना सांस्कृतिक अनुसंधान-कार्य किया । वम्बई 
एसोसियेशन की स्थापना दादा भाई नैरोजी ने की थी | मद्रास में सार्वजनिक सेवा का कार्यक्रम 
सुब्रह्मण्य ऐयर और सुब्वाराव के नेतृत्व में आरम्भ हुआ । पूना में जोशी के द्वारा एक सभा बतायी 
गयी, जिसका नाम था 'सार्वजनिक सभा' और इसी के अवधान में रानाडे तथा चिपलूणकर और 
पीछे चल कर तिलक और गोखले जैसे व्यक्ति काम करते रहे । 876 में बंगाल में इण्डियतल एसो- 
सियेशन की स्थापना हुई, जिसमें मुख्य व्यक्ति सुरेन्द्रनाथ बनर्जी और आनन्द मोहन बसु थे । सन्‌ 
]88 में मद्रास महाजन-सभा की स्थापना हुई | जनवरी 885 में बम्बे प्रेंसीडेंसी एसोसियेशन 
* कायम किया गया । इस प्रकार हम देखते हैं कि काँग्रेस की स्थापना के पूर्व ही देश में सार्वजनिक 
जीवन विकसित हो रहा था, यद्यपि वह अभी क्रमबद्ध और पूर्ण संगठित नहीं था । 857 में 
करीब चार सौ से अधिक अखबार निकलते थे, जिनमें से अधिकांश प्रान्तीय भाषाओं में थे । 

(ग) 857 के आन्दोलन के वाद दे में वर्णणत कटुता वढ़ रही थी। अंग्रेजों और भारत- 
वासियों के वीच खाई बढ़ती जा रही थी | डलहौजी की नीति के कारण जो असन्‍्तोष फैला था वह 
अभी शान्त नहीं हुआ था | लार्ड लिटन के प्रतिगामी श्ञासन-काल में देश के अन्दर असनन्‍्तोष बहुत 
अधिक बढ़ गया। लिटन के कारनामे बहुत उत्तेजक सावित हुए। बिना किसी उचित कारण के 
उसने काबुल पर आक्रमण किया, जिससे दूसरा अफगान युद्ध शुरू हो गया । 878 में वर्नाक्यूलर 
प्रेस ऐक्ट वताकर उसने भारतीय समाचारपत्रों की शक्ति को विलकुल दबाने का यत्न किया । रूस 
से भय का प्राय: एक अवास्तविक हौआ खड़ा कर उसने सेना के ऊपर खर्च बहुत बढ़ा डाला। 
भारतवर्ष को आम्सं-ऐक्ट' ववाकर निःशस्त्र करने का उसने यत्त किया। लंकाशायर के पूंजीपतियों 
को सन्तुष्ठ करने के लिए उसने 877 में कपास पर कर उठा लिया । 877 में बड़ा खर्चीला 
दस्वार किया गया। 878 में सुरेच्रताथ बनर्जी ने वम्बई और मद्रास की यात्रा की । लाडे 
सेल्सवरी ने मारतीय सिविल सर्विस की परीक्षा के लिए उम्मीदवारों की उम्र 2] वर्ष से घटाकर 
9 बर्ष कर दी थी । इसके खिलाफ अपनी यात्राओं में सुरेन्द्रनाथ ने लोकमत जाग्रत किया और 
इस विषय पर, ब्रिटिश पार्लियामेण्ट में पेश करने के लिए, सारे देश की ओर से एक स्मरण-पत्र 
भेजा गया | और, इस कार्य में सफलता भी मिली । जि 

लिटन का उत्तराधिकारी लार्ड रिपन था, जो ब्रिटिश प्रधान-मंत्री ग्लैंडस्टन के द्वारा चुत्ता 
गया था । ग्लैडस्टन की ऐसी घोषणा थी कि भारतीय राष्ट्र को उन्नति-पथ पर लाने के लिए ही 
अंग्रेज भारत में रह सकते हैं। रिपत ईमानदार और उदार व्यक्ति था। इसने अफगानिस्तान के 
अमीर के साथ सुलह कर लिया । वर्नाक्यूलर प्रेस ऐक्ट 2 को रहू कर तथा स्थानीय स्वराज्य- 
प्रणाली का आरम्भ कर भारतीय राष्ट्रवाद के इतिहास में रिपतर ने एक नया युग स्थापित किया । 
इसका यह कहना था कि वह समय शीघ्र आने वाला है जब भारतवर्ष का जनमत भारतीय सरकार 
का मालिक वन जायगा । 883 में इलबंट बिल' उपस्थित किया गया | इस विल के अनुसार, 

हन्दस्तानी मजिस्ट्रेटों पर से यह रुकावट कि वे लोग यूरोपीय जातियों के मुकदमे का फैसला नहीं 
का पका थे, हट जाने को था | वर्णेगत भेद पर आधारित न्याय सम्बधी प्रभेद को हटाने के लिए 
यह बिल एक महान प्रयास था। किस्तु, सवेतांगों ते कक इल नी 048 । अन्त में 
यह तय हुआ कि जिला मजिस्ट्रेट या दौरा जज पा दो, अपने मकर शो पीय) के सामने 
लाये गये इवेतांग जन, जूरी द्वारा, जिनमें आधे यूरोरीय हों के गाजर सुनवाई करा सकते 
थे। किन्तु इस तरह की सहूलियत हिन्दुस्तानियों को सा 20 न तप समभोते को मानने 
से बिल का मुख्य उद्देश्य ही नष्ट हो गया | इलबंद विल के प्रश्न पर जो वर्णगत संघर्ष हुआ, उससे 
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बड़ी आपसी कटुता फैली । शिक्षित हिन्दुस्तानियों के ऊपर इस असमानता से बड़ा सदमा पहुँचा । 
किन्तु इस संघप के कारण भारतीय राष्ट्रवाद अधिक पुष्ट और मजबूत ही बना । 

]883 में कलकत्ते के अलवर्ट हॉल में एक राजनीतिक परिपद्‌ की आयोजना की गयी। इस 
परिषद्‌ में सुरेन्द्रयाथ बनर्जी और आनन्द मोहन बसु उपस्थित थे। इस परिपद के द्वारा लोगों को 
एक नया प्रकाश और स्फूर्ति प्राप्त हुई । 884 में कलकत्ते में अन्तर्राप्ट्रीय परिषद्‌ आयोजित हुई 
और इस प्रकार अखिल भारतीय कांग्रेस की संस्थात्मिका पृष्ठभूमि तैयार हुई । 

883 में ऐलन औक्टोविन ह्यूम ने, जिन्होंने पिछले साल सिविल स्विस से त्याग-पत्र दे 
दिया था, कलकत्ता विश्वविद्यालय के स्नातकों को एक पत्र लिखा | यह पत्र स्मरणीय है और भारत- 
वर्ष के राष्ट्रवादी आन्दोलन पर बड़ा प्रकाश डालता है। इस पत्र में उन्होंने लिखा था-- प्रत्येक 
राष्ट्र ठीक-ठीक बैसी ही सरकार प्राप्त कर लेता है जिसके वह योग्य होता हैँ ।' ह्यूम ने बताया 
कि आत्म-चबलिदात और निःस्वार्थता ही सुख और स्वातन्त्र्य के पथ-प्रदर्शक हैं । उन्होंने अपने पत्र में 
पचास भले, सच्चे और तिःस्वार्थ, आत्मसंयमी लोगों की माँग की थी। इसी आन्दोलनात्मक बाता- 
वरण में भारतीय राष्ट्रीय कांग्रेस का जन्म सन्‌ 885 में हुआ, जिसकी स्थापता से भारतीय राप्ट्र- 
वाद का एक नया और तेजस्वी अध्याय शुरू होता है। 

इस प्रकार हम देखते हैं कि समाज-सुधार-आन्दोलन, सार्वजनिक जीवन का विकास और 
ब्रिटिश सत्ता की कुछ कार्यवाहियों के विरुद्ध प्रतिक्रिया, इन तीन कारणों के समन्वित परिणाम का 
फल है--एक सबल देशव्यापी राष्ट्रीय आन्दोलत का जन्म | सचमुच ही, राष्ट्रवाद निगृढ़ राष्ट्रीय 
मनोवृत्ति है और अनेक प्रकार की विचारधाराओं के सम्मिलित उद्योग का फल इसमें हम देख 
सकते हैं । 

3. भारतीय स्वातन्त्य-ऋन्ति सें अहिसा का योगदान 

क्रान्ति मौलिक और सामूहिक परिवतेनों को कहते हैं | यद्यपि यह संस्कृत भाषा का शब्द है 
और संस्कृत-साहित्य में इसका अर्थ होता है--गमन, अग्राभिमुखी प्रयाण, आक्रमण आदि, तथापि 
आधुनिक भारतीय साहित्य में इस शब्द से वही अर्थ व्यक्त किया जाता है जो यूरोपीय साहित्य में 
रेबोल्यूशन (9०१०७५७०७) शब्द से | जब-जब तीज वेण से और आयूल परिवर्तन होता है तब-तब 
हम कहते हैं कि क्रान्ति हुई। अमरीका की राज्यक्रान्ति और फ्रांस की राज्यक्रान्ति के पीछे राज- 

नीतिक कारण विराजमान थे । रूस की राज्यक्रान्ति मुख्यतः आथिक आधार पर हुईं थी। इंग- 
लेण्ड की प्यूरिटत राज्यक्रान्ति के पीछे धामिक भावनाओं का प्रावल्य था । 

यद्यपि क्रान्ति तीन्र, मौलिक और सामूहिक परिवर्तत को कहते है, तथापि हिसा क्रान्ति का 
आवश्यक अंग नहीं है । इंगलेण्ड में सन्‌ [688 की ऋन्ति रक्तहीन थी (8006658 00 70058 

१९५०[४०॥) । कभी-कभी कऋरान्तिकारी परिवर्तन धीरे-धीरे होते हैं, किन्तु उनका सामूहिक प्रभाव 

बड़ा व्यापक होता है । उदाहरणार्थ, अद्बारहवीं शताब्दी की औद्योगिक क्रान्ति । यूरोप में प्राय: 

पचास से सो वर्ष तक जो यान्त्रिक उत्पादन के क्षेत्र में परिवर्तन हुए, उन्हें हम औद्योगिक क्रान्ति 
कहते हैं। धीरे-धीरे भी क्रान्ति हो सकती है, इसका यह एक बड़ा उदाहरण है । 

क्रान्ति अनेक कारणों से होती है। प्लेटो ने ऋ्ति के मनोवैज्ञानिक-आथिक कारणों की 

मीमांसा अपने भ्रन्थ रिपव्लिक (८००७८) में की है । मतोवैज्ञालिक तथा सामाजिक कारणों का 
तिर्देश अरस्तू ने किया है। अपने ग्रन्थ दर्शन-दरिद्रता (?0४०79 ० ?॥050909) में मार्क्स ते 
यान्त्रिक शक्तियों के ऋत्तिकारी-प्रभाव का उल्लेख किया है। कैपिटल ग्रन्थ के प्रथम खण्ड में मास 
ते आर्थिक शक्तियों के क्रान्तिकारी प्रभाव का विद्वद्‌ बिवेचन किया है । 

इसमें कोई सन्देह नहीं कि समस्त एशिया में उन्नीसवीं शताव्दी के उत्तराद्ध से ही एक महान 
परिवतेत दीख पड़ता है । वीसवोीं शताव्दी में एशिया में भी अनेक ऋन्ति्याँ हुई हैं। सन्‌ 9] 
में चीन में ऋन्ति हुई और मुस्तफा कमाल के नेतृत्व में तुर्की में सन्‌ 922-924 में बड़ी क्रान्ति 
हुई। भारत में भी एक वड़ी राजनीतिक क्रान्ति हुई, जिसके फलस्वरूप अंग्रेजी साम्राज्यवाद का 
देश में अन्त हुआ । 
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भारत की स्वातन्त्य-क्रान्ति पूर्णतः तो नहीं, किन्तु अधिकांशत: अहिंसक थी । सन्‌ 857 में 
भारतवर्ष में एक महान्‌ आन्दोलन हुआ। अंग्रेजी साम्राज्य के साथ संगठित हिसात्मक युद्ध का वह 
अन्तिम उदाहरण था। तथापि सन्‌ 857 के बाद भी छिटपुट कुछ हिंसा बरावर होती रही । सन्‌ 
]876 में वासुदेव फड़के ने हिंसात्मक द्रोह किया। सन्‌ 897 में पूना का प्रसिद्ध हत्याकाण्ड हुआ 
जिसमें रेंड ओर एयर्स्ट की हत्या हुई। 908 में और उसके बाद मारतीय आतंकवाद का उग्र रूप 
प्रकट हुआ । नासिक में हत्या हुईं। मुजफ्फरपुर में बम फेंका गया । पहले विश्वयुद्ध में अमरीका में 
एक गदर पार्टी बनी, जो भारत में सशस्त्र क्रान्ति के लिए कुछ असफल प्रयत्न कर सकी । 920 के 
बाद भी यत्र-तत्न हिसा का प्रयोग होता रहा । 942 में भी हिंसा का आश्रय लिया गया । नेताजी 
सुभाष का आन्दोलन भी हिसा में विश्वास करता था | और भी कुछ उदाहरण हिंसा के समर्थन 
और प्रयोग के दिये जा सकते हैं । 

किन्तु, इन उदाहरणों के बावजूद यह कहना यथार्थ है कि भारत की राजनीतिक क्रान्ति 
अधिकांशत: अहिसात्मक थी | इसके अहिसक होने के तीन प्रधान कारण थे--(क) अंग्रेजी सा म्राज्य 
ते भारतीयों को अस्त्र-शस्त्र से रहित कर दिया था। उद्योग और विज्ञान की शक्ति से समन्वित 
अंग्रेजी साम्राज्य के सामने भारतीयों की हिसात्मक शक्ति प्राय: कुछ भी नहीं थी। यदि वे हिसा 
का आश्रय लेते तो अति शीघ्र कुचल और पीस दिये जा सकते थे। (ख) यद्यपि भारतीय संस्कृति में 
धर्मयुद्ध ओर अस्त्वल का समर्थन किया गया है, तथापि औपनिषद्‌ और प्रमुखतः जैन, वैष्णव 
और बोद्ध-संस्कृति में अहिसा का विशेष महत्व है। स्वभावत: अब भारतीय जनता श्ञान्तिप्रिय हो 
गयी है । अतः: अहिसात्मक ऋरन्ति का सन्देश इस जनता को अपनी संस्कृति का एक महान सन्देश 
प्रतीत हुआ । (ग) महात्मा गान्धी का व्यक्तित्व अहिसक क्रान्ति के उदय और साफल्‍्य का एक अति- 
शय महान कारण था । महात्मा जी सत्य और अहिसा के अप्रतिम पुजारी थे । अहिसा उनके लिए 
नीति नहीं, धर्म था। भारतीय' राजनीतिक सफलता के द्वारा वे विश्व के सामने अहिसा के विराट 
सामाजिक और राजनीतिक रूप का प्रकटीकरण करना चाहते थे । 

इस सैद्धान्तिक विवेचन के बाद हम भारतीय अहिंसक क्रान्ति की ऐतिहासिक आलोचना 
करेंगे । कांग्रेस की स्थापना सन्‌ 885 में हुई । इसके पहले ही सामाजिक और धामिक सुधार का 
सूत्रपात व्रह्मममाज, आर्यसमाज और प्रार्थना-समाज के प्रचार से हो गया था। बंगाल में सुरेन्द्रनाथ 
बनर्जी, वम्बई और इंगलैण्ड में दादा भाई नौरोजी और महाराष्ट्र में वाल गंगाधर तिलक भी अपना 
राजनीतिक और शिक्षा-सम्बन्धी आन्दोलन प्रारम्भ कर चुके थे । कांग्रेस की स्थापना से राजनीतिक 
प्रयत्तनों को, आंशिक रूप में ही सही, केन्द्रित करने में सहुलियत हुई ) 885 से 904 तक कांग्रेस 
सिर्फ आवेदन-पत्र और निवेदन की नीति का आश्रय लेती रही । 905 में बंग-मंग के प्रश्न को 
लेकर कुछ गरमी आयी ओर लोकमान्य तिलक के नेतृत्व में स्वराज्य, स्वदेशी, राष्ट्रीय शिक्षण और 
बहिष्कार के चतुःसुत्री को कांग्रेस ने स्वीकृत किया | यह ठीक है कि तिलक अहिंसा के पूर्ण पक्षपाती 
नहीं थे। शिवाजी के द्वारा की गयी अफजल खाँ की हत्या का, गीता के दा्ंनिक आधार पर, 
उन्होंने समर्थन किया था । यह ठीक है कि नरम दल के नेताओं--फिरोजशाह मेहता, गोपालक्ृष्ण 
गोखले, सुरेन्धताथ वनर्जी--के संवैधानिक आन्दोलच (८०7ल्‍रशा।णांण/ 880800०॥) का उन्होंने 
उपहास किया था, तथापि यह भी ठीक है कि बथार्थवादी तिलक भरत की तत्कालीन परिस्थिति 
में हिसात्मक आन्दोलन का समर्थत नहीं करते थे । 9व6 में तिलक और वेसेन्ट के नेतृत्व में होम- 
रूल लीग की स्थापना हुई और इस लीग के प्रचार से निम्नवर्ग की जनता की सहानुभूति भी कांग्रेस 
के कार्य और साधारणतया राजनीतिक कार के प्रति हुई॥ 99 मर तिलक विलायत में थे और 
वहाँ उन्होंने ब्रिटिश लेबर पार्टी (मजदूर-दल) के साथ राजनीतिक मैत्री स्थापित की, जो काला- 
न्तर में लाभकारी सिद्ध हुई, क्योंकि इसी दल ने अन्ततोगत्वा 947 में भारत को स्वतन्त्रता 
प्रदान की । रन कक 0 कुकर 
सन 920 में, तिलक के देहावसानद के बाद, महात्मा ग्रान्धी देश के सर्वश्रेष्ठ नेता हुए । 
यद्यपि गान्धीजी गोखले को अपना राजनीतिक ग्रुरु मानते थे, तथापि व्यावहारिक राजनीति में 
उनकी अहिसात्मक सत्याग्रह की नीति, नरम दल की ही क्यों, गरम दल की तीति से भी अधिक 
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उग्र थी । यद्यपि गान्धीजी क्षमा और शान्ति के पक्के पुजारी थे, तथापि दक्षिण-अफ्रीका के सत्याग्रह 
आन्दोलन (908-]94), चम्पारन में नीलहों के विरुद्ध सत्याग्रह (97) तथा खेड़ा के सत्याग्रह 
में उन्होंने दिखा दिया था कि अन्यायकारी कानूनों का विरोध वे प्राणों की वाजी लगाकर भी करने 
को तैयार थे । दाशनिक दृष्टि से तिलकजी पूर्ण अहिंसक नहीं थे भीर गान्धीजी पूर्ण अहिसक थे 
तथापि व्यावहारिक राजनीति की हष्टि से तिलकजी कानून की सीमा के अन्दर ही आन्दोलन करना 
चाहते थे, किन्तु गान्धीजी अन्यायकारी कानूनों के सविनय अहिसात्मक विरोध का पूर्ण समर्थन 
करते थे । 

920 में पंजाब हत्याकाण्ड और खिलाफत के अन्याय का विरोध करने के लिए असहयोग 
आन्दोलन का आरम्म हुआ । यद्यपि चौरी-चौरा के हिंसाकाण्ड से दुखी होकर 922 में गान्धीजी 
ने असहयोग-आन्दोलन वन्द कर दिया, तथापि इस आन्दोलन से देक्ष में एक अभूतपूर्व राजनीतिक 
जागरण हुआ | 922 से 924 तक गान्धीजी जेल में थे । 924 से 928 तक उन्होंने रचना- 
त्मक कार्यक्रम पर बल दिया । 929 में पं. जवाहरलाल नेहरू के राष्ट्रपतित्व में और गान्धीजी 
का आशीर्वाद प्राप्त कर कांग्रेस ने लाहौर में भारत के लिए पूर्ण स्व॒ृतन्त्रता का प्रस्ताव पास किया। 
907 में योगी अरविन्द ने अपने लेखों में तथा महाराष्ट्र के ऋाच्तिकारियों ने ।907-909 में पूर्ण 
स्वतन्त्रता की माँग की थी | सन्‌ 929 में देश की सर्वश्रेष्ठ राजनीतिक संस्था ने पूर्ण स्वतन्त्रता 
को अपता निरश्चित ध्येय बनाया । 930 में नमक-सत्याग्रहु का आन्दोलन हुआ । 920-922 
की अपेक्षा अधिक सख्ती और कड़ाई से सरकार ने इस नमक आन्दोलन को दवाने की चेष्टा की, 
किन्तु आन्दोलन बढ़ता ही गया | 93॥ में गान्धी-ईविच समझौते के फलस्वरूप गान्धीजी काँग्रेस 
के एकमात्र प्रतिनिधि होकर विलायत गये । 932 में गान्धीजी ने हरिजनों को हिन्दू समाज से 
राजनीतिक दृष्टि से पृथक किये जाने का (भिन्न निर्वाचन का) आमरण अनशन कर विरोध किया। 
]934 में सविनय अवज्ञा आन्दोलन बन्द किया गया। इसी वर्ष गान्धीजी काँग्रेस से अलग होकर 
रचनात्मक कार्यक्रम के द्वारा देश को मजबूत और तैयार करने लगे । 937 में कांग्रेस ने सात 
प्रान्तों में मन्त्रिमण्डल बनाया, जो 939 में विश्वयुद्ध छिड़ी पर, बिना भारतीय जनता को पूछे 
भारत को भी युद्ध में शामिल कर देने की अंग्रेजी साम्राज्य की नीति के विरोध में त्याग-पत्र देकर 
हंटा लिया गया। 940 में व्यक्तिगत सत्याग्रह का आन्दोलन छिड़ा । 942 में महात्मा गान्धी ने 
अंग्रेजों भारत छोड़ो' (0प४६ ॥70॥9) के महामन्त्र का उच्चारण किया । 942 की क्रान्ति जिस 
बेरहमी और अमानुषिकता से दवायी गयी उसका वर्णन करता कठिन है । इसी समय नेताजी सुभाष 
अपने भारतीय राष्ट्रीय सैन्य दल ([. ।९, ४.) का संगठन कर रहे थे । इस दल का कारयें भारत 
को हिसात्मक नीति से स्वतन्त्र कराने का प्रयास था । नेपाल की तराई में जयप्रकाश नारायण ने 
अपना आजाद दस्ता बनाया । 945 में मारत और अंग्रेजी राज्य के बीच समभौते शुरू हुए। 

947 में 5 अगस्त को महान राष्ट्रीय यज्ञ की पूर्णाहुति हुई । देश स्वतन्त्र हुआ । 
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स्वामी दयानन्द भारतीय इतिहास की एक विशिष्ट विभूति थे। उनका व्यक्तित्व विलक्षण 
प्रतिभा-सम्पन्न और सशक्त था। भारतीय इतिहास की प्रवहणशील धारा को अपने व्यक्तित्व से 
तेजस्वी बताना उनका पुरुपार्थ था। प्राचीन काल से लेकर आज तक भारत में अनेक क्रियाशील 
महत्तम तेजसम्पन्न पुरुष उत्पन्न हुए हैं ओर सभो ने अपनी प्रतिभा और कर्म-शक्ति से इसके इतिहास 
को गोरवान्वित किया है । इतिहास साधारणत: वस्तुनिष्ठ शक्तियों से संचालित होता है। ये शक्तियाँ 
नानामुख होती हैं, उदाहरणार्थ धनशक्ति, जनशक्ति, जलवायुशक्ति, इत्यादि । सचमुच ये वस्तुनिष्ठ 
शक्तियाँ प्रमुख हैँ । प्रकृति द्वारा प्रदत्त इन शक्तियों का उपयोग मात्र मानव कर सकता है। यह 
ठीक है कि आधुनिक विज्ञान की शक्तियों का सहारा लेकर प्राकृतिक शक्तियों का अंशतः सम्पूरण 
और संवर्धत भी किया जा सकता है। किन्तु इतिहास के रंगमंच में केवल वस्तुनिष्ठ प्राकृतिक 
शक्तियों का प्रकाशन-मात्र ही नहीं होता है। विशिष्ट प्रतिभा-सम्पन्न कतृ त्वशक्तियुक्त महापुरुषों 
का रचनात्मक योगदान भी इतिहास में कम महत्वपूर्ण नहीं है । स्वामी दयानन्द भारतीय इतिहास 
में इसी प्रकार के सर्जनात्मक प्रतिमा सम्पन्न युग-निर्माता हुए हैं। 

इतिहास में व्यक्तित्व दो प्रकार से कार्य करता है। एक प्रकार के वे व्यक्ति होते हैं जो गहरी 
तपस्या ओर साधना से दिव्य मन्त्रों और सन्देशों का दर्शन और अभिप्रकाशन करते हैं। स्वयं 
कर्मरत न होकर भी ऐसे पुरुष शनेः:-शने: अपनी शिक्षाओं के प्रसारण से समाज और राष्ट्र में परि- 
वर्तन कर देते हैं । प्लेटो, सन्‍त अगरस्तीन, रूसो, विरजानन्द, रामकृष्ण प्रमहंस, रायचन्द्र भाई आदि 
इसी प्रकार के मन्त्र-प्रदाता पुरुष हैं। यद्यपि ऐसे पुरुष घोर जनरव ओर तुमुल अनुनाद नहीं उत्पन्न 
करते, तथापि भद्ृष्ट रूप में इनकी वोद्धिक शक्तियाँ बराबर कार्य करती रहतीं हैं । दूसरे वे पुरुष होते 
हैं जो घोर कर्ममय आन्दोलन करते हैं । उनमें राजनीतिक शक्तियों की प्रधानता होती है | इतिहास 
की धांरा को प्रचण्ड शक्ति से आहत करने का वे उद्योग करते हैं। इस प्रकार का प्रयास करने वाले 
यदि सफलता प्राप्त करते हैं तो उद्दाम शक्ति का प्रदर्शन होता है। रावण, दुर्योधन, सीजर, औरंगजेब, 
नेपोलियन, विस्मार्क, हिटलर आदि के जीवन में इस प्रकार की धृष्टतापूर्ण राजसिकता का प्रदर्शन 
हुआ है । यदि पहली कोटि के महापुरुष सात्विक विचारों का दान करते हैं तो दुसरे राजसिक शक्ति 
का अतिरंजित केन्द्रीकरण ही अपना लक्ष्य मानते हैं। इन दो मार्गों के बीच एक मध्यम प्रतिपदा 
है। इस मध्यम पथ के अनुयायी, न तो केवल दिव्य दाशंनिक विचिन्तन में रत रहते हैं और न 
स्वार्थपूर्णं राजसिकता का अनुसरण ही करते हैं । इनके जीवन में बौद्धिक अनुचिन्तन और कर्मयोंग 
का निर्मेल समन्वय मिलता है| बुद्ध, दयानन्द, तिलक, मास, गान्धी इसी प्रकार के मध्यम मार्ग 
का अनुसरण करते हैं। इस प्रकार के मह्ापुरुष यदि एक ओर शान्ति, साधना, अभ्यास और वैराग्य 
से अपने व्यक्तित्व का निर्माण करते हैं तो दूसरी ओर अपनी शक्ति का जन-कल्याण और मानव- 
परमार्थ में भी व्यापक आन्दोलन के द्वारा उपयोग करते हैं । 

मह॒षि दयानन्द ने शक्तियोग की आराधना की थी। “नायमात्मा वलहीनेन लक्ष्य: इस सूत्र 
को उन्होंने हृदयंगम किया था। अन्नमय और प्राणमय कोश की उन्होंने कदापि उपेक्षा तहीं की 
थी। व्यायाम, प्राणायाम उनके दैनिक नित्यकर्म में शामिल थे । शरीर-वल और आरोग्य के लिए 
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दृर्ढागता अपेक्षित है। अपने स्वत्व और अधिकारों की रक्षा के लिए भौतिक बल आवश्यक है । 
तपस्वी का मजबूत शरीर आत्मवल को भी उत्पन्न करता है। आरोग्ययुक्त शरीर ही महान अब्य 
बसाय को संसिद्ध करते में समर्थ हो सकता है। जो कुछ भी जगत में शक्तिशाली है, प्रचण्ड है, 
दीघंकालस्थायी है वह बीय, ओज, तेज ओर वच्च॑स्‌ का प्रताप है । प्राचीन भारत में शक्ति की पूर्ण 
उपासना की जाती थी। राम और कृष्ण हिन्दुओं के आदर्श महापुरुष हैं। अधिकांश जनता इन्हें 
अवतार तक मानती है। किन्तु, इनके जीवन में भी क्षात्रवल का पूर्ण विस्तार पाया जाता है । महा- 
भारत-काल में इस शक्तियोग का मूत्ते व्यावहारिक रूप हम देखते हैं। जब इस देश में अन्नमय 
कोश और प्राणमय कोश की उपेक्षा हुई, तब यह देश पराभव को प्राप्त हुआ | जब मुसलमानों का 
आक्रमण यहाँ पर हुआ उस समय उनका मुकावला करने के लिए जो राजपूत, मरह॒ट्टे और सिक्‍्ख 
शस्त्रसंपात में प्रवृत्त हुए, वे इसी कारण ऐसा कर सके कि उनका शरीर भारत के अन्य निवासियों 
की अपेक्षा मजबूत था । यूनान के दार्शनिकों ने सवंदा शरीर को उन्नत करने पर बल दिया है ।वे 
जानते थे कि कमजोर और विकछृतांग नागरिकों से राष्ट्र की रक्षा नहीं हो सकती थी | यूनानी कला 
के जो अवशेष मिलते हैं उनमें हढ़ मांसपेशियों और अस्थियों से संवलित पुरुषों के चित्रण दिखायी 
देते हैं। पन्द्रहवीं और सोलहवीं शताब्दी की इटली की कला के नमूनों में भी हमें हृढांगता का 
अभिव्यंजन मिलता है। यूरोप की जातियों ने इस महान सत्य को भले प्रकार समझा हैं कि शरीर 
की उपेक्षा करने वाले नागरिक और राष्ट्र कदापि जीवन-संघषं में नहीं टिक सकते | दयातन्द ने भी 
इस सत्य को समझा था कि 'शरीरमादुयं खलु धर्मसाधनम्‌” । शरीर की उपेक्षा करने के कारण ही 
गुरुदत्त विद्यार्थी का केवल छव्बीस वर्ष की अवस्था में देहावसान हो गया । उपनिषद में कहा है कि 
शरीर अनिवार्य साधन है और आवश्यकता है कि इसको मजबूत और सुरक्षित रखा जाय। अत- 
एव, स्वामी दयानन्‍्द जब समाधि लगाते थे तो फिर समाधि से उठने पर दौड़ भी लगाते थे । जब 
वे प्रचार कार्य में आए तो अनेक लोगों ने द्ेषवश उन पर तरह-तरह के आक्रमण किये । किन्तु, वज्र 
के समान शरीर रखते वाला महषि जरा भी विचलित तन हुआ । कर्णसिह ने राजमद में चूर होकर 
स्वामी के ऊपर खड़ग-प्रहार करना चाहा किन्तु स्वामी ने उनके हाथ से तलवार छीनकर तोड़ डाला। 
जब स्वामीजी प्रभात काल में टहलने चलते थे तो शीघ्रगामी नवयुवकों को भी उतके साथ-साथ 
चलने में दौड़ना पड़ता था। अपनी आत्मकथा “कल्याण मार्ग का पथिक' में स्वामी श्रद्धानन्द ने 
स्वीकार किया है कि अपनी जवानी के दिलों में भी महर्षि के साथ चलने में थक कर पीछे रह गये । 
शरीर योग की इस प्रकार साधना कर महषि ने भारतीय राष्ट्र के नवयुवकों के अनुकरण के लिए 
एक अत्यन्त तेजस्वी उदाहरण प्रस्तुत किया है । इस देश के गुलाम मस्तिष्क वाले युवक थोड़े-से 
द्रव्य और यश की प्राप्ति होने पर आलस्य और प्रमाद में अपना समय गंवाते हैं । इस प्रकार के 
लोगों के लिए मह॒षि का जीवन एक सतत्‌ प्रेरणा और चुनौती उपस्थित करता है । अन्य राष्ट्र- 
निर्माताओं के समान, दयानन्द ने केवल सत्यार्थ-प्रकाश, ऋग्वेदादिभाष्य-भूमिका आदि अपने अनेक 
ग्रल्थों में शारीरिक उच्चति करने का उपदेश ही नहीं दिया, बल्कि उसे जीवन में क्रियान्वित भी किया। 
शरीर योग के ऊपर बलप्रदात ऋषि दयानन्द का एक विश्विष्ट राष्ट्र-निर्माण-मूलक योगदान है । 
महथि दयानन्द ने झरीरयोग के साथ-साथ मनोयोग और, विज्ञान-योंग की भी आराधता की 
थी | वेद और व्याकरण के वे महाच पण्डित थे । दण्डी विरजानन्द सरस्वती से उन्होंने व्याकरण का 
अध्ययत किया था। दण्डीजी के अत्यन्त तेजस्वी शिष्यों में दयानन्द ही सर्वाग्रगण्य थे। वैदिक वाझू - 
मय पर दयावन्द का असाधारण अधिकार था। संस्कृत-साहित्य पर अप्रतिहत गति रखने के कारण 
भारतीय जनता आचार्य शंक्तर से दयाचन्द की तुलता करती है | स्वामीजी की अच्ययनशीलता की 
दो विशेषताएँ थीं। प्रथम, वे प्रतिदिन आपं-पग्रन्थों का स्वाध्याय करते ये | अतः, वेदादि सद्ग्रन्थों के 
विशिष्ट स्थल उन्हें सर्वदा उपस्थित मिलते थे । शास्त्रार्थ करने में प्रमाणों के सर्वदा मस्तिष्क में उपस्थित 
रहने से उन्हें बड़ी सहायता मिलती थी । द्वितीय, वे वुद्धि और विवेक के द्वारा शास्त्रों का परीक्षण 
करते थे | उनकी बुद्धि बड़ी तीक्ष्ण थी। शिवरात्रि के दिन जो उन्होंने शिवमूर्ति के ऊपर चूहे को 
चढ़ते देखकर विस्मित हो, सच्चे महाशिव के अनुसन्धान का ब्रत लिया, वही प्रमाणित करता है कि 
परम्परा-प्राप्त पथ का वे अनुसरण नहीं करना चाहते थे । प्लेटो के ग्रन्थ 'रिपव्लिक' में कहा गया है 
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कि अधिकांश जनता घोर तमिस्रा में रहकर छाया को ही सत्य मानती है। किन्तु, कोई जिज्ञासु 
ही ज्ञानसूयें का दशन करने की इच्छा करता है। कठोपनिषद्‌ में भी कहा गया है कि कोई धीर जन 
ही सांसारिक काम-मोग से आवृतचक्षु होकर श्रेय का अनुसन्धान करता है। अन्धवेणुपरम्परा और 
रूढ़ि-भक्ति का त्याग कर तकंणा की निशित क्षुरधारा पर ज्ञास्त्रप्रतिपादित विषयों का विश्लेषण 
करना दयानन्द का कार्य था। प्रायः एक हजार वर्षों से भारतीय वोद्धिक इतिहास में तकंपूर्ण ज्ञान 
का स्थान परम्परावाद ने ले लिया था। लोग शास्त्रों को पढ़ते तो थे, किन्तु पढित विपयों पर 
आलोचनात्मक बुद्धि से निर्णय नहीं करते थे | -शास्त्रीय अध्ययव-परम्परा में आलोचनात्मक तर्कणा- 
त्मक बुद्धि का प्रवेश करना भी स्वमी दयानन्द का महान राण्ट्रीय कार्य है। मध्ययुगीन भारत में 
भाष्य और टीका पढ़ने की प्रणाली मजबूत हो गयी थी । भाष्य, प्रभाष्य और फक्किका रटते-रव्ते 
मनुष्य का समय वर्बाद होता था । दण्डी विरजानन्दजी ने दयानन्द को मूल आर्य ग्रन्थों को पढ़ने का 
सन्देश दिया। मूलग्रन्थों को पढ़ने से अल्प समय में अनेक विपयों का पारदर्शी ज्ञान हो जाता है । 
तिलक ने भी लिखा है कि जब गीता के अनेक भाध्यों को उन्होंने बक्से में बन्द कर दिया और मूल 
गीता की ही अनेक आवृत्तियाँ कीं और उसका गहन चिन्तन किया तो उन्हें एक अत्यन्त विलक्षण 
और नूतन गूृढ़ार्थ मूल गीता से प्राप्त हुआ। आजकल भारतीय विश्वविद्यालयों में दर्शनश्ास्त्र और 
राजनी तिशास्त्र पढ़ने वाले विद्यार्थी मूल पुस्तकों का अध्ययन कम करते हैं । अन्य साधारण जनों 
द्वारा लिखित नोट-प्रन्थों और टेक्सूट-ग्रन्थों से सूचना मात्र प्राप्त कर लेते हैं | जब मैं न्यूया्क के 
कोलम्बिया विश्वविद्यालय और शिकागों विश्वविद्यालय में अध्ययन करता था, तो उस समय ऋषि 
दयानन्द के बताए हुए मार्ग का भर्म मेरी समझ में आया । अमरीका के विश्वविद्यालय में डाक्टरेट 
की डिग्री प्राप्त करने या एम. ए. की उपाधि के लिए भी मौलिक ग्रत्थों का अध्ययन अनिवार्य है। 
हेरल्ड लास्की ने भी लिखा है कि राजनीति-शास्त्र का ज्ञान प्राप्त करने का सर्वश्रेष्ठ उपाय है कि 
मोलिक विचारकों के ग्रन्थों का गहरा अनुशासन हो । बर्टेन्ड रसल ने भी दर्शन-शास्त्र का ज्ञान प्राप्त 
करने के लिए मौलिक पुस्तकों का स्वाध्याय आवश्यक समभा है । आज से प्रायः पचासी वर्ष पूर्व 
ऋषि देयानन्‍द ने समझ लिया था कि भाष्यों को ही सर्वस्व मानना वड़ी भूल है । समय बता रहा 
है कि ऋषि की दृष्टि कितनी सूक्ष्म और अन्तःप्रवेशिती थी। जब हम अनेक भाष्यों और सुचना- 
ग्रन्थों को पढ़ते हैं तव हमारी बुद्धि की मौलिकता नष्ट हो जाती है। मौलिक ग्रन्थों से जो एक 
दिमागी निर्मलता और ताजगी प्राप्त होती है वह सर्वथा संग्रहणीय है । देश को इस प्रकार सच्ची 
शिक्षा का मार्ग दिखाकर स्वामी दयानन्द ने महान राष्ट्रीय कार्य किया है । भावी नागरिकों और 
राष्ट्र-संचालकों को ओज और तेज की प्राप्ति की शिक्षा देने वाले आर्य-साहित्य के श्रेष्ठ भ्न्धों का 
ज्ञान प्राप्त हो, ऋषि का ऐसा विचार विश्वुद्ध अर्थ में राष्ट्रीय है । प्लेटो और अरस्तू का ऐसा विचार 
था कि सत्कर्म में प्रेरित करने वाले साहित्य का ही अध्ययत वालकों के लिए अमिवांछित है । होमर 
का साहित्य देवताओं के सम्बन्ध में विक्रत बातें कहता है, अतः भावी राष्ट्र-रक्षकों के सामने गहित 
विचार न प्रस्तुत हो जायें, इसलिए होमर और हेसोयाड के संपूजित वाड: मय के वहिष्करण का भी 
प्लेटो ने प्रस्ताव सामने रखा । स्वामी दयानबद द्वारा श्रस्तुत पुराणा के खड़न का अ्स्ताव कुछ 
भावुक, श्रद्धालु लोगों के हृदय पर चोट पहुँचाता है, किन्तु यहाँ भी विचारणीय है कि क्या कौमल- 
मति नम्र स्वभाव के वालकों के हाथ में उस साहित्य को रखना अच्छा है जिससे अनेक संस्कार 
विक्ृत हो जायेँ ? क्‍यों यह सत्य नहीं कि हमारे पुराण-साहित्य में देवताओं _के सम्बन्ध में अनेक 
खटकने वाली बातें कही गयी हैं ? यह ठीक है कि अतेक पौराणिक गाथाओं का रहस्यवादात्मक 
आत्म-परमात्ममूलक अर्थ लगाया जा सकता है| कृष्ण की रासलीला का आध्यात्मिक तात्पर्य अनेक 
विद्वानों ने स्वीकृत किया है । किन्तु इस प्रकार का तत्व ज्ञान वालकों के लिए ब्लिप्ट है | इसके 
बतिरिक्त मैं स्वयं इस बात का विरोधी हूँ कि आत्म-परमात्म-विवेचन भौतिक स्त्री-पुरुपों के 
रूपक के द्वारा बणित हो । क्‍या परमात्मतत्व-विवेचच का अच्त तक-समत माव्यम नहीं मिल 
सकता ? अतः स्वामी दयाननद ने जो ग्रन्‍्थों के प्रामाण्य और अश्नामाण्य का विवेचन किया है, 
उसमें भी अंशत: उनकी राष्ट्रप्रतिपादिनी हृष्टि का हमें दर्शन होता हैं। देश ओर हम क की आव- 
इ्यकता के अनुसार, विस्तार की बातों में आंशिक परिवर्तन और संशोधन की आवश्यकता को 
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विहित मानते हुए भी ऋषि दयाननन्‍्द और प्लेटो का यह सिद्धान्त स्वीकरणीय है कि शिक्षा के क्षेत्र 
में उन्हीं ग्रन्थों को स्थान मिलना चाहिए जिनसे तेजस्विता, वीरता, स्वकर्मानुरक्ति, राष्ट्रसेवा, पर- 
मार्थवृत्ति आदि बातों का मण्डत होता है। राष्ट्रीय जीवन की आधारभूत शिक्षा पर अतिशय व्यान 
देता और शील तथा स्वकर्मदक्षता का अनुसन्धान करना सामूहिक उन्नति के लिए परम आव- 
इयक है 
माप दयानन्द ने शरीरयोग और विज्ञानयोग के साथ-साथ आत्मयोग की भी आराधना की - 
थी । केवल जड़ प्रकृति के सम्बन्ध में जानकारी प्राप्त करने से कुछ शाश्वत फल नहीं मिलेगा । 
परिचमी देशों में प्रायः, पाँच सौ वर्षों से विज्ञान की अप्रतिहत उन्नति के कारण, जीवन यापन करने 
के प्रकार में विस्मथकारी रूपान्तर हुए हैं। प्राकृतिक शक्तियों पर अपना प्रभाव व्यक्त करने में 
मनुष्य समर्थ हुआ है। परन्तु, भौतिक युगान्तर के वावजूद पाशविक ओर आसुरी वृत्ति के नियन्त्रण 
के अभाव में मानव-समाज में भयानक त्राहि-त्राहि मचा हुआ है। सम्यता के संक्रण और पतत 
की आवाज सुनायी पड़ती है और निराशा, अनुत्साह और जागतिक विपाद से आज का बौद्धिक 
वातावरण परिपूर्ण है। चाहे हम पश्चिमी देशों का व्यवहारवादी (शब्ट्राशशा०) या ताकिक 
विधेयात्मवादी (.08ा०8 ए6प्राग्ंआाप) या जीवनवादी (फ्पंछाशा।श[ांशा)) या घटनावादी 
(एबाणशाथाण०४2५ ० प्ए४४०१), कोई भी दार्शनिक विचार लें, सर्वत्र हमें मानव-जीवन के 
उन्नयनकारी आद्श्यों के सम्बन्ध में निराशा मिलती है। प्रकृति की प्रक्रिया के अनुशीलन में इतनी 
अधिक व्यस्तता है कि मानव-जीवन के विशाल उद्देश्यों का कोई ज्ञान ही नहीं रह गया है ) शब्द- 
जाल और विकल्प का अधिक प्राबल्य है और यूरोप और अमरीका के बुद्धिजीवी संशयग्रस्त होकर 
मानव-जीवन का उद्देश्य शायद पूर्णतः: भूल चुके हैं । यह ठीक है कि धन और वैज्ञानिक शक्ति की 
प्रचुरता के कारण और तज्जनित सांसारिक सुखों को भोगने की अपरिमित क्षमता के कारण परि- 
चभी बुद्धिजीवी वर्ग का यह आध्यात्मिक खोखलापन उतना उग्र और चिन्ताजनक नहीं प्रतीत होता 
है, तथापि गम्भीरता से देखने पर कम से कम एक कमी अवश्य मालूम पड़ती है । ऋषि दयानन्द 
का विज्ञान केवल शाब्दिक नहीं था, अपितु जिन सच्चाइयों का वे जगत में प्रचार और प्रसार करना 
चाहते थे उनको अपने वैयक्तिक जीवन में साक्षात्कृत करना भी उनका पुरुषार्थ था। ऋषि वही 
है जिसे सत्य का यथातथ्य दर्शन हो । यह ठीक है कि सीमित मानव की ज्ञान-प्रक्रिया में सम्पूर्ण 
सत्य नहीं समा सकता है, तथापि बौद्धिकता और जीवन में समन्वय और सन्तुलन करना ऋषि का 
कार्य है । आज सूक्ष्म अथवा स्थूल रूप से एक विकृृत जड़वाद यूरोपीय और अमरीकी ज्ञान को 
आक्रान्त कर रहा है। मेरी सम# में प्रकृति के पाश से भागना अथवा प्रकृति पर नियन्त्रण करता 
ही बस नहीं है । आवश्यकता है कि मानव को आत्मबोध हो । जब तक मनुष्य पदार्थों से अधिक 
मूल्यवान और तत्वतः विभिन्न अपनी आत्मा को नहीं समझता तब तक ऐसा मानना चाहिए कि उसे 
आत्मज्ञान नहीं है । आत्मवोध की शिक्षा की आवश्यकता पर सुकरात, शंकर और दयानन्द ने बहुत 
वल दिया है । शास्त्रार्थभहारथी और महान वौद्धिक विजेता होने के साथ ही साथ स्वामी दयानन्‍्द 
अत्मवान पुरुष थे। कांट और स्पेंसर ने अंशत: अज्ञेयवाद का प्रचार किया है । किल्तु, स्वामी 
दयानन्द ने बताया है कि पवित्र जीवत से जीवन की पूर्णता और समग्रता का बोध होता है । 
भारतीय सनातत परस्परा में आस्था रखते हुए ऋषि ने योग का उपदेश दिया और बताया कि 
मानव-जीवन के चरम विकास के लिए समाधिसंसिद्धि आवश्यक है । मृत्यु की भयंकरता का स्वयं- 
वेदनीय परिचय उन्हें अपने चाचा और वहन के असामयिक निधन से मिल चका था । स्वर अपनी 
मृत्यु के समय ऋषि अवचलित रहे और ईश्वर की आज्ञा और इच्छा के अनुकूल अपने को समप्ित 
कर दिया । उस समय के प्रत्यक्षदर्शी पुरुषों का ऐसा ही कथन है । मृत्यु के समय इस प्रकार अनां- 
दोलित रहना इस वात का श्रमाण है कि ऋषि ते आत्मिक और आन्तरिक प्रदेशों में भी अवश्य 
विजय प्राप्त की थी हे हमें महान आश्चर्य होता है जब हम आज सुनते हैं कि देश प्रसिद्ध वैज्ञानिक 
आत्महत्या कर लेते हैं। यह इसी कारण सम्भव होता है कि उन्हें सत्यज्ञान नहीं है । ऐसी भवस्था 
में केवल भौतिक ज्ञान से हमें अश्वद्धा हो जाती है | सांसारिक वस्तुओं का पारदर्शी विज्ञान प्राप्त 
होने पर भी, वे हमें सर्वदा निराश और भयग्रस्त कर सकते हैं। मरने के समय यूनानी महात्मा 
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सुकरात अत्यन्त घीर था । दीघ निकाय के महापरिनिर्वाण सूत्र में वताया है कि मरणकाल में 
महात्मा बुद्ध पूणतः घीरमति और स्थितप्रज्ञ थे । शान्ति और गम्भीर तेज से वे युक्त थे । इससे 
मालूम पत्ता है कि सम्मवतः अनात्मवादी वुद्ध को भी किसी विशिष्ट तात्विक सत्य की उपलब्धि 
अवश्य हुई थी । 
अवश्यमेय आत्मिक उन्नयन से जीवन-पथ आलोकित होता है और विकट परिस्थितियों में 

भी मानव क्तव्यशील रहता है। इसी आत्मिक उन्नति के कारण ही स्वामी दयानन्द अनेक प्रलोभनों 
और भयों को ठुकरा और कुचल सके । आत्मजान के अभाव में अहंकार और अस्मिता से आविष्ट 
हो मनुष्य मोह, मत्सर, विषय-वासना और लोम में लिप्त हो जाता है। इस कारण उसके व्यक्तित्व 
में विभक्तता ($०ाां2077०79) दिखायी पड़ती हैं। जीवन की समग्रता का उस्ते बोध नहीं रहता । 
सच्चा आत्मवान वही है जो विशिष्ट सदादर्शों से अपने जीवन को अनुप्राणित और संचालित करता 
हैं । आत्मिक जीवन की वास्तविकता का शायद सबसे वड़ा प्रमाण मानव जीवन में आत्मबोध- 
प्रजनित रूपान्तर के द्वारा व्यक्त होता है। यदि आत्मिक जीवत सत्य न होता तो धनलिप्त, हिसा- 
लिप्त, डाकू, विषयलिप्त, लम्पट, भोगी आदि कदापि महात्मा नहीं वन सकते । तुलसीदास, महात्मा 
गान्धी और श्रद्धानन्द का जीवन तथा भारत के पिछले इतिहास में वाल्मीकि का जीवन इसको 
प्रमाणित करता है कि आत्मिक जीवन सत्य है । आत्मवान पुरुषों के जीवन में जो शान्ति, जो स्थैर्य 
और विश्ञाल गाम्मीय है वह अन्यत्र कदापि नहीं श्राप्त हो सकता। आत्मवान पुरुष कभी भी 
क्षुद्रता और स्वार्थ में नहीं फेस सकता । वह अपने से विशञालतर वृत्तों के साथ एकात्मता श्राप्त 
करता है । यदि उसके स्वार्थ और जनपद या राष्ट्र या जगत के स्वार्थ में संघर्ष होगा, तो वह 
सर्वदा अपना क्षुद्र अहंभावोपेत स्वार्थ छोड़ देगा और सदैव पूर्णता की ओर अभियात्र करेगा | जगत 
में एकता, समानता और उच्चाशयबुक्त नानामुखतता का प्रकटीकरण ही उसके जीवन का एकमात्र 
कार्य हो जाता है। यदि ऐसा आत्मवान पुदष उतत्त हो तो इससे राष्ट्र धन्य हो जाता है। राष्ट्रीय 
जीवन के सम्यक्‌ परिपालन के लिए अहंभाव का उत्क्रमण आवश्यक है | मेजिनी, वाशिगटन, तिलक 
आदि के जीवन में इसी अहंभावोत्कमण के द्वारा व्यापक जनकल्याण-करण का आदर्श चरितार्थ हुआ 
है। ऋषि दयानन्द का आत्मिक जीवन हमारी सामाजिक और राष्ट्रीय उन्नति के मार्ग का द्वार प्रशस्त 
करता है। जब तक हमें आत्मिक जीवन का, आंशिक ही सही, बोध नहीं होता हैं तब तक हम 
अन्याय, अनाचार और स्वार्थ-साधन से ऊपर नहीं उठ सकते । और, यह निदिचित है कि पारस्परिक 
व्यवहार में अन्याय, अनाचार और स्वार्थ-साधन के वरतंमान रहने पर कोई भी राष्ट्रीय जीवन विक- 
सित नहीं हो सकता । अतः, स्वामी दयानन्द का आत्मिक जीवन, न केवल मृत्यु मय से त्राण पाने 
का, अपितु सामाजिक और राष्ट्रीय जीवन में नैतिक भावनाओं के अनुप्रवेश का मार्ग भी हमारे सामने 
स्पष्टता से व्यक्त करता है । भौतिक आधारों पर परिपुष्ट होकर भी राष्ट्रवाद एक मनोवैज्ञानिक 
और आध्यात्मिक वृत्ति है। सांस्कृतिक सामष्टिकता से राष्ट्रवाद परिपुष्ट होता हैं, किन्तु इस 
आध्यात्मिक वृत्ति और सामष्टिक चैतन्य के निमित्त आत्ममाव का वोध आवश्यक है । यजुबद 
में कहा गया है-- 

यस्तु सर्वाणि भूतान्यात्मन्येवानुपश्यति । 

सर्वभूतेषु चात्मानं ततो न विचिकित्सति ॥ 

यस्मिन सर्वाणि भूतानि आत्मैवाभूदृविजानत: । 

तत्र को मोहः कः शोक एकल्वमनुपर्यतः ॥ [यजुर्वेद, 40/6-7 | 

स्पष्ट है कि आत्मवत्ता का निश्चित सांसारिक परिणाम है--सर्वभूतों के कल्याण की आरा- 

घना । सर्वेभृतकल्याणवाद के मार्ग में राष्ट्रवाद एक निश्चित और आवश्यक सीढ़ी है। दयातन्द का 
आत्मिक जीवन यदि एक ओर राष्ट्रवाद को मजदृत हद्ता है, तो दूसरी ओर राष्ट्रवाद से भी 
अधिक उत्कृष्ट विशालतर वृत्तों से एकात्मता की सन्देश देता है । 


शरीस्योग, विज्ञानयोग और आत्मयोग की समन्वित साधना बताती हैं कि स्वामी दयानन्द 
ब्रह्मशक्ति और क्षत्रद्ाक्ति के 


का जीवन विशाल समन्वय का अभिदर्शन कराता है। वेदकाल में ब्रह्म 
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समन्वय का क्रियात्मक उदाहरण प्राप्त होता है | तैत्तिरीयोपतिपद्‌ में अन्नमय, प्राणमय, मनोनय, 
विज्ञानमय और आवन्दमय कोशों की ऋ्रमशः समनन्‍्वति साधना का उपदेश प्राप्त होता है। अपने 
प्रसिद्ध प्रन्थ “निकोमाकियन एथिक्स' में अरस्तू ने कहा है कि केवल क्षात्रजीवन ओर राष्ट्रनेता का 
जीवन ही सर्वस्व नहीं हैं। इस प्रकार के कर्ममय जीवन से भी ऊपर तककंपूर्ण दिव्य विचिन्तन का 
जीवन है । आनन्द की व्याख्या करते हुए उसने कहा है कि शीलयुूक्त कर्मों को सम्पन्न करना ही 
आनन्द का मार्ग है। प्राचीन वैदिक संस्कृति और यूनानी संस्कृति में समन्वय का आदझ् प्राप्त होता 
है । किन्तु, बौद्धों के अनात्मवाद और निर्वाणवाद तथा अद्ेतवादियों के मायावाद के प्रचार के कारण 
भारतीय जीवन में यतिसार्ग और पलायनमार्ग का प्रावल्य हो गया | अतः निश्वेयस्‌ की सिद्धि तो 
हुई और अपनी साधना से जगत को विस्मित करने वाले पुरुष उत्पन्न तो हुए, किन्तु इससे हमारे 
राष्ट्र का प्राणमय जीवन कुछ शिथिल अवश्य हो गया है। वेद और गीता में जिस तिप्काम-कर्म- 
योग का उपदेश किया गया है, वह हमारे सामने तात्विक ज्ञान और प्राणमूलिका शक्ति में समन्वय 
का मार प्रस्तुत करता है। मुसलमानों के शासन काल में जो अनेक क्षेत्रों में हमारी लज्जाजनक 
पराजय हुई, उसके कारण देक्ष में निमंल आदर्शो का कुछ लोप-सा हो गया | दयानन्द, तिलक, 
विवेकानन्द, अरविन्द और गान्धी ने पुनरपि इस व्यापक स्वस्थ समन्वयवादी कर्मयोग की शिक्षा देकर 
भारतीय राष्ट्र का अत्यन्त महान उपकार किया है । सात्विक आदर्शों के अभाव में जाति मृतप्राय 
हो जाती है । कर्मयोग का अनुशीलन वेयक्तिक और राष्ट्रीय जीवन में जीवन-शक्ति सचारित करता 
है। मगवात्‌ श्रीकृष्ण के समात स्वामी दयानन्द का भी अपने लिए कुछ सांसारिक कतेव्य या कोई 
प्राप्तव्य पदार्थ शेष नहीं रह गया था, तथापि लोक-संग्रह और भूतकल्याण के लिए उन्होंने सर्वेदा 
यजुर्वेद के तिस्तलिखित मन्त्र का अपने जीवन में क्रियान्वयन किया :-- 
कुव॑त्तेवेह कर्माणि जिजीविषेच्छतं समा: । 
एवं त्वयि वान्यथेतो$स्ति न कर्म लिप्यते चरे ॥॥ [यजुर्वेद, 40/2 | 
यदि वेदों को कर्मत्याय अभीष्ट रहता है तो कदापि ऐसा उपदेश वहाँ नहीं मिलता जैसा 
कि यजुरबेद से प्राप्त होता है :-- 
वायुरनिलममृतमथेदं भस्मान्तें शरीरम्‌ । 
ऊँ कतो समर क्ृतं समर क्रतों समर कृत॑ं समर ।। [यजुर्वेद, 40/5| 
अतः: आवश्यक है कि सानव न केवल अमृत आत्मा के सम्बन्ध में ज्ञात प्राप्त करें, अपितु 
सम्यक्‌ कर्मात का भी पालन करे | इस प्रकार कर्मात और बेदान्त का समन्वय न केबल मानव के 
वेयक्तिक जीवन को उन्नत बनाता है, अपितु राष्ट्र की सर्वविध उन्नति का भी प्रदस्त सशक्त पथ 
आलोकित करता है । 
स्वामी दयानन्द का अनुपम और बलवान व्यक्तित्व, इस प्रकार समस्वय-योग की उपासना के 
कारण, भारत के नूतन उत्थान में अत्यन्त ही महत्वपूर्ण है। आज प्राय: सौ-सवा-सौ-वर्षों से भार- 
तीय राष्ट्र का नूतन निर्माण हो रहा है। इस निर्माणकाल में विशाल आये वैदिक आदर्शों की पुनः 
वेगवती उद्घोषणा कर, दयानन्द ने सर्जनात्मिका शक्ति का प्रवाह किया हैं। विशाल समसन्‍्वयदर्शिनी 
आदरश्शंधारा अवश्यमेव राष्ट्रीय जीवत को सजबूत और उदात्त बनाती है । प्राचीन आये आदक्षेबाद, 
मनुष्य को वीर्य और ओज की प्राप्ति कर विशिष्ट आकृति और अध्यवसाय में प्रवत्त होने की 
शिक्षा देता था । किन्तु, साथ ही साथ ऋत और सत्य की भी उपासना करने का मन्त्र प्रदान करता 
था। चऋहृत उस सनातन नैतिक ओर आध्यात्मिक विराट त्तियम का नाम है जो समस्त जगत कों 
विधृत किये हुए हैं। साधु वही है जो ऋत के स्वस्तिप्रदायक पथ का अनुसरण करता है। 
व्रत, दीक्षा, आजर्व और श्रद्धा के सहारे ही ऋतु का अनुसरण सम्भव है । श्री और रयि की प्राप्ति 
के लिए कुटिल मार्ग का त्याग और सुपथ पर भारोहण अत्यन्त आवश्यक है। इसी रयि की 
उपासना करने से कल्याण का प्रसाधन होता है। स्वामी दयानन्द भारत की दीन-हीन दकश्शा 
से दुखी होकर इस देश को प्राण, रयि और ऋत के मार्ग के अनुसरण का सन्देद दे गये हैं | अवि- 
श्रान्त गति से, इस ऋतान्वेपी प्राणरयिसंसाधक मार्ग को, अपने जीवन में क्रियान्वित और भारतीय 


परिदिष्ट 2 : महृषि दयानन्द और भारतीय राष्ट्रवाद 537 


जीवन में प्रचारित करने में ही ऋषि का जीवन व्यतीत हुआ । विराट श्रेययाद से उनका जीवन 
अनुप्राणित था और अपने व्यक्तित्व को तेजस्वी आर्यराष्ट्र के निर्माण का वे नमुता बताना चाहते 
थे | केवल प्रचार ही सर्वस्व नहीं है, प्रचार भी प्रभावशाली तभी बनता है जब उसके पीछे निर्मल 
व्यक्तित्व की साधना वर्तमान हो । दयानन्द के जीवन में यह व्यक्तित्व निखरा हुआ रूप धारण 
करता है । 
केवल शक्तिवाद ऐतिहासिक हृष्टि से अकल्याणकारी है। शक्ति की अनियंत्रित उपासना 
शक्ति-साधकों का पराभव कर डालती है । एक जमाना था जब असी रिया के सम्रादों ने पश्चिमी 
'एशिया में और मंगोलों ने पूर्वी एशिया में साम्राज्यवादी व्यवस्था की पुष्टि कर शक्तिवाद का नर्त 
दृश्य उपस्थित किया था, किन्तु संहारक काल ने बड़ी करता से उनका सत्यानाश कर डाला । 
मदान्ध रावण, दुर्वोधन और सीजर के भीषण अन्‍्त से हमें शिक्षा ग्रहण करनी चाहिए। शक्तिवाद 
कुछ दिनों तक भले ही टिक जाय, किन्तु इसकी उद्दामता और भयंकरता के कारण अवश्य ही इसके 
विरोध में प्रतिक्रियात्मक आन्दोलन आरम्भ हो जाते हैं | यदि एकान्‍्तत: शक्तिवाद व्यावहारिक 
हृ्टि से हेय है, तो दूसरी ओर एक्रान्ततः विनयवाद भी अनम्युदय का प्रदाता है। भारतीय संस्क्ृति 
मध्ययुग में आत्मवाद और आदर्शवाद का प्रचार करती रही, किन्तु वेदाल्त और माध्यमिक दर्शन 
तत्वज्ञानात्मक हृष्टि से अत्यन्त उत्कृष्ट रहते हुए भी यवनों के आक्रमण को कुचलतने में हमें कोई 
ऐतिहासिक प्रेरणा नहीं प्रदान कर सके । नालन्दा विश्वविद्यालय मध्ययुगीन शिक्षण-संस्थाओं का 
शीर्पस्थान था, किन्तु कुछ मुट्ठी मर विदेशी यवनों ने उसको मिट्टी में मिला दिया । इससे मालूम 
पड़ता है कि संसार में जीवित रहने के लिए केवल वैराग्यवाद, मायावाद, निर्माणवाद, शून्यवाद 
आदि से काम नहीं चलेगा । शील, शमथ, विपश्यता पर आधारित उच्च स्तर का तत्वज्ञान कुछ 
शान्तचेता स्थविरों के लिए भले ही उपयुक्त हो, किन्तु सामाजिक और राजनीतिक स्तर पर हमें 
शक्तिवाद और विनयवाद का समन्वय करना ही पड़ेगा । न तो केवल शक्ति से दीर्घ॑स्थायिनी 
सफलता मिल सकती है और न केवल विनय से इन विध्तकारिणी शक्तियों का सामना 
कर सकते हैं। उत्तरी भारत के भ्रमण के सिलसिले में स्वाम्ती दयानन्द ने भारत के पराभव 
को देखा था, अतएव उन्होंने उस वैदिक आदर्शवाद की उद्घोषणा की जो समन्‍्वयदर्शी है। 
यजुर्वेद के मन्त्र 'मन्युरसि मन्युं मयि घेहि पर भाष्य करते हुए दयानन्द नल लिखा है है 
परमेश्वर [ त्वं मन्युदूं ष्टास्प्रति क्रोधक्ृदर्सि मय्यपि स्वसत्तया दुष्टान्प्रति मन्युं घेहि ।' अन्यत्र भी 
उन्होंने लिखा है कि परम पुरुषार्थ से सम्राट पद और राज्यश्री को प्राप्त करता चाहिए। 
उनके अनुसार व्यायपालनास्वित पराक्रम और निर्भेयता तथा निर्दीनता भी अपेक्षित है । इस 
प्रकार स्पष्ट है कि स्वामीजी केवल शुष्क वैयाकरण और तथाकथित बैरागी नहीं थे । अक्सर अनेक 
बैरागी अपने मन की प्रवोध करने के लिए घोर वैतृष्ण्य और संसार की चरम असारता की गाथा 
गाने लगते हैं। कवीरदास ऐसे बैरागियों के अगुआ थे । भले ही आज कबीर कर रहस्यवाद पर 
दीकाएँ रचकर हम लोग डाक्टर की उपाधि प्राप्त कर लें, किन्तु कवीर की साखियों के आधार पर 
एक न॒तन भविष्योन्मुख सशक्त राष्ट्र की स्थापना नहीं की जा सकती है । मह॒पि दयातन्द उस 
समस्वय के पक्षपाती थे जिसका क्रियान्वयन रामायणकालीन और महाभारतकालीन भारत में हुआ, 
जब इस देश में भीष्म और क्रृष्ण के समान योद्धा, तत्वज्ञानी तथा राम और युविष्ठिर के समान 
धर्मराज उत्पन्न हुए थे। दयानन्द के जीवन-चरित को पढ़ने से मुझे स्वयं महाभा रतकालीन 
आर्यावते के तेज का स्मरण हो जाता है और आये-चरित की महत्ता और वेगवान उत्कर्पष का दर्शन 
पक वैदिक आदझ्शों को पुतरपि भारत और जगत में चरितार्थ करने का सन्देश स्वामी दयानन्द 
का वैलक्षण्य प्रकट करता है। किन्तु वेदों की ओर प्रत्यावत्तेन का विचार कोई 340 8 गति- 
रोध का सन्देश नहीं है। जीवन के भ्रत्येक क्षण को घोर कर्मयोग में व्यतीत करने 5 _पृरुष 
शिथिलता और सुस्ती का सन्देश कैसे दे सकता था ? ऐतरेय ब्राह्मण में कहा हैं." चरवेति 
चरैवेति'--आगे बढ़ो, आगे बढ़ो । कठोपनिषद्‌ में कहा है---उत्तिष्ठत जाग्रत प्राष्य वराच्रिबोबत। 
वेद का सन्देश है कि हम कार्य करते हुए अदीन रहकर सौ वर्ष और उससे भी अधिक जीने की इच्छा 
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करें । इन आदर्शों को अपने जीवन में धारण करने वाला व्यक्ति किस प्रकार भारतीय इतिहास 
में प्रतिक्रिया उत्पन्न करता ? स्वामी दयानन्द को प्रतिगामी ओर ययास्थितिवाद का प्रतवारक केवल 
पश्चिम के अन्धभक्त भारतीय ही कहते हैं। किन्तु, इन अन्धभक्तों की आँखें खुल जानी चाहिए । 
सध्यकाल में ऐसा एक समय आया था जब कुछ लोगों ने ऐसा स्वप्न देखा और जाल भी विछाग्रा कि 
मक्का, मदीना और तेहरान के आधार पर भारतीय संस्कृति और सभ्यता का निर्माण हो। राणा 
प्रताप, शिवाजी, गोविन्द सिंह आदि ने इत अरब-फारसवादियों के कुचक्र को समाप्त कर दिया । 
उन्नीसवीं शताब्दी में भी एक ऐसा समय आया जब कुछ लोगों ने यह प्रस्ताव रखा कि विना 
लन्दन और पेरिस की नकल किये भारत कभी भी जिन्दा नहीं रह सकता । उनका यह आशय था 
कि शीघ्र ही हमें, केवल शरीर के काले चमड़े को छोड़कर, सवंत्र आन्तरिक आर बाह्य दृष्टियों से 
परिचिम का अंधानुकरण करता चाहिए | परन्तु, भारतीय संस्क्ृति की वज्र के समान हढ़ आधार 
शिला पर अपने को तपाकर दयानन्द, रामतीर्थ, गाँधी आदि उच्चाशय महापुरुषों ने यह बताया 
कि इस प्रकार का कपित्व हमारे राष्ट्रीय आन्तरिक स्वाभिमान के अनुरूप नहीं है । इन महा पुरुषों 
ने वेद, वेदान्‍्त और गीता की शिक्षाओं को वारण कर पश्चिम को जबर्दस्त चुनौती दी । योगी 
अरविन्द ने कहा कि वेद और वेदान्त के दिव्य उदात्त मन्त्र के उत्कृष्ट अन्य कोई भी विचार इस 
जगतीतल पर नहीं है। इस प्रकार के उपदेश से धीरे-धीरे फिर हम लोग स्वस्थ हुए | आज भार- 
तीय संस्कृति पर एक तीसरा आक्रमण हुआ है । मक्का और मदीना के आक्रमण से ओर लब्दत 
और लंकाशायर के आक्रमण से भी यह आक्रमण अधिक भयानक है । कुछ लोग मास्को, लेनिनग्राद 
और पेकिंग का राग अलापते हैं। कृषक और सर्वहारा-वर्ग को मुक्ति दिलाने के नाम पर वे आर्य- 
संसक्षति को ही नष्ट करना चाहते हैं । उनकी दृष्टि में वेद, वेदान्त, गीता, महाभारत आदि से कोई 
प्रेरणा नूतत भारत को नहीं मिल सकती । योग, ब्रह्मचर्य, आत्मवाद आदि महान सन्देश उनकी हृष्टि 
में निरर्थंक और निराशावादी हैं । इस घोर आपत्काल में एक वार फिर हमें ऋषि दयाननन्‍द के व्यक्तित्व 
का अध्ययन करता हैँ । स्वामी दयानन्द संसार का उपकार करना अपना लक्ष्य मानते थे । उनका 
उद्देश्य था कि समस्त जगत आय॑ अर्थात्‌ श्रेयपन्थान्वेषी बने | हमारे देश की प्रसुप्त झक्ति का विकास 
हो, इसलिए ही उन्होंने वैदिक आदर्शवाद का मन्त्र हढ़ किया । वेदों की ओर लौटने का यह अर्थ 
नहीं है कि लोग सर्वदा इंद्र और अग्वि की उपासता करेंगे और सोमरस पीकर निठल्ले बैठे रहेंगे । 
यह तो वैदिक आदशंवाद का विक्ृत तात्पर्य है। ऋषि दयानन्द के अतुसार वैदिक आदर्शवाद का 
निग्ढ़ तत्व इस मन्त्र में है :-- 
विश्वानि देव सवितदुरितानि परासुव । यदुभद्रं तन्न आ सुब । 
अर्थात्‌, हमारे वैयक्तिक, राष्ट्रीय और सांसारिक जीवन के समस्त दुख और दुष्ट गुण दूर हो 
जायें और कल्याणप्रदाता, सर्वदुःखरहित, सत्यविद्याप्राप्ति-मुलक अभ्युदय और तिःश्रेयस की 
समन्वित सिद्धि देने वाला भद्र हमें प्राप्त हो । एक साधारण दुख को दूर करने पें कितना परि- 
श्रम करना पड़ता है, फिर समस्त दुखों को दूर करना कितती कठिन साधना, दीर्घकालीन अभ्यास 
और अध्यवसाय की अपेक्षा करता है । इस साधनामय कर्मयोग के सन्देश को जो साथ-ही-साथ 
ब्राह्मशक्ति और क्षात्रवल की प्राप्ति का मन्त्र देता है उसे कोई विचारशील पुरुष कदापि प्रतिगामी 
नहीं कह सकता । योगी अरविन्द ने लिखा कि ईइवर की कार्यशाला में जब-जब इस महान कर्म- 
योगी अर्थात्‌ दयानन्द का स्मरण मुझे आता है तब-तब सर्वदा युद्ध, विजय, शक्ति का स्मरण कराते 
वाले शब्द मेरे मस्तिष्क में दौड़ लगाते हैं। पुतरपि, इतिहास भी बताता है कि उन्हीं आस्दोलनों में 
शक्ति आती है जो राष्ट्र की एतिहासिक आवशेराशि में निष्ठा होकर आगे बढ़ते हैं। उदाहरणार्थ, 
पन्द्रहवीं शताब्दी का यूरोपीय पुतरुत्थान प्लेटो और अरस्तु के आदक्षवाद से प्रभावित था, लथर और 
कल्विन को सन्त पीतर और सन्त पाल की प्राचीन शिक्षाओं से प्रेरणा मिलती थी और संसार में जन- 
तन्त्र की घोषणा करने वाली फ्रांसीसी राज्यक्रान्ति यूनान और रोम के गणततन्त्रीय आदशवाद 
से प्रभावित थी। अमरीका में जब राज्यक्रान्ति हुई तब वाशिंगटन, जेफरसन आदि नेताओं ने अपनी 
विशेष शासनसंस्था सेनेट' का नामकरण प्राचीन रोमीय सेनेट के आधार पर ही किया । अतएव, 
ऋषि दयातन्द के इस विचार को कि वेदों के शक्तिदायक मन्त्रों का पुनरापि क्रियान्वयन हो, हमें 
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ध्यानपूवंक समभना चाहिए। यदि झूठी आधुनिकता का राग सुनकर हमने उन महान मस्त्रों को 
भुला दिया, जिसके आधार पर यह सनातन आय॑े-जाति अपना जीवन चला रही है, तो वह समय 
इस देश और समस्त जगत के महान परामव का दिन होगा । आज वेद और गीता की शिक्षाओं 
को धारण कर ही हमें अपने वर्तमान को शसक्त और अपने भविष्य को आश्ान्वित बनाना है। 
निःसन्देह हमें केवल भूतकाल का गीत नहीं गाना है, वह कर्मयोगी का नहीं अपितु तामसिक वत्तिवालों 
का कार्य है। भूतकाल की विराट शिक्षाओं को अपने जीवन में धारण कर हमें विजयी भविष्य का 
तेजपूर्ण निर्माता बनना हैं। आज देश स्वतन्त्र है और आवश्यक है कि हम अपनी सांस्कृतिक दीक्षा 
से विभूषित हो अपना और संसार का उपकार करें । तत्ववेत्ता और कमयोगी'महषि दयानन्द राष्ट- 
निर्माता के रूप में यही महान्‌ सन्देश हमें दे गये हैं । पे 

स्वामी दयानन्द ने सैद्धान्तिक और व्यावहारिक दोनों दृष्टियों से भारतीय राष्ट्रवाद को 
मजबूत और प्रशस्त किया है। उनके राष्ट्रवाद के व्यावहारिक समर्थन का ऊपर विवेचन किया 
गया है। सैद्धान्तिक दृष्टिकोण से उन्होंने हमारे सामने आत्मिक राष्ट्रवाद का चित्र प्रस्तुत किया 
है । तीन हृष्टियों से यह आध्यात्मिक राष्ट्रवाद आधुनिक राष्ट्रवाद से भिन्न है । 

(क) आधुनिक राष्ट्रवाद मुख्यतः भौतिकवाद और धर्म-निरपेक्षतावाद पर आधारित है। 
अपने देश के लोगों का अधिकतम मात्रा में सुख-संवर्धत करना इसका लक्ष्य है। सुख के साधनों का 
अपरिसीमित एकत्रीकरण ही इसकी दृष्टि में उन्नति और अभ्युदय का लक्षण है । विज्ञान और अर्थ- 
शास्त्र तथा तन्त्रशास्त्र ([.४०४०००४५) के आधार पर तकंणायुक्त समाज (ऐिक्वांणक्षांट०6 50००५) 
का निर्माण ही इसका परम पुरुषार्थ है। अपने लक्ष्यों की संसद्धि में बदाकदा अनैतिक साधनों का 
प्रयोग मी यह विहित बताता है, क्योंकि लक्ष्य का वैशिष्ट्य साधनों की अबरता और अधमता को 
छिपा देता है । इसके विपरीत, आध्यात्मिक राष्ट्रवाद समग्र उन्नति का पोषक है । अभ्युदय की यह 
कदापि उपेक्षा नहीं करता । अभ्युदय की पूर्ण उपासना यह करना चाहता है | यदि अभ्युदय इसे 
अनभीष्ट होता तो यजुर्वेद में कदापि निम्नलिखित मन्त्र नहीं आता-- 

आब्रह्मन्‌ ब्राह्मणो ब्रह्मतचंसी जायतामाराष्ट्रे राजन्य: शूर इषव्यो5तिव्याधी 
महारथो जायतां दोग्ध्री धेनुर्वोदावड़्वानाशु: सप्ति: पुरन्धियोंषा जिण्णू 
रथेष्ठा: सभेयो युवास्य यजमानस्थ वीरो जायतां निकामे निकामे नः पर्जन्यो 
वर्षतु फलवत्यों न$&ओषधयः: पच्यन्तां योगक्षेमो नः कल्पताम्‌ । 
[यजुर्वेद, 22/22 | 

किन्तु प्रेय, योगक्षेम और अभ्युदय तथा रयि की प्राप्ति को ही आध्यात्मिक राष्ट्रवाद सर्वस्व 
नहीं मावता । यह आत्मिक कल्याण और निदिष्यासन का भी समर्थक है। इसके अनुसार राष्ट्रीय 
कल्याण के लिए आवश्यक है कि आत्मज्ञानवेत्ता ऋषि और महात्मा अपनी तेजःशक्ति का जन- 
कल्याण के लिए उपयोग करें | तपस्वियों के आत्मज्ञानमूलक लोकसंग्रहात्मक कर्मयोग से यह विशेष 
फल होगा कि राजकीय और आशिक शक्ति का नेतिकीकरण होगा । शक्ति का अतिरेक स्वार्थ और 
अनाचार में न हो जाय इसके निमित्त आत्मवान्‌ पुरुषों का समाज में रहता और शासन-कार्य में 
अंशत: हिस्सा लेना आवश्यक है। ऐसे पुरुष, सांसारिक पदार्थों को ही सर्वस्व समभने के कारण 
उत्पन्न संघर्षों से समाज का परित्राण करते हैं । इस प्रकार की व्यवस्था को संगठित करने के लिए 
ऋग्वेद के एक मन्त्र पर भाष्य करते हुए स्वामी दयानन्द ने तीन सभाओं का उल्लेख किया है। 
प्रथम, राजार्य-सभा, जहाँ पर विदशेषतः राज-कार्य होता हो । द्वितीय, विद्यार्य-सभा, जहाँ विशेषत:ः 
विद्या-प्रचार और उन्नति हो । तृतीय, धर्मा-सभाएँ, जहाँ विशेषत: धर्मोन्नति और अधर्महानि का 
उपदेश हो । सामान्य कार्य में ये सभाएँ मिलकर उत्तम व्यवहारों का प्रजाओं में प्रचार करें। इस 
दयानन्दोक्त धर्मार्य-सभा और प्लेटो तथा जर्मन दाशनिक फ्रिक्ट द्वारा प्रवर्तित दार्शनिक-शासक' की 
कल्पना में आंशिक समानता अवश्य है। इन विचारों के कारण स्पष्ट है कि ऋषि दयानन्द हारा 
समर्थित आध्यात्मिक राष्ट्रवाद सांसारिक अभ्युदय के साथ परमार्थे और निःश्रेयस्‌ का भी अनुमोदन 
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करता है। आध्यात्मिक दृष्टिकोण को स्वीकार करने के कारण, यह किसी भी प्रकार का अनैतिक 
साधनों का प्रयोग विहित नहीं मान सकता । 

(ख) आधुनिक राष्ट्रवाद यूरोप में उत्पन्न हुआ और प्रत्यक्ष अथवा अप्रत्यक्ष रूप से इसने 
उपनिवेशवाद और साम्राज्यवाद का समर्थन किया है। फ्रान्सीसी राज्यक्रान्ति के तीन नारे थे 
स्वतन्त्रता, समानता और श्रातृत्व । किन्तु इन निर्मल विचारों की उद्घोषणा करने के बावजूद, 
फ्रान्स ने भी साम्राज्यवादी लूट-मार में पूरा हिस्सा लिया | अमरीकन स्वातन्श्य-घोपणा-पत्र में कहा 
गया था कि सृष्टिकर्ता ने सब मनुष्यों को समान बनाया है। किन्तु इसके बावजूद, केन्द्रीय और 
दक्षिणी अमरीका में संयुक्त राज्य अमरीका का आश्थिक साम्राज्यवाद कायम रहा | उन्नीसवीं शताब्दी 
में वर्ण-श्रेष्ठतावाद के विकृृत दर्शन का प्रणयन कर यूरोपीय्र जातियों ने श्वेतांग जातियों का एशि- 
यावासियों पर ईइ्वर-प्रदत्त महत्व (श॥6 गरशाएंँ5 5ए9०7१0०79) घोषित किया। बीसवीं शताव्दी 
में जर्मनी के अधिनायकवादी नेता हिटलर ने जर्मन जातियों की रक्तमूलक श्रेप्ठता का जोरों से 
प्रतिपादन किया । छिपे रूप में ही सही, यूरोपीय और अमरीकी देशों को इनके यान्व्रिक, आर्थिक 
और राजनीतिक उत्कर्प ने अवश्य ही मदांध वता डाला ओर संसार में सम्यता और संस्कृति का 
आलोक फैलाने वाले एशिया को वे अपने से अधम मानने लगे | यह बीमारी अभी पूर्ण रूप से गयी 
नहीं है किन्तु, ऋषि दयानन्द का आध्यात्मिक राष्ट्रवाद मानव की समानता पर आश्रित है । आन्त- 
शिक और वाह्म दोनों क्षेत्रों में ऋषि ते समानता की शिक्षा दी । निःसन्देह, भारतीय इतिहास में वह 
क्रान्तिकारी और आलोकमय दिवस था, जब चतुर्वेदज्ञाता, गुजराती ब्राह्मण और संन्यासी होते हुए, 
काशी और हरद्वार जैसे रूढ़िवाद के केन्द्र में दयानन्द ने वुलन्द आवाज में घोषणा की कि जन्म या 
जाति से कोई महान और नीच नहीं होता, अपितु ग्रुण, कर्म और स्वभाव से मनुष्य श्रेष्ठता या 
अधमता प्राप्त करता है। भयंकर ब्राह्मणवाद के गढ़ में यह घोषणा करना कि वेदों को पढ़ने का 
अधिकार मानवमात्र को है और अछूत-प्रथा को अवैदिक करार करना मारतीय इतिहास में यदि 
सामाजिक स्वतन्त्रता का प्रथम घोषणा-पत्र कहा जाय तो उसमें जरा भी अत्युक्ति नहीं होगी। 
दयातन्द की गम्भीर हढ़ आवाज भारतीय आकाश में गूंज उठी और निहित स्वार्थों के पृष्ठपोषक 
घबड़ा उठे। स्पष्ट है कि सामाजिक हृष्टि से भारतीय राष्ट्र को मजबूत करने का यह महान प्रयास 
था । यदि राष्ट्र के प्रत्येक नागरिक को मानवोचित स्वतन्त्रता नहीं मिलती तो वे कदापि राष्ट्राचु- 
रक्ति नहीं प्रदर्शित करेंगे । किन्तु आन्तरिक दृष्टि से राष्ट्रवाद को मजबूत करने का सन्देश देकर भी 
ऋषि मानव-असमानता तथा साम्राज्यवाद का समर्थन नहीं चाहते थे । वे अपने ग्रच्थों में आये सर्व- 
भौम चत्रवर्ती राज्य की स्थापना का सन्देश दे गये हैं । किन्तु शस्त्रवल और हिंसा से सारे विश्व को 
भारत का अनुवर्ती वे कदापि नहीं बनाना चाहते थे | उनकी हृष्टि में समस्त मनुष्य एक ही ईश्वर 
की प्रजा है । ईश्वर ही सव नर-नारियों का विधाता और जनिता है। अतएव हिसात्मक दमत का 
वे समर्थन नहीं कर सकते थे । 'कन्वन्तो विश्वमार्यम' का उनका सन्देश दमन, उत्पीड़न और अनुसू- 
दन का सन्देश नहीं है । समस्त विश्व में धर्मयुक्त, न्‍्यायपूर्ण, मैत्री-समन्वित व्यवस्था स्थापित हो-- 
यही इसका तात्पर्य है। और, धर्म का अनुशीलन कर ही देश और विदेश में आर्यत्व हढ़ हो सकता 
है। स्वामी दयानन्द ने बताया है कि सबसे प्रीतपुर्वक यथायोग्य व्यवहार करना चाहिए । इस प्रकार 
विदित है कि उत्तका आध्यात्मिक राष्ट्रवाद मातव-समानता और आतृत्व का पोषक है । कह सकते 
हैं कि मानव-संगठन की प्राप्ति में आध्यात्मिक राष्ट्रवाद एक विशाल अगला कदम है। इसका 
लक्ष्य है मानवमात्र के साथ एकात्मकता, राष्ट्रस्थ मनुष्यों के साथ एकात्मकता और उनमें एक 
प्रशस्त काष्ठा । 

(ग) आधुनिक राष्ट्रवाद का दाशंनिक आधार भौतिकवाद और जड़वाद है | जर्मनी और 
इटली के उग्र राष्ट्रवाद में अंशतः अविवेकवाद और भावनावाद की प्रधातता थी । अनेक यूरोपीय 
विचारकों ने मानव को भावना-प्रधात और संकल्प-प्रधान घोषित किया । इस प्रकार जन-समाज की 
भावनाओं को उभाड़ने का वे पड़यंत्र रचते थे । उनके अनुसार महान नेता की प्रज्ञा और अन्तहं ष्टि 
ही परम वस्तु है। जतता को किसी भी प्रकार नेता द्वारा प्रकटित बातों पर वाद-विवाद और खण्डन- 
भण्डत नहीं करता चाहिए | जम॑नी और इटली के राष्ट्रवाद में जिस भावनावाद और संकल्पवाद 
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का प्रचार किया गया, उसके पीछे यूरोपीय संस्कृति की बुद्धिनिष्ठ बातों को नष्ट करने का कुचक्र 
छिपा हुआ था । कोई भी संस्कृति और सभ्यता केवल भावनावाद पर कदापि नहीं टिक सकती है। 
ठोस विवेचन-बुद्धि की भी अप्रतिहार्य रूप से आवश्यकता है। वैदिक मनोविज्ञान में भावना और 
बुद्धि के समन्वय और समीकरण का सन्देश है। ऋग्वेद में कहा गया है : 
समानीव आकूति: समाना हृदयानि वः । 
समानमस्तु वो मनो यथा व: सुसहासति ॥ 
[ऋग्वेद, 0,।9,4 ] 
उपनिपदों में यदि एक ओर मनुष्य को काम, संकल्प आदि से युक्त माना गया है, तो दूसरी 
ओर मनुष्य को विज्ञानवान और विज्ञानसारथी बनने का भी उपदेश दिया गया है। अतएव, स्पष्ट है 
कि आध्यात्मिक राष्ट्रवाद विवेकवाद संश्रित है । 
इस प्रकार, सैद्धान्तिक दृष्टि से आये साहित्य के आधार पर ऋषि दयानन्द ने उस आध्या- 
तल्मिक राष्ट्रवाद और समाज का चित्रण किया है, जो जड़वाद के स्थान में आत्मवांद को, मानव- 
असमानता के स्थान में मानव-समानता को और निरे अविवेकवाद के स्थान में बुद्धिवाद और भाव- 
नावाद के समस्वय को प्रश्नय देता है। ऋषि दयानन्‍्द का यह आध्यात्मिक्र राष्ट्रवाद आज की विश्व- 
राजनीति को एक जवद॑स्त चुनौती है। यह आध्यात्मिक राष्ट्रवाद आरम्भ होता है देशस्थ मानवों 
के स्वतन्त्रतापूर्ण संगठन से और इसकी परिणति यजुर्वेद के निम्बलिखित मन्त्र द्वारा उद्घोषित 
आदशवाद में होती है-- 
हते हॉहमा मित्रस्थ मा चक्षुपा सर्वाणि मूता निसमीक्षन्ताम्‌ । 
मित्रस्थाहं चक्षुषा सर्वाणि भूतानि समीक्षे मित्रस्य चक्षुपा समीक्षामहे ॥ 
[यजुर्वेद, 36/8 ] 
व्यवह्ा रवादी और अवसरवादी आलोचक शीघ्र फल प्राप्त करना चाहते हैं और इसी कारण 
वे आदर्शवाद की अवमानना करते हैं । किस्तु, ध्यान में रखना चाहिए कि सम्यक्‌ आदझशों के धारण 
करते से ही वास्तविक सफलता मिल सकती है। क्या हिटलर और मुसोलिनी के पास व्यावहारिक 
उपकरणों और साधनों की कमी थी ? किन्तु, उचित आदशों के सम्यक्‌ परिग्रहण के अभाव में 
उनका पतन हो गया । जब हम आद्शों का विचारपूर्वक स्वीकरण करते हैं तो इससे बड़ी गहरी 
बक्ति उत्पन्न होती है | शक्ति का भी वास्तविक स्रोत हमारे मन में ही है । महात्मा गान्धी की शक्ति 
उनके चरित्र-वल में निहित थी। कहते हैं कि व्यवहारवादी नेपोलियन भी बड़े-बड़े सपने देखा 
करता था और इस प्रकार उसको कार्य करने की प्रेरणा और शक्ति मिलती थी। उचित कल्याण- 
साधक आद्शों को ग्रहण करना और ग्रहण करने के अनन्तर उनका क्रियान्वयन करता ही कर्मयोग 
का वास्तविक स्वरूप है। ऋषि दयातन्द आध्यात्मिक राष्ट्रवाद के पैगम्बर थे । भारतवासियों की 
सुप्त किन्तु प्रचण्ड शक्ति में उनका विश्वास था। ने चाहते कि पुनरपि समग्रदर्शी वैदिक आर्य- 
आदर्शवाद का क्रियास्वयन हो और देश और जगत में सवत्र करताग की सिद्धि हो । 
जिस प्रकार रूसो के आदशेवाद से फ्रान्सीसी राज्यक्रान्ति को प्रेरणा 8 और माक्स 
की शिक्षाओं से रूसी क्रान्ति को वल मिला है, उसी प्रकार महषि दयानन्द, 22222 ५४७ रा 
महात्मा गान्धी के आध्यात्मिक राष्ट्रवाद से हमारा 098 20 089 हवस >अ हे । 
कभी-कभी कुछ भाईयों को ऐसी शंका होली है लिया ई व ण्डन किया है ? छेसी 
पैगम्बर ये तो उन्होंने इस्लाम और ईसाइयत का सत्यार्थ-प्रकाश में क्‍या खाई है ? ऐ 


शंका स्वाभाविक है । जवाहरलाल नेहरू को भी ऐसी शंका हो गयी और इसमें कोई आइचर्य नहीं । 


५ कि ऋषि दयानन्‍्द केवल कुछ सिद्धान्तों का खण्डन करते थे 
गा नहीं थी । दीघनिकाय और हम पक कक के 3 
विद्यार्थी जानते हैँ कि मगवान बुद्ध ने अन्य 0000 40 कितना सम को हि || 
विनयपिटक में तो ऐसी भी गाथा आती हैं जिसमें बताया है कि गया के कि हक 23028 
पराजय देने में बुद्ध ते ऋद्धि-वल का भी प्रयोग किया था | किन्तु वसा इसस दुदें हाकढणा 


शिथिल हो जाती है ! स्वामी दयानन्द का ऐसा विचार था कि इस्लाम ने दस्त्रवल से अपने मज- 
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हव का प्रचार किया है। प्रत्येक ऐतिहासिक इस बात को मानता है कि इस्लाम के प्रचार में हिंसा 
और दमन का हाथ बड़े जोरों में रहा है। यदि हम खलीफा ओमर, ओरंगजेब और अश्योक के 
जीवत-चरित का तुलनात्मक अध्ययन करेंगे तो यह विपय स्पष्ट हो जायगा | ईसाइयत के भी प्रचार 
में कुरता, हिसा और वीमत्सता का काफी प्रयोग हुआ है । जिस वेरहमी ओर वेदर्दी के साथ उत्तरी 
और दक्षिणी अमरीका के आदिम निवासियों का ईसाई-धर्मावलम्त्री जातियों ने शिकार किया और 
उन्हें धराशायी किया, वह विषय भी इतिहास के विद्यार्थियों से छिपा नहीं है । इन बातों को देखते 
हुए ऋषि दयानन्द पर यह आक्षेप करना कि वे हेपी थे और बदला लेने की उनमें भावना थी, 
जैसा विख्यात उपन्यासकार ओर विचारक रोम्यां रोला ने कहा है, सर्वथा अनर्गल है । कम-से-कम 
भारतवर्ष के लोगों को यह विदित है कि ऋषि दयानन्द ने विप पिलाने वाले हत्यारे को भी क्षमा कर 
दिया । ऐसा अपूर्व आत्मत्यागी क्षुद्र भावनाओं से प्रभावित होकर किस प्रकार कोई कार्य कर सकता 
था ? दयानन्द के इस अलौकिक क्षमादान की घटना पर स्वयं महात्मा गान्धी वरावर श्रद्धा प्रकट 
करते थे। ऋषि दयानन्द बुद्धिवाद और तर्क॑ की कसौटी पर समस्त विश्ववर्मों को तोलते थे, 
इसलिए सत्यार्थ-प्रकाश में लिखित उन खण्डनों के बावजूद न तो स्वामी दयानन्द के राष्ट्रवाद पर 
कोई और न तो ण्वन्तो विश्वमाये भ्‌' द्वारा प्रवरतित उनके विश्वमानववाद पर कोई धक्का लगता 
है। ऋषि दयानन्द क्रियाशील उन्नयनकारी वैदिक श्रेयवाद का भारत और जगत में प्रचार और 
प्रसार चाहते थे । जब देश राष्ट्रमावपन्न हो और सशक्त हो तमी सत्य और पवित्रता का दिव्य 
मन्त्र जगत में उद्घोषित हो सकता था। भारत में आध्यात्मिक राष्ट्रवाद को पुप्ट कर ही विश्व 
में आय॑त्व प्रचारित और प्रसारित हो सकता था, इस प्रकार का विशाल विचार निस्सन्देह उन्नीसवीं 
शताब्दी के महान उच्चायकों में ऋषि दयानन्द को भी स्थान दिलाता है । दयानन्द एक ही साथ 
धामिक निहित शक्तियों के विरोधी और मानव की एकता के प्रचारक थे । उन्नीसवीं शताब्दी के 
महान राष्ट्रतायक मेजिनी ही ऋषि दयानन्द की तुलना में आ सकता है । 
महपि दयानन्द के राष्ट्रवाद की सबसे बड़ी विशेषता यह है कि वह आत्मिक चैतन्य से 
दीक्षित था । जिस प्रकार आत्मिक चैतन्य के अभाव में शरीर मृतवत्‌ हो जाता है, उसी प्रकार 
आत्मिक चैतन्य नहीं रहने पर जाति और राष्ट्र का पतन हो जाता है । राष्ट्रवाद के लिए आत्मिक 
चैतन्य अनिवार्य है। मनुष्य को अपने सर्जनात्मक चैतन्य का प्रथम बोध घ॒र्म के क्षेत्र में ही होता 
है । यूरोपीय महासुधार [॥२८०774॥07) ने जब घामिक क्षेत्र में आत्मिक स्वतन्त्रता की घोषणा 
की, तो उसका सामाजिक और राजनीतिक क्षेत्रों पर मी बड़ा प्रभाव हुआ | आत्मिक चैतन्य से ही 
शक्तियों का पूर्णतम परिपाक होता है। भारतीय संस्कृति का यह सनातन सिद्धान्त है। शक्ति का 
वास्तविक स्रोत आन्तरिक है । धर्म मार्ग से ही उस आन्तरिक शक्ति का पता लगता है। संसार में 
अनेक सभ्यताएँ आयीं और सिट गयीं, किन्तु आत्मिक चैतन्य को धारण करने के कारण ही भारत 
में अभी जीवन शेष रह गया है। धर्म के क्षेत्र में ही इस राष्ट्र को अपनी क्रियात्मिका शक्ति का भान 
हुआ है। जिस दिन पराधीन और पराभुत भारत को ऋषि दयावन्द ने यह वैदिक सन्देश दिया कि 
नियों में हुआ है 80 कर है, उस दिन एक प्रचण्ड शक्ति का संचार इस देश के लोगों की धम- 
श के निराश लोगों ने अपने विश्वव्यापक उद्देश्य और कार्य का ज्ञान प्राप्त 
किया । इस प्रकार का आत्मविश्वासपूर्ण सन्देश इसीलिए दयाननद प्रदान कर सके क्योंकि उनमें स्वयं 
प्रचण्ड आत्मविश्वास था। अनेक बार ऋषि को हिंसात्मक आक्रमण की धमकियाँ दी गयीं, किन्तु 
जिसने “नाय॑ हन्ति न ह्यते” का तत्ववोध कर लिया है वह क्योंकर साधारण लोगों की धमकी से 
किचित मात्र भय करता | ऋषि दयानन्द ने ललकार कर अपने विरोधियों को कहा कि आत्मा 
अजर और अमर है और शाइवत अविताशी आत्मा में विश्वास रखने के कारण विरोधियों के समस्त 
आक्रमण ऋषि को तेजपूर्ण हृढ़ता के सामने वेकार साबित हुए । दयाननन्‍्द अभय के जीवित मूर्तरूप 
थे और इस प्रकार का अभय ही पराधीन जाति को स्वतन्त्रता का मन्त्र दे सकता था | कोई भी 
सांसारिक शक्ति ऋषि को अपने न्‍्यायोचित धर्मेपूर्ण मार्ग से नहीं हटा सकती थी । मृत्यु का भय 
भी उनको कदापि विचलित नहीं कर सकता था । उनकी धीरता और स्थितप्रज्ञता अचल-अटल 
थी। इस प्रकार के पुरुष का जन्म-धारण और जीवन ही इतिहास में सच्ची क्रान्ति को ला सकता 
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है । हम लोग जब ध्वनि-विस्तारक यन्त्र का प्रयोग कर राष्ट्रमक्ति, वीरता और तेजस्विता का सन्देश 
चिल्लाते हैं, तब भी हमारे अन्दर कमजोरी और समझौते की भावना रहती है। स्वामी दयानन्द 
की परिभापा में धर्म और सत्य के किसी दूसरे तत्व का समझौता नहीं हो सकता था । अन्याय, 
अत्याचार और पाखण्ड को सहना उन्होंने कभी सीखा न था | उनकी दृष्टि में असत्य से बगावत 
और अनाचार का दमन ही मनुष्यत्व है । इसी विराट आदर्शवाद पर उनका अपना जीवन निर्मित 
हुआ था । कभी-कभी ऋषि दयाननद एक आध्यात्मिक जराजकतावादी के रूप में हमारे सामने आते 
हैं और तव वे कहते हैं कि मैं किसी सांसारिक शक्ति को नहीं मानता, एकमात्र ईद्वर ही मेरा 
राजा और प्रभु है। ऋषि के प्रचण्ड आत्मवल से प्रभावित होने के कारण ही स्वामी श्रद्धानन्द ने 
देहली में अंग्रेजी सेता की संगीनों के सामने अपना वक्षस्थल खोल दिया और लाला लाजपतराय 
देश के उद्धार में अमर शहीद हो गये । निस्सन्देह, आने वाली सन्‍्तान ऋषि दयानन्द को भारत में 
आध्यात्मिक राष्ट्रवाद के महात पैगम्बर के रूप में, उन्नीसवीं झताव्दी के भारतीय नेताओं में, 
सर्वेश्रेष्ठ स्थान देगी । 


परिशिष्ट 3 
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भारतीय साहित्यिक इतिहास में रवीन्द्रनाथ ठाकुर (86]-94) का अतिशब महत्वपूर्ण 
स्थान है । अपनी कृृतियों के बैशिष्ट्य के कारण, भारतवर्ष की जनता के हृदय में उनका अमर 
स्थान है और रहेगा । वे मुख्यतया साहित्यस्रष्टा थे । वे उस अर्थ में दाशनिक नहीं थे, जिसमें हम 
कपिल, कणाद, शंकर प्लेटो, हेगेल, वर्गसां को दाशनिक मानते हैं । अर्थात्‌ जिस प्रकार सत्ताशास्त्र, 
ज्ञानशास्त्र, तकंशास्त्र अथवा अध्यात्म विषय पर एक सुसंगठित, संवद्ध विचारधारा दुनिया के प्रथम 
कोटि के दाशनिक़ों ने हमें प्रदान की है, उस प्रकार की कोई तत्वज्ञानात्मक विचारधारा हमें रवीन्द्र 
ताथ में नहीं प्राप्त होती है । तथापि दो अर्थों में हमें उनमें दार्शनिक तत्व प्राप्त होता है : (क) 
प्रकृति की उत्पत्ति के विषय में ताकिक उपक्रम नहीं उपस्थित करते हुए भी मानव-जीवन के लक्ष्य 
के विषय में प्रत्येक महान साहित्यिक अवश्य ही कोई विराट सन्देश हमें देता है | इस विराट 
जीवन-दर्शन के अभाव में, साहित्य महत्ता की उपलब्धि कर ही नहीं सकता । मानव-जीवन के प्रति 
एक जवद॑ंस्त कुतृहूल और उसके रहस्यों के उद्घाटन का एक महान प्रयास हम रवीन्द्रनाथ ठाकुर 
के ग्रन्थों में पाते हैं। अत:, जहाँ तक जीवन-दर्शन का प्रश्न है, रवीन्द्रनाथ की कृतियों में उसकी 
अवश्य प्राप्ति होती है। (ख) यद्यपि तत्वज्ञान का कोई दीघेकाय, विशाल, गहन-विकट ग्रन्थ रवीन्द्र- 
नाथ ने हमें नहीं दिया है, तथापि दर्शन के क्षेत्र में उनकी कुछ कृतियाँ अवश्य हैं; उदाहरणार्थ, 
मनुष्य का धर्म' (ए८|807 ० (०), साधना, “व्यक्तित्व (?४507299), 'सर्जनात्मक एकता 
((7€७४८ [770) आदि । उनके ग्रन्थ राष्ट्रवाद! (0णा०ांआ) ) में उनका इतिहास-दर्शन 
तथा राज्य-दर्शन हमें अंशतः प्राप्त होता है । 

रवीन्द्रनाथ ठाकुर का मस्तिष्क समत्वयवादी था । उपनिषद्‌ के आध्यात्मिक एकत्ववाद की 
विचारधारा से वे प्रारम्भ से ही प्रभावित थे । कह सकते हैं कि अपने पिता से विरासत के रूप में 
उन्हें उपनिषद्ध्रोक्त ब्रह्म के प्रति अनुराग प्राप्त हुआ था । कबीर के रहस्यवाद और वैष्णवधर्म के 
भक्तिवाद का उन पर प्रभाव था| बंगाल के रहस्यवादी साधुगण बाउल (890]) लोगों का भी 
उन्होंने अपने ग्रन्थों में बड़ी श्रद्धा से उल्लेख किया है । किन्तु, पूर्व की परम्पराओं से प्रभावित होने 
के साथ-ही-साथ परिचमी ज्ञानधारा का भी उन पर प्रभाव था । परदिचमी साहित्य का उन्होंने 
गहरा अध्ययत्त किया था, मुख्यतया वर्डस्वर्थ, शेली आदि का | उनका शेक्सपीयर का अध्ययन्त बड़ा 
गम्भीर था। किन्तु पश्चिमी साहित्य और बाइबिल का अध्ययन करने के बाद भी, रवीन्द्रनाथ 
भारतीय ऋषि-परम्परा और कवि-परम्परा का ही हमें विशेष स्मरण कराते हैं । समन्‍्वयवादी होते 
हुए भी प्राच्य का वे वैशिष्ट्य स्वीकार करते हैं । 

उपनिषदों के ऋषियों का मूलभूत सन्देश था “अयत्मात्मा ब्रह्म तथा “ईशावास्यमिदं सर्व 
यत्किंच जगत्यां जगत्‌' | सर्वेत्र---आन्तरिक जगत हो अथवा बाह्य--उन्हें आध्यात्मिक चिन्मय ब्रह्म 
का अवबोध होता था । ऋग्वेद के समय में ही ऋषियों को इस तत्व का ज्ञान हुआ और भारतीय 
वेदान्त ने इसी बैदिक प्रेरणा को बौद्धिक शास्त्र की युक्तियों और शब्दावलि का प्रयोग कर पुष्ट 
किया । रवीन्द्रनाथ को सर्वत्र ही चित्मयपूर्णता का भास होता है | यह पूर्णता या अखण्ड भूमा ही 
उनके दर्शन का केन्द्र है। इसके समर्थत में वे ताकिक युक्ति का उपयोग नहीं करते । हृदय की 
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अनुभूति ही इसका सर्वश्रेष्ठ प्रमाण है। सर्वत्र उनको पूर्णतत्व के प्राणस्पन्दन का दर्शन होता है । 
वाह्म जगत में भी आत्मा का दर्शन करना, उनके अनुसार, प्राच्य संस्कृति की विशेषता है । 'महान्‌ 
पुरुष या “पुरुष विशेष” की अभम्यर्थना और उपासना और उसके आधार पर मानव-जीवन का 
निर्माण, भारतवर्ष के साधकों का महान लक्ष्य था। 'वेदाहमेतं पुरुष महान्तमादित्यवर्ण तमसः पर- 
स्तात्‌ू---इस वेदवाक्य से रवीन्द्रनाथ अत्यधिक प्रमावित थे और परस्पर विलक्षण, पूर्ण सत्ता को 
केवल पूर्णज्ञान न मानकर वे उसे पुरुष मानते थे । अद्वैत वेदान्त के निर्गुण ब्रह्म के स्थान में उन्होंने 
परम पुरुष की विचारधारा को समरथित किया । 
इस परम पुरुष का विलक्षण प्रकाशन मनुष्य के रूप में हो रहा है। मानव केवल भौतिक तत्वों 
का संघात नहीं है । उसके अन्दर ईश्वर अधिष्ठित है। प्रत्येक रूप उस परम पुरुष का प्रकाशन ही 
है । मनुष्य, सृष्टि का सर्वश्रेष्ठ परिणाम है। जगत में विकास-क्रिया हो रही है । इस विकास-क्रिया 
की पूर्णतम परिणति मानव के रूप में हुई है । यदि नीत्शे और अरविन्द अतिमानव (87ए७परश्षा) 
का सिद्धान्त उपस्थित करते हैं, तो रवीन्द्रनाथ दिव्य मानववाद के प्रवर्तक हैं। विश्वप्रज्ञानघन का 
साक्षात्कार करना हमारा पुरुषार्थ है और इसके लिए सर्वत्र हमें आध्यात्मिक एकता और समरसता का 
साक्षात्कार करना है । जो कुछ है, वह ब्रह्म है | सर्वत्र ब्रह्म का अभिप्रकाशन हो रहा है, अत: सबके 
साथ एक भाध्यात्मिक सूत्र में संश्लिष्ट होता चाहिए । भारतीय अद्वैत वेदान्त ने सच्चिदातन्द की 
सत्ता की घोषणा की, किन्तु उसके साथ-साथ अनेक विचारक जगत को माया समभने लगे। सांसा- 
रिक अम्युदय और पारिवारिक समृद्धि को मिथ्या समझने के विचार का जन्म हुआ | ब्रह्म सत्यम्‌” 
के साथ 'जगन्मिथ्या' विचार भी समर्थित हुआ । रवीन्द्रनाथ मायावाद के दर्शन का दो दृष्टियों 
से खण्डन करते हैं : (क) यह ब्रह्म की पूर्णता का विरोधी है। पूर्ण सत्ता, सृष्टि का अवसान करने 
पर नहीं प्राप्त होती है। सब कुछ पूर्ण का अंश है । पूर्णता कोई गणितात्मक रेखा नहीं है। नाता 
अपूर्णताओं को पूर्णता में संध्वनि प्राप्त होती है । सर्वभरूतास्तरात्मा ही नाना रूपों में प्रकाशित हो 
रहा है, अतः नानात्व को भ्रम या मिथ्या मानना ठीक नहीं है। (ख) आज हजारों वर्षों से ज्ञान 
और उन्नति के लिए मनुष्य घोर प्रयत्न करता आ रहा है । इस विशाल अनवरत परिश्रम के द्वारा 
सम्प्राप्त सामग्री को माया या भ्रम कहने का कोई कारण नहीं है। अतः अपने ग्रन्थ साधना में 
ठाकुर ने कहा है कि परिवार, समाज, राज्य, कला, विज्ञान और घर के क्षेत्र में हमें पूर्णात्मा का 
साक्षात्कार करना है। साधना और साक्षात्कार के द्वारा हमें विलक्षणत्व और सामान्य का पूर्ण 
का गा सु या पूर्णात्मा के साक्षात्कार का साधन प्राचीव और मध्यकालीन जगत में योग 
और निदिध्यासन को ही समभा जाता था । किन्तु, रवीन्द्रनाथ के अनुसार, मातव-जीवन के वैविध्य 
--रमणीयता और लावण्य--की उपेक्षा करना ठीक नहीं । सृष्टि का वर्णन करते हुए ऋग्वेद में 
इसे विज्ञाल काव्य कहा गया है : “पश्य देवश्य काव्यं न ममार न जीयंति। ; प्लेटो भी सौन्दय प्रत्यय 
या पूर्ण सौन्दर्य के विचार का समर्थक था | रवीन्द्रनाथ का कवि-हृदय सौन्दये की विश्वात्मक मधुमय 
कल्पना से भरा हुआ है। पूर्णात्मा शुष्क चितिशक्ति नहीं है, वह परम शिव है और अनन्त 
आनन्द से भरा है। सौन्दर्य उसके आनन्द का प्रकाशन है। जितना ही अधिक मानव अपनी 
भावना का विस्तार और चेतना का प्रस्तारण करता हूं, उत्तना ही अधिक वह हृण 2 के श्रति 
बढ़ता है | वैयक्तिक अनुभूति की तीत्रतम अवस्था में ही हमें ईइवर का दर्शन होता है। इस अव- 
स्था की प्राप्ति के लिए हमें मानवता के साथ तादात्म्य करना है । एकान्त में वैंठकर 754 
ठीक है, किन्तु वही सर्वस्व नहीं है । हमें मानव-जीवन की एकता को भी कि 448 दे | 
इस विशाल समष्टि को अपनी सेवा और साधना की अंजलि अपित करनी होगी । पृ ना का बे 
करने के लिए समस्त मानव-जीवन और समस्त विव्व में हमें एकता 86 करना पक ड्स् 
एकता का क्रमिक दशशन हमें विरव-सौत्द्य का क्रमिक दर्शन कराता हैं। ईस पा बुद्धि के का 
विस्तार और भावना का विस्तार साथ-साथ होता है । देवत्व और 09207 पा 
होता है। अपने ग्रन्थ 'सर्जनात्मक एकता' में रवीन्द्रनाथ ने बुड के ह 5 है पाइप 
किया है। बुद्ध ने '्षुद्र अहं' के ताश का उपदेश किया और प्रेम की 
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घर्मकाय' की व्याख्या करते हुए ठाकुर का कहना है कि यह अनन्त ज्ञान और प्रेम का समन्वय 
है । उनके अनुसार, इसी सिद्धान्त का निरूपण नागार्जुन के बोधि-हृदय' नामक विचारधारा में भी 
हुआ है। 
दिव्यमानववाद पर अथवा देवत्व और मानवत्व के सहयोग और समत्वय पर बल देना ही 
ठाकुर के दर्शन का आधार है । हर्डर और गेटे ने जिस मानववाद की जमनी में प्रवर्तना की थी, 
उसमें मानव की क्रियात्मिका शक्ति पर अतिरंजित बल तो दिया गया था, किल्‍्तु उसमें देवत्व के लिए 
कोई स्थान नहीं था। दूसरी ओर, दिव्य मानववाद का मूल सूत्र है--समोउहं सर्वभूतेपु॥ शरीर 
की हृष्टि से मरणधर्मा होते हुए भी मानवता के रूप में मनुष्य अमर है। समस्त भमीतिक शक्तियाँ 
संगठित होकर भी उस विलक्षण अमरता का नाश नहीं कर सकतीं, जिसका लालित्यएण प्रकाशन 
सानव जीवन में हो रहा है । इस प्रकार पूर्णसत्ता का भी मानवीक्ृत प्रकृष्ट रूप है । रवीन्द्रनाथ 
ठाकुर ने पूर्ण सत्य का मृदुल मांनव-रूप प्रस्तुत किया है। अपने ग्रन्थ 'मानवधर्म में उन्होंने कहा है : 
(पूर्ण सत्ता मानवी है, यह वही है जिसका हमें चैतन्य है, जिसके द्वारा हम प्रमावित होते हैं, जिसकी 
हम अभिव्यक्ति करते हैं....शआइवत मानव की, जो स्रष्टा है, उसकी प्राप्ति, उसकी अनुभूति और अपने 
रचनात्मक कार्यों के द्वारा उसका प्रतिनिधित्व करना चाहिए। मानव समच्यता, परात्पर मानवता के 
सतत अनुसंधान का इतिहास है । पूर्ण सत्ता ही पूर्ण मानव है और वह सनातन है। श्षुद्र व्यक्तिवाद 
कभी मी टिकाऊ नहीं हो सकता ।  क्षुद्र व्यक्तिवाद के कारण ही दुख और पाप की उत्पत्ति होती है । 
सम्पूर्णता को छोड़कर सोमित की उपासना करने के कारण असंध्वनि और संघर्ष उपस्थित होते हैं । 
अत: रवीन्द्रवाथ ठाकुर के दर्शन में सर्वत्र हमें आध्यात्मिक पूर्णता के सिद्धान्त का समर्थवर मिलता 
है । पूर्णसत्ता केवल ज्ञानमय नहीं है, वह आनन्दमय है | जो भूमा है, वह अनन्त सोन्दर्य का घनीभूत 
रूप है । जगत श्रत्येक क्षण में नूतत की उत्पत्ति कर ईश्वर की साक्षी दे रहा है । मृत्यु अनन्त 
जीवन-प्रवाह का ही एक सामयिक आकस्मिक दारुण रूप है । परम आनन्द को व समभने के कारण 
ही पाप और दुख उत्पन्न होते हैं । इस विज्ञाल पूर्ण समष्टि से सम्बन्ध-विच्छेद करना ठीक नहीं । 
करुणा, मैत्री, सहानुभूति, सहयोग के द्वारा हमें पूर्णता का बोध होता है । ममत्व, स्पृह्द, आकांक्षा, 
लिप्सा के बदले आत्मप्रसारण का निमेल मार्ग ही श्रेयस्कर है । इस प्रकार हम देखते हैं कि यदि 
आध्यात्मिक अद्वैततत्व का दर्शन रवीन्द्रनाथ ठाकुर को उपनिषद्‌ से मिला है, तो उसका विवेचन 
करने में वे वैष्णव धर्म और अशतः वौद्धधर्म के विचारों का भी आश्रय लेते हैं । विज्ञान द्वारा 
समर्थित “नियम' का विचार भी उनको अभीष्ट है, किन्तु नियम की नीरसता और शुष्कता को 
उन्होंने दैवी आनन्द से अभिभूत मानता है। नियम की कर्कशता को कमनीय संगीतात्मक भावमय 
देवी प्रेरणा से उन्होंने आच्छादित माना है। क्षण-क्षण परिवतैत के द्वारा प्रकृति ब्रह्म की असीम 
कतृ त्वशक्ति का भ्राणपूर्ण परिचय दे रही है । अनासक्त बुद्ध कर्म के द्वारा तथा शुद्ध भावता और 
प्रेम के द्वारा हम सत्ता की आध्यात्मिक एकता का बोध प्राप्त करते हैं । सत्य को प्राप्त करने के 
लिए जिस प्रकार ऋत का समर्थंत वेद में मिलता है और जिस प्रकार 'अग्ने तय सुपथा' यह प्रार्थना 
ईशोपनिपद्‌ में मिलती है, उसी प्रकार की नैतिक विचारधारा का आश्रयण कर रवीन्द्रनाथ मारतीय 
प्रम्परा का समर्थन करते हैं । 
पूर्ण पुरुष या परात्पर अनन्त सौन्दये में विश्वास करने के कारण मानव-इतिहास की नैतिक 
व्याख्या में रवीन्द्रनाथ का विश्वास है | शाश्वत सत्य, इतिहास में अपना प्रकाशन करता है । सीमा, 
असीम को बद्ध तहीं करती, उसकी अभिव्यक्ति आंशिक रूप में ही सही करती है । अनन्त, अखण्ड, 
घनीभूत चेतन आनन्द का साकार प्रकाशन जगत में हो रहा है। संसार का इतिहास और मानव 
इतिहास परात्पर सत्य के तेजोमय प्रकाशपूर्ण अभिव्यक्तिकरण के माध्यम हैं। यह अभिव्यक्ति आध्या- 
त्मिक सत्ता की है, अतः नैतिक नियमों का इसमें प्राधान्य है | नैतिक नियमों के अभाव में अध्यात्म 
एक शिथिल रूप मात्र रह जाता है। यूरोप के आधुनिक इतिहास में इस नैतिकता का अभाव पाया 
जाता है। तिस्सन्देह यूरोपीय सभ्यता का स्रोत आध्यात्मिकता से प्रभावित था | महान साहित्य की 
सृष्टि कर, कला की रचना कर और सामाजिक तथा राजनीतिक गादर्शवाद को जन्म देकर यूरोप 
ने आध्यात्मिकता का परिचय दिया था । किन्तु, आधुनिक यूरोप में संशयवाद का प्राधान्य है और 
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मानव-जीवन का समुचित उल्ययन करने वाले विचारों का वहाँ अमाव है और यदि उनकी कुछ दूर 
तक प्राप्ति है भी तो उसकी क्रिया में निष्पत्ति नहीं होती। यूरोप में नैतिकता के अभाव का 
दूसरा प्रमाण साम्राज्यवाद के नारकीय छत्यों के द्वारा प्राप्त होता है। एशिया और अफ्रीका की 
कमजोर जनता का अपमान कर यूरोप अपनी उद्दाम संगठित पाशविकता का परिचय दे रहा है। 
यूरोप ने विज्ञान की उपासना की और इस प्रकार विशाल संगठित यान्त्रिक सभ्यता की उत्पत्ति हुई, 
जिससे बल और सम्पत्ति की अभूतपूर्व वृद्धि हुई। किन्तु इससे राज्य और पूंजी का ही बिक्कृत 
विवधित रूप हमें देखने को मिला । नैतिक और आध्यात्मिक भावनाओं का विलक्षण प्रतिनिधित्व 
जिस व्यक्तित्व से होता है उसका वलिदान, विशाल अमूर्त वैज्ञानिक शक्ति के नाम पर किया जा रहा 
है। एशिया के ऋषि के रूप में रवीद्रनाथ ने नैतिकता के ह्ास पर यूरोप को कड़ी चेतावनी दी । 
यह ठीक है कि यूरोप ने सामाजिक हित, राजनीतिक स्वतन्त्रता तथा कानून का महत्व प्रकटित किया 
है, किन्तु साम्राज्यवाद के वीभत्स और दारुण कुकृत्यों के कारण यूरोपीय सभ्यता आध्यात्मिक 
मानव-एकता और घिद्वमैत्री की भावनाओं से दूर हट गयी है। यूरोप की सभ्यता की उत्पत्ति 
यूनान के शहरों में हुई, जो शहर बड़ी-बड़ी दीवारों से घिरे हुए थे, अतः उसी समय सीमित जन- 
क्षेत्र के आधार पर ही सोचने की आदत यूरोप को पड़ी । इसी कारण, आधुनिक यूरोपीय सम्यता 
संगठित हत्यापूर्ण वर्बरता और उन्मत्तता का रूप उपस्थित करती है। यह सभ्यता राजनीतिक है 
और राज्य, व्यक्ति नहीं, इसके ध्यान का केन्द्र स्थान है। यह वैज्ञानिक सभ्यता है, मानव-सभ्यता 
नहीं । इस प्रकार के कुचक्र का कारण यह है कि यूरोप ने अपने मानवता का, राष्ट्रवाद की संगठित 
दानव-लीला कर, नाश कर डाला है। जव कोई जतसमूह केवल राजनीतिक और आर्थिक रूप धारण 
कर लेता है, तव राष्ट्रवाद का जन्म होता है, आधुनिक युग में रवीन्द्रनाथ राष्ट्रवाद के सबसे जबर्देस्त 
आलोचक थे । राष्ट्रप्रेम को वे एक प्रकार का नशा कहते थे । राष्ट्रवाद का अवश्म्यभावी परिणाम 
है साम्राज्यवाद और साम्राज्यवाद देश के सर्वताश का पूर्व रूप है । यूरोपीय सम्यता, इसी सा म्राज्य- 
वाद के कारण, पतनोन्मुख है | इसी दुरवस्था का वर्णन करते हुए रवीन्द्रनाथ ने लिखा है : 

“पद्दिचमी समुद्र के किनारे 

चिताओं से निकल रही हैं 

आखिरी शिखाएँ 

एक स्वार्थी पतनोन्‍्मुख सभ्यता के दीप से फटी हुई। 

घक्ति की उपासना 

युद्धक्षेत्रों और फैविद्रयों में 

तुम्हारी उपासना नहीं है, 


ओ संसार के पालनकर्ता !” 

इस साम्राज्यवादी परिचिमी सम्यता से त्राण पाने का सन्देश उन्होंने एशिया को दिया । 
पदिचमी राष्ट्रवादी सम्यता संघर्ष और विजय पर आधारित है । एकता और सहयोग की वे 
भावनाएँ, जो आध्यात्म से उत्पन्न होती हैं, उनका इसमें अभाव है । जापान अपनी प्राच्रीन और 
भध्यकालीन नैतिक आधारशिला को छोड़कर यूरोप का अच्धानुकरण कर रहा था और इस कारण 
ठाकुर ने उसका विरोध किया और मानवता की उपासता करने का सन्देश दिया | मारतवर्प की 
सम्यता की मुख्य धारा राजनीतिक नहीं अपितु सामाजिक है । 2808 इतिहास के आरम्भ से ही 
भारत सामाजिक प्रश्नों के समाधान में लगा है । अनेक जातियों और वर्णों का समन्वय करना ह्दी 
यहाँ का मुख्य प्रश्न है। आधुनिक काल में मी जो नेता और विचारक यहाँ की समस्याओं का 
केवल राजनीतिक समाधान खोजते हैं, वे मूल करते हैं । सामाजिक दासता की आधारशिला पर 
राजनीतिक स्वतन्त्रता की इमारत नहीं खड़ी हो सकती । 

स्वतन्त्रता एक आस्तरिक विचार है। इसे केवल वाह्य वातावरण की _एक वस्तु मानना, 
इसका आंशिक रूप देखना है । आन्तरिक स्वतन्त्रता हमारे कार्यों को शक्ति और विद्यालता प्रदान 
करती है। सच्ची स्वतन्त्रता का उपभोग वही कर सकता है जो अपनी स्वतन्त्रता के साथ अन्यों को 


भी स्वतन्त्र देखना चाहता है। जब भारत ते अमर विचारों की रचना की, उस समय उसे दाक्ति 
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प्रदान करने वाला तत्व स्वातन्त्य ही था। महाभारत में जिज्ञासा की पूर्ण स्वतन्त्रता का हमें दर्शन 
होता है। बौद्धकाल में मानसिक स्वतन्त्रता पर जो बल दिया गया, उसी कारण रचनात्मक शक्ति 
का पूरा विकास हुआ और उसका अच्छा परिणाम समस्त एशिया में देखने को मिला | स्वतन्त्रता 
के अभाव में भारत में एक सामाजिक कट्टर॒पन और रूढ़िवाद का जन्म हुआ जो समस्त नूतन रचना 
का विरोधी है। स्वतस्त्र बनने के निमित्त आवश्यक है स्वतन्त्रता में पूर्ण विश्वास । इस प्रकार के 
विश्वास के अभाव में इसके प्ररक्षण के लिए कष्ट सहने की हमारी शक्ति क्षीण हो जाती है । स्व- 
तन्त्रता के बिता नवीन की सुष्टि नहीं हो सकती और नूतन की सृष्टि ही आध्यामिकता का लक्षण 
है । अतः, आध्यात्मिक जीवन की सिद्धि के लिए हमें पूर्ण स्वतन्त्रता के आदर्श को अपनाना ही पड़ेगा । 

रवीन्द्रनाथ के जीवन-काल में भारतवर्ष स्वतन्त्रता को नहीं प्राप्त कर सका था | पूर्ण स्व- 
तन्त्रता तो अभी भी वह प्राप्त नहीं कर सका है और जिस विशाल अर्थ में आध्यात्मिक स्वतन्त्रता 
का ठाकुर ने अपने ग्रन्‍्थों में प्रतिपादत किया है, उस अर्थ में प्रत्येक मानव और प्रत्येक देश के लिए 
वह परम साध्य ही रहेगी । तथापि कम-से-कम आज राजनीतिक स्वराज्य हमें प्राप्त हो गया है। 
राजनीतिक स्वराज्य के अभाव में पग-पग पर देश और विदेश में हमारा अपमान होता था । दक्षिण 
अफ्रीका में 893-94 में किस प्रकार गान्धीजी का अपमान हुआ, उसका वर्णन पढ़कर आज भी 
हमारा मस्तक लज्जा से भुक जाता है । किन्तु, पराधीन दुखी भारत को आश्ञावाद का सन्देश 
रवीच्द्रताथ ने दिया । बड़े जोरदार शब्दों में उन्होंने कहा कि निराशावादी दर्शत उस समय उपस्थित 
होता है जब हमारे मन में दुख समाया रहता है । किन्तु, सत्य के विजय के सम्बन्ध में निराश होना, 
आध्यात्मिकता में अविश्वास का परिचय देना है | अस्वामाविक परिस्थितियों में जीवन व्यतीत करते 
वालों को निराशावादी दर्शन प्रिय लगता है । किन्तु, अवसादवाद संसृतति के मूल में व्याप्त ईइवरीय 
करुणा का तिरस्कार है । बड़े वृलन्द शब्दों में उन्होंने कहा : 'आज हमारे मस्तक घूलि में गढ़े हैं, 
किक्तु निस्‍्सन्देह यह धूलि, उत ईटों से, जितसे शक्ति का अभिमान पैदा होता है, अधिक पवित्र 
है । भारत को उन्होंने कहा कि यहाँ के लोगों को ईश्वर ओर मानव-आत्मा में विश्वास नहीं खोना 
चाहिए। निरपराध अपमातित व्यक्ति की, रात्रि में निकली हुई आहों से, धीरे-धीरे वह्‌ भयंकर 
शक्ति उत्पन्न होगी, जिसमें बड़े-बड़े साम्राज्य भी नष्ट हो जायेंगे । कमजोर पीड़ित मानव का अन्त- 
दाह आतंककारियों को प्रलयंकर उदधि में डुबो देगा । उन्होंने कहा :--- 

भारत ! जामते रहो ! 

उस पवित्र सूर्योदय के लिए अपनी पूजा-सामग्री ले आओ ! 

इसके स्वागत का पहला मन्त्र तुम्हारी आवाज में गूँजे और गाओ--- 

आओ, शान्ति, तुम ईश्वर के अपने महान दुख पुत्री हो, 

अपने सन्‍्तोष की सम्पत्ति, घैये के खड़ग के साथ आओ, 

सरलता तुम्हारे मस्तक का श्वृंगार हो !” 

लज्जित मत होओ भाइयो, शक्तिशाली और अभिमानी के सामने खड़े होने 

में अपने सरल इवेत बस्त्रों में । 

तुम्हारा मुकुट नम्नता का हो, तुम्हारी स्वतन्त्रता आत्मा की स्वतन्ब्रता हो । 

अपनी निर्धतता के प्रचुर अभाव पर 

प्रतिदिन ईश्वर के सिंहासन का निर्माण करो 

और जान लो कि जो स्थूलकाय है बह महान नहीं है 

और अभिमान चिरस्थायी नहीं है ॥7 

अपने जीवन के प्रार॒म्मिक काल में रवीन्द्रवाथ पश्चिम से अधिक प्रभावित थे । उन्होंने लिखा 
था कि पूर्व का ज्ञानदीप वुझ चुका है और आवश्यक है कि परिचम की ज्ञान-शलाका से फिर इसको 
उद्दौप्त किया जाय | किन्तु, आयु और ज्ञान के परिपाक के साथ उत्तको पर्िचमी सभ्यता के खोखले 


] रवीद्धताय ठाकुर “76 5ण75676 0 एप (एशाएफं&४” (लेखक द्वारा अनुवाद) । 
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पन का बोध हुआ और अपने अन्तिम समय में बड़े जोर से उन्होंने घोषणा की कि संसार के परि- 
त्राण का मार्ग भारतवर्ष की पुरातन आध्यात्मिक परम्परा में है, न कि वैज्ञानिक वौद्धिकतता और 
यान्त्रिक सम्यता में । + 

आध्यात्मिकता से रवीन्द्रनाथ का तात्पयं पूर्णता से था । उनको उस योग पद्धत्ति से अनुराग 
नहीं था जो केवल निग्रहू और दमन की शिक्षा देती है | स्वयं अपने जीवन से अनेक अत्यन्त आत्मीय 
जनों की मृत्यु के दुख को उन्होंने अनुभव किया था। पत्नी, कनिष्ठ पुत्र और ज्येष्ठ पुत्री की मृत्यु 
को देखकर भी, जीवन दुखमय है, ऐसा उन्होंने नहीं कहा । उनको जगन्नियंता की अत्यन्त करुणा- 
शीलता में विश्वास था और यावज्जीवन वे हँसते रहे । वे कलाकार थे और उनका मत था कि 
शक्ति की प्रचुरता और अधिकता ($7्राए॥0$) से ही कला की उत्पत्ति होती है। वे सच्ची कला को 
पूर्ण सौन्दर्य की अभिव्यक्ति का माध्यम मानते थे । प्लेटो, कला को तत्वज्ञान का विरोधी और सत्य 
का विकृृत रूप मानता था, किन्तु रवीन्द्रनाथ कला को पूर्णता की सम्प्राप्ति का मार्ग मानते थे । वे 
अपने दाह निक सिद्धान्त को इसी कारण 'एक कलाकार का धर्म! कहते थे । 

रवीन्धनाथ ठाकुर के दाशनिक विचारों की विशेषता उनके नूतन होने में नहीं है । स्वयं 
उन्होंने कभी भी मौलिक दाशनिक होने का दावा नहीं किया | आज परिचमी जगत का दर्शन, 
सामाजिक शास्त्रों से और भौतिक विज्ञान की पद्धति से प्रभावित है । रवीच्द्रताथ मे कभी जगत के 
गूढ़ तात्विक ग्रन्थों के पाण्डित्य का दावा नहीं किया । तथापि उनकी विश्येषता है कि भारतीय 
आध्यात्मिक विचार के मूल सूत्रों का उन्होंने विशद समर्थन किया है । अपनी दीघं॑कालीन वैयक्तिक 
ओर साहित्यिक साधना के आधार पर उन्होंने आध्यात्मिकता को ही प्रश्मस्त वताया । अज्ञे यवाद, 
अनात्मवाद, भौतिकवाद, संशयवाद के जमाने में, जव बुद्धिजीवी वर्ग विश्वास को खो चुका है, 
रवीद्धनाथ ने अपने अनुमव की मुहर अध्यात्म पर लगाई । अपने निजी अनुमव से बढ़कर सत्य की 
साक्षी देते का क्‍या साधन मानव को उपलब्ध है ? उनके ग्रन्थों में गम्भीर ताकिक बाग्विलास वहीं 
है । तथापि, उनके सरल भावपूर्ण उद्गार हमारे ऊपर एक गहरा प्रभाव स्थापित करते हैं । हृढ़ 
विश्वास की वह गरिमा उनके छोटे-छोटे वाक्‍यों में मिलती है, जो हमारे जीवन को विश्वास और 
आस्था से पूर्ण कर मुक्ति और आनन्द की प्राप्ति का सन्देश देती है। प्रकृति के साथ रागात्मक 
तल्लीनता और मानव की रचनात्मक स्वतन्त्रता का प्रकटीकरण ही रवीर्द्रनाथ -के अनुसार मुक्ति 
के साधन हैं। इस मुक्ति से हमें ईश्वर का सर्वत्र बोध होता है। यही रवीन्द्रनाथ के दर्शन का 
सार है। 


परिशिष्ट 4 
लोकमान्य तिलक 





सन्‌ 856 में रत्नागिरि शहर में एक धामिक विद्याभिमुख महाराप्ट्रीय ब्राह्मण परिवार में 
लोकमान्य बलवन्तराव गंगाधर तिलक का जन्म हुआ था । कहते की आवश्यकता नहीं कि निःसीम 
देशभक्त, अलौकिक राष्ट्रनिर्माता, विलक्षण वेदवेत्ता, महान गणितज्न, मगवद्गीता के विशाल भाष्य- 
प्रणेता तिलक का हमारे देश के इतिहास में एक अनूठा, अप्रतिम स्थान है । महाराप्ट्र में वे देवता 
की भाँति पूजे जाते थे। समस्त देश उस राष्ट्रसेनानी का अनुसरण करता था। संसार के विद्वान 
उसकी बौद्धिक विलक्षणता और मेथा की स्तुति करते थे। निष्कलंक, विगतकल्मप, गाहंस्थ्य का चित्र 
प्रस्तुत कर वे प्राचीन ऋषियों की कोटि में गिने जाते थे | 

लोकमान्य के पिता श्री गंगाघर पन्त शिक्षा-विभाग में कार्य करते थे । गणित और संस्कृत 
के प्रति तीन्र अनुराग उनके हृदय में था । यह अनुराग संवधित रूप से उनके पुत्र बलवन्त राव मे 
प्रकट हुआ था । स्वाभिमान की मावना भी तिलक को पिता से विरासत में प्राप्त हुई थी । तिलक 
की माता श्रीमती पावेती बाई धामिकता और सरलता की मूर्ति थीं । धामिक वातावरण में ही 
तिलक का पोषण हुआ और यावज्जीवन वे हिन्दू-संस्कृति और धर्म के नैष्ठिक उपासक रहे । 

वाल्यकाल में ही तिलक की तेजस्विता और मेधा के उदाहरण मिलने लगे । स्कूल और 
कॉलेज में पढ़ते समय की बतायी उनकी संस्कृत कविताएँ आज भी मनोहारिणी प्रतीत होती हैं । 
उनकी स्मरण-शक्ति बड़ी तीत्र थी। पन्द्रह वर्ष की अवस्था में उतका विवाह हुआ । जब वे सोलह 
वर्ष के थे उसी समय उनके पूज्य पिता का निधन हो गया । जब उनकी दस वर्ष की ही अवस्था थी 
उसी समय उनकी पूजनीया माता का देहान्त हो गया था | इस प्रकार, जीवन की अल्पावस्था में ही 
उनको महान कृष्टों का सामता करना पड़ा, किन्तु असीम घैर्य, अनवरत अध्यवसाय और कष्ट- 
सहिष्णुता की अत्यधिक मात्रा का विकास भी उनके चरित्र में इन प्रारस्मिक आपदाओं के साथ 
संघर्ष करने में ही हुआ था । वीस वर्ष की अवस्था में बी. ए. और तेईस वर्ष की अवस्था में कानून 
की परीक्षा भी उन्होंने उत्तीर्ण की । 

कॉलेज में पढ़ने के प्रथम वर्ष में तिलक का स्वास्थ्य ठीक नहीं था । वे कमजोर थे । अत- 
एवं एक वर्ष उन्होंने स्वास्थ्य-सुधार में लगाया | कसरत, कुश्ती और दुग्धपान के द्वारा उन्होंने अपने 
शरीर को पूरा मजबूत बनाया। तैरने का उन्हें खूब अभ्यास था । उस समय जो उन्होंने अपने को 
हढांग बताया उसी कारण पीछे जेल-जीवन की यन्त्रणाएँ और यातनाएँ वे सहन कर सके । 

कॉलेज में पढ़ते समय तिलक का हृदय देशभक्ति से भर चुका था| उनके जन्म के एक वर्ष 
वाद ही सन्‌ 857 का राष्ट्रीय संग्राम हुआ था । बाल्यकाल में देशभक्तों की बीरता और सरकार 
के भीषण दमन-चक्र के वारे में उन्होंने अवश्य ही सुना होगा । जब वे कॉलेज में पढ़ते थे उसी समय 
वासुदेव वलवन्त फडके का असफल सरकार-विरोधी कांड हुआ । उसका भी प्रभाव उन पर पड़ा ही 
होगा | स्वयं तिलक उसी ऐतिहासिक चितपावन कुल में उत्पन्न हुए थे, जिसने पेशवाओं को जन्म 
दिया था । अवश्य ही वालाजी विश्वनाथ और वाजीराव के कारनामे उत्तको सुनने और पढ़ने को 


] तिलक की जस्म-शताब्दी (23 जुलाई, 956) के जवस र पर थी वर्मा का भापण । 
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मिले होंगे । सन्‌ 88 में पेशवाई का अन्त हुआ था और रत्नागिरि तथा पूना के निवासियों के 

मुख से मराठा-इतिहास के गौरवपुर्ण अध्यायों का श्रवण कर विलक्षण उत्साह से तिलक का हृदय 

भर जाता होगा । इसीलिए, हम देखते हैं कि जीवन के उपःकाल में ही तिलक ने एक भीष्म-प्रतिज्ञा 
की । उन्होंने हृढ़ संकल्प धारण किया कि वे सरकारी नौकरी में नहीं प्रवृत्त होंगे । कॉलेज के दिलों 
के अपने सहपाठी गोपाल गणेश आगरकर के साथ तिलक ने अपने जीवन को शिक्षण में व्यतीत 
करने का अविचल निश्चय किया | 

है इसी समय विष्णु शास्त्री चिपलूणकर का भी साहाय्य तिलक को मिला | मराठी साहित्य 
के वृहस्पति, निवन्धमाला के यशस्वी लेखक, उम्र देशभक्त चिपलूणकर का महाराष्ट्र में बड़ा प्रशस्त 
स्थान है। चिपलूणकर और तिलक ने पूना न्यू इंगलिश स्कूल की स्थापना 880 में की और पूरे 
एक वर्ष तक तिलक ने बिना एक पैसा लिए इस शिक्षणश्ञाला में अध्यापत किया । 884 में डेक्‍कन 
एजुकेशन त्तोसायटी की स्थापना हुई और 885 में फर्युसन कॉलेज खोला गया । पाँच वर्षों तक 
इस कॉलेज में तिलक ने संस्कृत और गणित का अध्ययन किया । अपने पवित्र चरित्र, गम्भीर 
पांडित्य और सरलता के कारण आचार्य के रूप में तिलक अत्यन्त ही श्रद्धाभाजन सिद्ध हुए । सामा- 
जिक प्रइनों पर मतभेद होने के कारण तिलक डेक्क्न एजुकेशन सोसायटी से सन्‌ 890 में अलग हो 
गये और स्वतन्त्र रूप से इसी साल से केसरी” और “मराठा' इन दो पत्रों का सम्पादन करते लगे । 

88 | में 'केसरी' और 'मराठा' इन समाचार-पत्रों की स्थापना हुई थी। 882 में कोल्हा- 
पुर दरवार के दीवान के विरोध में तीन पत्रों को छापने के कारण तिलक और आगरकर को चार 
महीने की सादी कैद की सजा हुईं थी । दीवान के अन्यायों का भंडाफोड़ करने के कारण तिलक मराठी 
जनता के हृदय के समीप अधिक आ गये | डेक्कन एजुकेशन सोसायटी से अलग होकर 890 से 
तिलक इन दो पत्रों द्वारा महाराष्ट्र की जनता में एक उम्र देशभक्ति की भावना भरने लगे । 

893 में उन्होंने गणपति-उत्सव का प्रारम्भ क्रिया। इस उत्सव का मुझ्य उद्देश्य था हिन्दुओं 
में निरमंयता और संघर्प-शक्ति की भावनाओं को भरता । शीत्र ही यह सामूहिक गणपति-उत्सव 
महाराष्ट्र में अत्यन्त जनप्रिय हो गया । 895 में तिलक ने शिवाजी-उत्सव का आरम्भ किया | 
मराठा-स्वराज्य के जनक, विभूति-सम्पन्न शिवाजी की स्मृतियों का पुनरुद्धार कर तेजहीन निष्प्राण 
जाति में शक्ति का संचार करना तिलक का उद्देश्य था | उस समय अंग्रेजी साम्राज्यवाद के आतंक 
के कारण खुलकर राजनीतिक अधिकारों के लिए संघं करना कठिन था | अतएव, सामाजिक और 
धार्मिक प्वों के अवसर पर एकत्रित होकर वीरपूजा करना राष्ट्रोद्धार का एक महान कार्य हो सकता 
है--इसे तिलक के समान दूरदर्शी लोकतायक ही समझ सकता था । यद्यपि 885 में कांग्रेस की 
स्थापना हो चुकी थी और यद्यपि 889 से ही तिलक और गोखले कांग्रेस के अधिवेशनों में सम्मि- 
लित होते थे, तथापि कांग्रेस अभी शक्तिहीन संस्था थी । विदेशी राजनीति-शास्त्रों को शब्दावलियों 
का प्रयोग कर, तीन-चार दिन अंग्रेजी में वाक्कौशल दिखाना ही काँग्रेस का कार्य था। गणपति 
और शिवाजी उत्सवों के द्वारा देश की घामिक और ऐतिहासिक परम्परा और आदशों में राष्ट्रीय 
आन्दोलन को निष्ठ करना तिलक का उद्देश्य था। इस प्रकार, जनता में देशभक्ति की भावना का 
संचार कर तिलक कांग्रेस को भी एक ठोस धरातल प्रदान कर रहे थे। 

सन !896 में पश्चिम भारत में भीषण अकाल पड़ा और उस समय जनता में आथिक 
अधिकारों के सम्बन्ध में चैतन्य उत्पन्न करने में तिलक ने अथक परिश्रम किया । पूने की प्रसिद्ध 
संस्था, सार्वजनिक-सभा के द्वारा उन्होंने जतता की उचित माँगों को सरकार तक पहुँचाया / गनता, 
को भय छोड़ने का उपदेश दिया। सारे महाराष्ट्र में उनके द्वारा प्रशिक्षित कार्यकर्ता घूमने लगे 
और आत्त जनता को अपनी सम्पत्ति वेचकर कर नहीं देने का उपदेश देंने लगे | इन सब कार्यो मे 
सम्मवतः आयरजलैण्ड के जमीन-संघ (7,70 .०820०) के उदाहरण से तिलक प्रभावित थै 

897 में भीपण प्लेग के जमाने में लोकमान्य तिलक ने पूना के निवासियों की वड़ी सेवा 
की । जब अन्य नेता पता छोड़ कर भाग गये थे, उस समय आत्मा की अमस्ता मे अखण्ड विश्वास 
करने वाले तिलक जीवत का मोह छोड़कर जनता की सेवा कर रहे थे । प्लेग के समय कुछ अंग्रेजी 
सैनिकों ने जारशाही के मार्ग का अनुसरण किया । प्लेग दवाते के नाम पर जनता पर अनेक बत्या- 


552 आधुनिक भारतीय राजनीतिक चिन्तन 


चार किये गये । प्लेग को दवाने के लिए भपेक्षित सफाई के साधनों को काम में लाने के लिए 
सन्दिरों और निवास-गृहों की पवित्रता पर आक्रमण के भी अवसर आए । अद्वितीय देशभवत तिलक 
ने बड़े बुलन्द शब्दों में इस अन्याय का विरोध किया | फलस्वरूप, वे नोकरशाही की आँखों में गड़ने 
लगे। 896 के अकाल-आन्दोलन और ]897 के प्लेग-आन्दोलनों के समय नीकरशाही ने स्पप्ट रूप 
से देख लिया कि महाराष्ट्र में सूर्य के समान उम्र और अदम्य एक नेता का आविर्माव हुआ है जो 
साम्राज्यवाद को खुले रूप में लल॒कार सकता है। 897 में शिवाजी-उत्सव के अवसर पर तिलक 
ने एक व्याख्यान में गीतोक्त तत्वज्ञान के आधार पर शिवाजी द्वारा अफजल खाँ की हत्या का सम- 
थत किया । शिवाजी कतेव्य-वुद्धि से कार्य कर रहे थे, न कि व्यक्तिगत स्वार्थ का पोपण। 22 जून, 
]897 को दामोदर चाफेकर ने प्लेग के जमाने के दो जुल्मी अफसरों--रैण्ड और आर्यस्ट--की 
हत्या कर डाली । वातावरण गम्भीर हो गया और तिलक गिरफ्तार कर लिये गये | यद्यपि रैण्ड 
की हत्या से प्रत्यक्ष या अप्रत्यक्ष किसी रूप में तिलक का सम्बन्ध नहीं सिद्ध हो सका, तथापि 
शिवाजी-उत्सव पर दिये गये और 'केसरी' में प्रकाशित उनके व्याख्यान को असन्तोप-प्रचारक मान 
कर उन्हें 8 महीने की कैद की सजा मिली । जिस वीरता और धीरता से तिलक ने इस कष्ट को 
सहा उससे राष्ट्र उनका ऋणी हो गया । कांग्रेस में व्याख्यान देते हुए सुरेन्द्रनाथ वनर्जी ते कहा कि 
तिलक के वन्दी होने के कारण सारा राष्ट्र रो रहा है (6 'पिक्वा07 45 ग 6875) । 
जेल से छूटने पर तिलक महाराष्ट्र और देश के राष्ट्रीय कामों में लगे रहे । 905 में बंगाल 
का विभाजन हुआ । इस औरंगजेवी तीति से बंगाल और समस्त देश बेचेन और क्षुव्ध हो गया। इस 
समय तिलक ने विलक्षण राष्ट्रनायकत्व का परिचय दिया | बंगाल-विभाजन के विरोध में किये गये 
आन्दोलन को राष्ट्रीय दासता-विमोचन-आन्दोलन में परिणत कर देना उन्हीं का काम था । स्वराज्य, 
स्वदेशी, राष्ट्रीय शिक्षण और बहिष्कार के चतु:सूत्री ने देश में एक जवर्दस्त हलचल मचा दी । 
महाराष्ट्र में समर्थ विद्यालय' की स्थापना की गयी । स्वदेशी आन्दोलन को उमग्रतर और विशाल- 
तर होता देखकर सरकार का दमनयन्त्र वेग से काम करने लगा | किन्तु दमन और पीड़न के फल- 
स्वरूप क्रान्तिकारी आतंकवाद का देश में प्रचार हुआ | बम का भी प्रयोग क्रान्तिकारियों ने किया । 
मुजफ्फरपुर में खुदीराम बोस ने बम फेंका । इस ऋ्तिकारी बम-कांड के सम्बन्ध में अनेक लेख 
केसरी में निकले । इन्हीं लेखों से कारण तिलक को छह वर्षों तक माँडले में देश-निर्वासन हुआ । 
सन्‌ 905 से लेकर 908 तक तिलक ने जो कार्य किये थे, उससे नौकरशाही थर्रा गयी थी । 
वस्बई के तत्कालीन गवनंर सिडेतहम ने मोल (तत्कालीन भारत-मन्त्री) से कहा था कि जून ]908 
में बम्वई सरकार के सामने एक ही प्रश्न था--दक्षिण भारत में तिलक का शासन चलेगा या अंगेजी 
सरकार का। इससे स्पष्ट है कि कितना प्रचण्ड प्रभाव तिलक ने कायम कर लिया था और अंग्रेजी 
सरकार उनसे कितना भय खाती थी | 
तिलक छह वर्ष तक माँडले के कारावास में रहे । इसी समय उनकी धमंपत्नी का वेहान्त 
हो गया । माँडले के दी्घ कारावास ने तिलक को असमय में ही बूढ़ा बना दिया । किन्तु, उत्तकी 
आत्मा पहले से भी अधिक हढ़ और बलवान बन गयी थी । इसी कारावास में उन्होंने अपना जगत- 
प्रसिद्ध दाशनिक और नीतिशास्त्रात्मक ग्रन्थ 'गीता-रहस्य” लिखा जो उनके छूटने पर 95 में 
प्रकाशित हुआ | जून सन्‌ 94 में तिलक मांडले से छूटे । अब तक वे एक महान राष्ट्र योद्धा थे । 
माँडले की दीर्घकालीन साधना ने उनके व्यक्तित्व में ऋषित्व का अतुप्रवेश कराया । 96 में 
होमरूल-लीग की स्थापना हुईं | तिलक के परम विरोधी वैलेन्टिन शिरोल ने भी स्वीकार किया है 
कि जब लखनऊ काँग्रेस के पंडाल में तिलक ने प्रवेश किया तब देवता के समान उनका स्वागत 
किया गया । लखनऊ कांग्रेस में अनेक प्रसिद्ध नेता उपस्थित थे, किन्तु जो प्रभाव तिलक का था 
वह अन्यों के लिए अत्यन्त दुलेभ था । इसी अवसर पर उन्होंने वह सन्देश दिया जो भारतीय इति- 
हास में सदा अमर रहेगा--स्वराज्य हमारा जन्मसिद्ध अधिकार है ।!' 97-98 में देश भर 
में और विशेषकर परिचम भारत में स्वराज्य का महामन्त्र गूंज उठा। 98 में जब तिलक महा- 
राष्ट्र का, होमरूल-लीग डेपुटेशन ले जाने के समय, दौरा कर रहे थे, तब लोगों ने उनके प्रति 
देवदु्लभ श्रद्धा और भक्ति प्रकट्ठित की । 98 में तिलक डेपुटेशन के नेता होकर विलायत के 


परिशिष्ट 4 : लोकमान्य तिलक 553 


लिए रवाना हुए, किन्तु कोलम्बों से ही उनके दल को लौटा दिया गया। फिर, वम्बई युद्ध- परिषद 
में वे शामिल हुए । वहाँ गवर्नर वेलिगटन के मता करने पर भी उन्होंने अपने राजनीतिक मन्तव्यों 
पर बोलना प्रारम्भ किया । गवरनंर के द्वारा हस्तक्षेप होने पर वे समा से उठकर चले गये । 

98 के अन्तिम त्रिमास में वे विलायत गये। वैलेन्टिन शिरोल ने अपनी पुस्तक 'भारतीय 
असन्तोष' (गातांशा एगरा89) में उनके राजनीतिक कार्यों की अनुचित आलोचना की थी । शिरोल 
साम्राज्यवाद का भीषण समर्थक था | तिलक ने उस पर मुकदमा चलाया ! यद्यपि सर जॉन साय- 
मन ने बड़ी सफलता से तिलक की वकालत की थी तथापि कार्संन (विरोधी पक्ष के वकील और 
जज डालिंग की आवेशपूर्ण युक्तियों से प्रभावित होकर अंग्रेज जूरी ने तिलक के विरुद्ध ही फैसला 
किया । अंग्रेजी कोर्ट का फैसला कुंछ भी हो, भारतवर्ष की जनता की हृष्टि में ऋषिकल्प तिलक की 
असीम देशभक्ति ओर विशुद्ध देवोचित चरित्र की पुष्टि के लिए नये पक्ष-समर्थत की आवश्यकता 
नहीं थी। शीघ्र ही तीन लाख रुपये तिलक को अपित कर [प्रायः तीन लाख रुपये इस मुकदमे में 
खर्च हुए थे) जनता ने अपनी असीम तिलक-भक्ति का परिचय दिया । 

बविलायत-प्रवास में अपनी राजनीतिक दृरदशिता का अभ्रृतपूर्व परिचय तिलक ने दिया । 
ब्रिटिश मजदूर-दल के साथ इन्होंने राजनीतिक सम्बन्ध स्थापित किया । अन्ततः मजदूर-दल ने ही 
भारत को स्वतन्त्रता प्रदान की । निस्सदेह तिलक महान्‌ राजनीतिज्ञ थे । 

अमृतसर कांग्रेस में तिलक अपने शिरोमणि रूप में आसीन थे । पंजाब की जनता उनके 
दर्शन के लिए पागल थी । उस समय उन्होंने प्रति-लहकारी सहयोग (२९५००॥&४४४ (१0-09थ६४०॥) 
का प्रस्ताव समर्थित किया गीता में बताये गये प्रसिद्ध इलोकार्ध--'े यथा मां प्रपच्चन्ते तॉस्तथैव 
भजाम्यहम्‌' का ही यह एक राजनीतिक उदाहरण था । मौंटेगू-चेम्सफोर्ड सुधारों के सम्बन्ध में जो 
प्रस्ताव कांग्रेस ने पास किया, वह तिलक के राजनीतिक उत्कर्ष के विजय का एक उदाहरण था । 
अप्रैल 920 में तिलक ने कांग्रेस-प्रजातान्नरिक-दल की स्थापना की । इधर कुछ महीनों से उनका 
स्वास्थ्य ठीक नहीं था और देश के महान्‌ संकट के समय जनता को रोता छोड़कर 3] जुलाई को 
रात्रि में बारह वजकर चालीस मिनट पर उन्होंने महाप्रयाण कर लिया । चेतनावस्था में गीता का 
दा यदा हि धर्मस्य' वाला प्रसिद्ध इलोक उतके मुख से सुना गया अन्तिम शब्द था। मरणकाल 
में भी हिन्दू धर्म और संस्कृति के मूल तत्वों पर उनकी अडिंग और अविचल आस्था का ही यह 
उदाहरण था । 

लोकमान्य तिलक सिंह के समान निर्भय देशभक्त थे । किसी प्रकार का प्रलोभन या तीब्रतम 
भीपण मय उनके स्वतःनिर्वाचित पथ से उन्हें विमुख नहीं कर सकता था। मौन्‍्टेगू-चेम्सफोडे एक्ट 
के सम्बन्ध में श्री सत्यमृतति ने तिलक का विचार पूछा था | उस समय तिलक ने कहा-- 

रत्वैमहाहेँ: तुतुषुर्तदेवा: न भेजिरे भीमविषेण भीतिम्‌ । 
सुधां विना न पय्युविरामम्‌ न विनिरचंतार्थाद्विस्मन्ति धीरा:।॥। ॥॒ 

जीवन में तिलक का एक ही उद्देश्य था--भारतव्ष॑ का स्वंतोभावेन उत्कर्ष | इस महान्‌ 
कार्य की सिद्धि के लिए अपने समस्त जीवन को उन्होंने एक अखण्ड यज्ञ बवा डाला। निरन्तर 
साधना, अटूट अध्यवसाय, दीर्घकालीन देशनिमित्तक कमंगोग--तिलक के जीवन का यही सार है । 
देशभक्ति के प्रचण्ड उद्दीप्त अग्निकुण्ड में अपने समस्त जीवन को समिधा के रूप उन्होंने अपित कर 
दिया । यह कहने में कोई अत्युक्ति नहीं कि जितना कष्ट जन्मभूमि के लिए तिलक ने सहा, शायद 
उतना किसी प्रमुख नेता ने नहीं सहा । त्याग की तो वे मूर्ति थे । कभी भी धव-संचय करने की 
उनकी इच्छा नहीं थी । 96 में महाराष्ट्र ने उनके 2] वर्ष को आयु पूरी करने पर एक लाख 
रुपये की थैली उन्हें मैंट की, किन्तु उन्होंने उसे देशकार्य में अपंग कर दिया । उनकी कानूनी प्रतिमा 
विलक्षण थी । कानूनी ज्ञान की विशदता का परिचय उनके सन्‌ 908 वाल उस व्याख्यान से 
मिलता है जो 2] घण्टे 0 मिनट में समाप्त हुआ था | यदि तिलक चाहते तो अपने कानूनी ज्ञान 
का फायदा उठाकर लाखों अजित कर सकते थे, किन्तु सवंदा मुफ्त में उन्होने अन्यां को अपने कानूनी 
ज्ञान का लाभ लेने दिया। 894 में अपने सहपाठी मित्र वापट की घोर विपत्ति के समय अत्यन्त 
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निष्काम भाव से तिलक ने सहायता की । अनेक वर्षों तक 'केसरी' और “मराठा' को वे घाटे पर 
चलाते रहे । 
इस प्रचण्ड, अभय, यज्ञभावनामय, तपोमय, त्यागमय जीवन के पीछे उनको शक्ति देने वाला 
महान संबल उनका निष्कलंक वैयक्तिक जीवन था । चरित्र की विशुद्धता ही उन्तका महात्‌ अस्त्र था 
इसी महान्‌ चरित्र के कारण ही उनका वह देवोपम प्रमाव था । उनके चरित्र के ऊपर जब मेरा 
ध्यान जाता है, तो कोई व्यक्ति शीघ्र सामने नहीं दिखायी देता जिससे उनकी तुलना की जाय । 
मर्यादा पुरुषोत्तम राम और पितामह भीष्म के उदात्त, पविन्न, विशुद्ध जीवन से ही तिलक के जीवन 
की तुलना की जा सकती है । 
तिलक का भारतवर्ष के इतिहास में एक विलक्षण स्थान है। अंग्रेजी साम्राज्यवाद, पूंजीवाद, 
सैनिकवाद की संगठित शक्ति के विरोध में मारतीय स्वराज्य का नारा वुलन्द करता और चालीस 
वर्ष तक अखण्ड रूप में उस स्वराज्य के लिए लड़ते रहना कर्मयोगी तिलक का ही कार्य था | घोर 
कष्ट-सहुन के द्वारा तिलक ने स्वराज्य की इमारत की आधारशिला को मजबूत किया । उन्होंने 
अपने सर्वस्व का हवन कर, स्वराज्य के यज्ञ को समृद्ध कर, वैदिक सन्देश “यज्ञ न यज्ञमयजन्त देवा- 
स्तानि धर्माणि प्रथमान्यासन्‌' को पुष्ट किया । गीता की भाषा में यज्ञक्षपितकल्मप होकर स्वराज्य- 
यज्ञ के महान्‌ अध्वर्यू और उदुगाता के रूप में तिलक हमारे इतिहास में अमर रहेंगे । 857 के वाद 
पश्चिमी साम्राज्यवाद और पश्चिमी सभ्यता का भारत में प्रभाव सतत विवर्धित हो रहा था । 
उससे परित्राण के लिए तिलक जैसे जबर्दस्त राष्ट्रनायक और तिर्मीक नेता की अत्यन्त आवश्यकता 
थी। यह भारतवर्ष का अहोभाग्य था कि स्वातन्त्य-संग्राम के प्रारम्मिक दिनों में ऐसे महान्‌ नेता 
का नेतृत्व उसे प्राप्त हुआ । 
राजनीतिक नेतृत्व और राष्ट्र निर्माण में जितना महत्वपूर्ण स्थान तिलक का है उतना ही 
वेशिष्ट्यपूर्ण उनका स्थान विद्या के क्षेत्र में मी है। ज्योतिष की पद्धति का आश्रय लेकर उन्होंने 
अपने ग्रत्थ ओरायन' में सिद्ध किया कि ऋग्वेद के कतिपय मंत्र आज से साढ़े छह हजार वर्ष पूर्व 
रचे गये। भृगर्भशास्त्र तथा तुलनात्मक पुराणश्यास्त्र के आधार पर उन्होंने बताया कि आयें जाति 
का मूल निवास-स्थान उत्तरी ध्रुव के पास था । उनके अनुसार प्राचीन प्राग्वैदिक और वैदिक सम्यता 
और संस्कृति के पाँच विभाग हैं-- 
() 0,000--8,000 ई. पूर्व --हिमयुग का आगमत और आर्य-जातियों का उत्तरी 
श्रुव से प्रस्थान । 
(2) 8,000---5,000 ई. पूरे --प्राग-मुगशिरा अथवा अदिति युग । 
(3) 5,000---2,500 ई. पूर्व >>मृगशिरा युग । 
(4) 2,500--,400 ई. पुर्वे ->क्तत्तिका युग । 
(5) ,400--600 ई. पूर्व >>प्राग बुद्ध अथवा सूत्र युग । 
वारेत (५४४४०) ने तिलक के उत्तरी ध्रुव सम्बन्धी सिद्धान्त की गम्भीरता की मुक्त-कंठ 
से प्रशंसा की । ओरायन' ग्रस्थ की ब्लूमफिल्ड और मैक्समूलर ने भी प्रशंसा की । पुरातत्व और 
प्राचीन इतिहास में शाइवत सिद्धान्त नहीं बन सकते, किन्तु इतना मिश्चित है कि तिलक विलक्षण 
मेधा-सम्पन्न वैदिक विद्वात थे । इसका प्रामाणिक उदाहरण उनके इन दो प्रन्थों--'ओरायन' तथा 
'आकेटिक होम इन दि वेदाज'--से मिलता है। के 
तिलक का गीता-रहस्य उनकी सबसे बड़ी कृति है। तत्वज्ञान की दृष्टि से तिलक अद्वेंतवाद 
का समर्थत करते थे, किन्तु नीतिशास्त्र की दृष्टि से गीता को वे प्रवृत्तिपरक मानते थे । “तयोस्तु 
कर्मसंन्यासात्‌ कर्मयोगो विशिष्यते' इस इलोक पर पूरा बल देते हुए तिलक ने कहा कि ज्ञान प्राप्ति 
के तिमित्त और ज्ञानोत्तर व्यवसायात्तमिका बुद्धि की प्राप्ति के बाद लोकसंग्रहार्थ निष्पन्न, अनासक्ति- 
पुर्वंक विहित, ज्ञानाधारित भक्तिमय कर्मंयोग ही गीता का चरम प्रतिपाद्य है। इस ग्रन्थ से तिलक 
के अलौकिक शास्त्रज्ञान का पता चलता है। मैं मानता हूँ कि इधर एक हजार वर्षो में गीता का 
इतना बड़ा मर्मज्ञ जगत में नहीं उत्पन्न हुआ । 
तिलक सब प्रकार से महान थे। मैं इतना ही कहूँगा कि भगवान तिलक अद्वितीय थे । 
उनकी तुलना उन्हीं से की जा सकती है ! । 


परिशिष्ट 5 
तिलक का गीता-रहस्य 





]. प्रस्तावना 

लोकमान्य तिलक ने माँडले के कारागार में प्रसिद्ध 'गीता-रहस्थ” की रचना की थी। यह 
वृहत्‌ और चिरस्थायी ग्रन्थ गीता का विद्धत्तापूर्ण भाष्य ही नहीं है, अपितु उसने आधुनिक भारतीय 
राप्ट्रवाद की आधिकारिक पाठ्यपुस्तक का भी काम किया है। उसने देश के नवयुवकों को निष्काम 
कर्म का अनुप्रेरित सन्देश दिया । तिलक को किशोरावस्था से ही भगवद्गीता से प्रेम था । 892 
में ही उन्होंने विवेकानन्द के साथ वार्तालाप के दौरान कहा था कि गीता निष्काम कर्म का उपदेश 
देती है ।! जनवरी 9 02 में उन्होंने नागपुर में गीता पर एक भाषण दिया | 904 में भी उन्होंने 
शंकराचार्य की अध्यक्षता में शंकेश्वर मठ में गीता पर प्रवचन किया | बहुत समय से तिलक यह 
कहते आये थे कि गीता संन्यास की शिक्षा नहीं देती । वह यह नहीं सिखाती कि मनुष्य सामाजिक 
जगत के दायित्वों से पृथक रहकर जीवन विताये, वल्कि वह कम के सिद्धान्त की शिक्षा देती है । 
उनके मन में गीता पर एक पुस्तक प्रकाशित करने का भी विचार था किन्तु उन्हें माडले के कारा- 
गार में पहुँचकर ही ऐसा अवसर मिला कि वे अपने जीवन की साधना पूरी कर सके । पाण्डुलिपि 
के प्रथम प्रारूप को तैयार करने में उन्हें 2 नवम्बर, 90 से 30 मार्च, 9] तक केवल पाँच 
महीने लगे । पुस्तक महान्‌ कठिनाइयों के बीच लिखी गयी, क्योंकि लेखक को कारागार के कठोर 
नियमों का पालन करना पड़ता था । गीता-रहस्य के सम्बन्ध में उन्होंने 97 में माँडले से निम्त- 
लिखित पत्र लिखा था जो मार्च 9] में 'मराठा' में प्रकाशित हुआ था : “गीता के सम्बन्ध में 
मैंने उस ग्रन्थ को समाप्त कर लिया जिसे मैं गीता-रहस्य कहता हूँ | यह एक स्वतन्त्र तथा मौलिक 
ग्रन्थ है। इसमें गीता के उद्देश्य का अन्वेषण किया गया है और यह दर्शाने का प्रयत्व किया गया 
है कि उसके अन्त्गंत हमारे धार्मिक दर्शन को आचारनीति की समस्याओं का समाधान करने के 
लिए किस प्रकार प्रयुक्त किया गया है। मेरी हृष्टि में गीता आचारनीति का ग्रन्थ है । उसका हष्टि- 
कोण न उपयोगितावादी है और न अन्तःप्रज्ञात्मक, बल्कि पारलोकिक है, और कुछ ग्रीन के श्रोली- 
गोमना टु ईथिक्स' (आचारनीति का उपोदुघात) से मिलता-जुलता है । मैंने गीता-दर्शन की सर्वत्र 
पाइचात्य धामिक तथा आचारनीतिक दर्शन से तुलना की है और यह दिखाने का प्रयत्न किया हैकि 
हमारा दर्शव कम से कम पाइ्चात्य दर्शन से घटिया किसी भी रूप में नहीं है । गीता-रहस्य में 45 
अध्याय हैं और एक परिशिष्ट है जिसमें महाभारत के एक अंग के रूप में गीता की आलोचनात्मक 
समीक्षा की गयी है और उसकी तिथि आदि का विवेचन किया गया है । इस पत्र में इस पुस्तक के 
सम्बन्ध में इससे अधिक कुछ लिखना असम्भव है । मेरे विचार में जिस रूप में वह इस समय है 
उसको देखते हुए वह डिमाई अठपेजी (डिमाई ओक्टेवो) आकार के 300 से 350 पृष्ठों में पूरा 
हो जायगी । इसमें मुझे अपने दृष्टिकोण से गीता का अनुवाद करके जोड़ना है । इस समय मैं इसी 
अनुवाद कार्य में लगा हुआ हूँ और यह काम अपेक्षाकृत सरल भी है। रहस्य मुख्य माग था जिसे 


]. विश्वनाथ प्रसाद वर्मा, [४6 रिलोबधंणा5 रण 7पीढ छाते ए[एटइबाबराते+), 7#० शि०८८ा४ढ #25- 
८४ ४ , मद्रास, जिल्‍द 45, संख्या 7, नवम्बर 956, पृ. 294-92. 
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मैंने पूरा कर लिया है। मेरा विश्वास है कि ओरायन' की माँति यह मी मूल ग्रन्थ सिद्ध होगा। 
गीता का अनुवाद अथवा भाष्य करने में अभी तक इस प्रकार के मार्ग का अनुसरण करने का साहस 
किसी ने नहीं किया है। किन्तु जहाँ तक मेरा प्रश्न है, में पिछले 20 वर्षो से गीता के सम्बन्ध में 
इस हृष्टिकोण से सोचता आया हूँ | मैने उन सब पुस्तकों का प्रयोग किया है जो इस समय यहाँ 
मेरे पास हैं। किन्तु पुस्तक में ऐसे ग्रन्थों के भी सन्दर्भ हैं जो यहाँ मेरे पास नहीं हैं । इनके अंशों को 
मैंते अपनी स्मृति से भी उद्धृत कर दिया है। अतः पुस्तक को प्रकाशित करने से पहले इन उद्‌- 
धरणों की जाँच करनी पड़ेगी | इसलिए प्रकाशन का काम मेरी मुक्ति के बाद ही पूरा हो सकता हैं। 
इस रहस्य तथा गीता के मराठी अनुवाद को मिलाकर 500 पृष्ठों का ग्रन्थ बन जायगा । में सम- 
भता हूँ कि में दो महीने में अनुवाद का कार्य पूरा कर लूँगा। अन्त में मैं आपको यह भी वतला 
दूं कि अपनी पुस्तक में मैंने जिन अंग्रेजी ग्रन्थों का सहारा लिया है उनमें कांट का 'क्रिटिक आँव 
प्यूर रीजन' और ग्रीन का 'प्रोलीगोमैना टु ईथिक्स' मुख्य हैं। वैसे मेरे ग्रन्थ का आधार ब्रह्मसूत्र 
(शांकर भाष्य), महाभारत और गीता है, और इसमें हिन्दुओं के कर्मयोंग दर्शन का थिवेचन किया 
गया है । 

9व4 में गणपति उत्सव के अवसर पर तिलक ने गीता-रहस्य में प्रतिपादित गीता के विपय 
पर चार व्याख्यात दिये थे ।* उन्होंने वतलाया था कि गीता में ब्रह्म के साथ एकात्म्य स्थापित हो 
जाने पर भी कर्म करते रहने का उपदेश दिया गया है । ईश्वर-साक्षात्कार के पूर्व तथा पश्चात, दोनों 
ही अवस्थाओं में, कर्म करता आवश्यक है । 

9व5 में गीता-रहस्य प्रकाशित हुआ। उसका छ: हजार का प्रथम संस्करण एक सप्ताह 
के भीतर ही विक गया । लोकमान्य तिलक के जीवन-काल में पुस्तक के मराठी तथा हिन्दी में अनेक 
संस्करण प्रकाशित हुए। उसका भारत की लगभग सभी महत्वपूर्ण भाषाओं में अनुवाद हो चुका है । 
कई वर्ष पहले एक अंग्रेजी संस्करण भी प्रकाशित हुआ था । ः 

9व7 में लोकमान्य ने अमरावती में गीता-रहस्य पर एक भाषण दिया । इस भाषण का 
सारांश तिलक के ही शब्दों में पुस्तक की सुन्दर रूपरेखा प्रस्तुत कर देता है । तिलक ने कहा, 
“प्रारम्भ में ही में आपको यह बतला दूँ कि मैंने भगवद्गीता का अध्ययन क्यों आरम्भ किया । जब 
मैं बालक ही था उस समय मेरे बड़े-बुढ़े प्रायः कहा करते थे कि शुद्ध धामिक और दाशनिक जीवन 
तथा प्रतिदिन के तुच्छ एवं तीरस जीवन के बीच सामंजस्य नहीं हो सकता । यदि किसी व्यक्ति में 
जीवन के उच्चतम लक्ष्य मोक्ष को प्राप्त करने की महत्वाकांक्षा है तो उसे सांसारिक इच्छाएँ त्याग 
देनी चाहिए और जगत से संन्यास ले लेना चाहिए। मनुष्य ईइवर तथा संसार, इन दो स्वामियों 
की साथ-साथ सेवा नहीं कर सकता । मैंने इसका अर्थ यह समझा कि यदि कोई व्यक्ति स्वधर्मातु- 
कूल सत्‌ जीवन का अनुसरण करना चाहता है तो उसे सांसारिक जीवन का शीक्रातिशीघ्र परित्याग 
कर देना चाहिए। इस विचार ने मुझे सोचने के लिए प्रेरित किया । मेरे मन में जो प्रश्न उठा 
और जिसका समाधान मुझे ढूँढ़ता था वह इस प्रकार था : क्या मेरा धर्म यह सिखाता है कि मैं 
मातव-जीवन का पूर्णत्व प्राप्त करने का प्रयत्त करने से पहले ही संसार का परित्याग कर 
दूं अथवा मुझ पूणत्व श्राप्त करने के लिए उसका परित्याग करना है ? मेरे बाल्यकाल में मुझे 
यह भी बतलाया गया था कि भगवद्गीता एक ऐसा प्रन्थ है जिसमें हिन्दू द्शंत के सभी सिद्धान्तों 
का समावेश है, और उसकी इस विश्वेषता को सारा विश्व स्वीकार करता है। मैंने सोचा कि यदि 
ऐसी बात है तो मुझे अपने प्रश्न का उत्तर इस ग्रन्थ में मिलना चाहिए । इस प्रकार मैंने भगवद्‌- 
गीता का अध्ययत्त आरम्भ कर दिया । गीता को प्रारम्भ करने से पहले मेरे मन में किसी दर्शन के 
सम्बन्ध में कोई पूव॑निर्धारित विचार नहीं थे, और न मेरा ही ऐसा कोई सिद्धान्त था जिसका समर्थन 
मुझे गीता में दूंढ़ना था । जब किसी मनुष्य के मन में पहले से कोई विचार विद्यमान होते हैं तो 
वह किसी ग्रन्थ को पक्षपातपूर्ण दृष्टि से पढ़ता है। उदाहरण के लिए जब कोई ईसाई गीता को 


2 तिलक का 5 अगस्त, 9]4 के "केसरी में प्रकाशित लेख देखिए, 7शक्कं/5 हफाएहु मे #0 अहिधाए 
(मराठा में) 4 जिल्दें, जिल्‍द 4, पृ. 3]5-27. 
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पढ़ता है तो वह यह जानने का प्रयत्न नहीं करता कि गीता क्‍या कहती है, बल्कि वह यह ढूंढ़ता 
है कि गीता में ऐसे कौन से सिद्धान्त हैं जिन्हें वह पहले बाइविल में पढ़ चुका है, और फिर वह 
बिना सोचे-समझे इस निष्कर्ष पर पहुँच जाता है कि गीता में वाइविल की नकल कर ली गयी है। 
मैंने अपने ग्रन्थ गीता-रहस्य में इस विषय का विवेचन क्रिया है, इसलिए यहाँ मुझे अधिक कुछ नहीं 
कहना है। किन्तु मैं जिस वात पर वल देना चाहता हूँ वह यह है कि जब आप किसी ग्रन्थ को 
पढ़ना और समभना चाहते हैं, विशेषकर गीता जंसे महान्‌ भ्रन्धथ को, तो आपको उसे निष्पक्ष भाव 
से और पूर्वाग्रहों से मुक्त होकर पढ़ना चाहिए | मैं जानता हूँ की ऐसा करना अत्यधिक कठिन काम 
है । जो ऐसा कर सकने का दावा करते हैं उनके मन में कोई पक्षपातपूर्णं विचार अथवा पृर्वाग्रह 
छिपा होता है जिससे ग्रन्थ का अध्ययन कुछ अंशों में विक्ृत हो जाता है। कुछ भी हो, मैं केवल 
यह वतला रहा हूँ कि यदि आप सत्य तक पहुँचना चाहते हैं तो आपकी मनःस्थिति कैसी होनी 
चाहिए। उस मनःस्थिति को प्राप्त करना कितना ही कठिन क्यों न हो, फिर भी उसे प्राप्त करना 
ही है। दूसरी चीज यह है कि पाठक को उस काल तथा परिस्थितियों पर विचार करना होगा 
जिनमें पुस्तक लिखी गयी थी, ओर जिस उद्देश्य से वह लिखी गयी थी उसे भी समझना होगा । 
संक्षेप में किसी पुस्तक को उसके सन्दर्भ को ध्यान में रखे बिना नहीं पढ़ना चाहिए । भगवद्गीता 
जैसे प्रत्व के सम्बन्ध में यह बात विशेषकर महत्वपूर्ण है। विभिन्न भाष्यकारों ने पुस्तक के अपने- 
अपने दृष्टिकोण से भाष्य किये हैं । किन्तु यह निश्चित है कि लेखक ने पुस्तक इसलिए नहीं 
लिखी होगी कि उसके उतने अर्थ लगाये जाये । उसका सम्पूर्ण ग्रन्थ में एक ही अर्थ और एक ही 
उद्देश्य रहा होगा, और मैंने उसी को ढूँंढ़ निकालने का प्रयत्न किया है। हे मेरा विश्वास है कि 
मैं अपने प्रयत्न में सफल हुआ हूँ, क्योंकि मेरा अपना कोई सिद्धान्त नहीं था जिसका समर्थन 
मैं इस विद्ववन्दित पुस्तक में ढूँढ़ने का प्रयत्न करता, और इसलिए कोई कारण नहीं था कि मैं 
मूल पाठ को अपने सिद्धान्त की पुष्टि के लिए तोड़-मरोड़ करता । गीता का ऐसा कोई भाष्य- 
कार नहीं हुआ जिसने अपने एक प्रिय सिद्धान्त का प्रतिपादन न किया हो और जिसने यह आर 
का प्रयत्न न किया हो कि भगवद्गीता उसके सिद्धान्त का समर्थत करती है। मेरा निष्कर्ष है कि 
गीता के अनुसार मनुप्य को ज्ञान अथवा भक्ति के द्वारा परब्रह्म के साथ एकात्म्य प्राप्त कर लेने के 
उपरान्त इस संसार में कर्म करते रहना चाहिए। कर्म इसलिए है कि यह संसार विकास के ्स 
मार्ग पर चलता रहे जो सूष्ठा ने इसके लिए निर्धारित किया है। कमंकर्ता को वन्धन में न्‌ डाले, 
इसके लिए आवश्यक है कि कर्मफल की कामना किये बिना ख्रष्टा के इस उद्दर्य की पति में योग 
देने के प्रयोजन से किया जाय | मेरे विचार में गीता का यही उपदेश है। मैं मानता हूँ कि उसमें 
ज्ञानयोग है। उसमें मक्तियोग भी है। इससे इनकार कौन करता हूं ४ किन्तु वे दोनों सर प्रतिपा- 
दित करमंयोग के अधीन हैं । यदि गीता का उपदेश विमनस्क अर्जुन को युद्ध में रत करने अर्थात कर्म 
में प्रवत्त करने के लिए दिया गया था तो यह कैसे कहा जा सकता है कि गीता का परम उपदेश 
भक्ति अथवा ज्ञान है ? तथ्य यह है कि गीता में इन सभी योगों का समन्वय है | जिस प्रकार वायु 
न केवल ऑक्सीजन है, न हाइड्रोजन और ते कोई अन्य गेंस, + किसी विशिष्ट अनुपात में इन 
तीनों का मिश्रण है, उसी प्रकार गीता सव योगों का मिश्रण है । के न 
“मेरा कथन है कि गीता के अनुसार ज्ञान और भक्ति में पुर्णता कम लेने २६९६ 3 
साधनों के द्वारा परव्रह्म का साक्षात्कार कर लेने के उपरान्त भी कर्म करता चाहिए । इस हूं हल ट 
मेरा अन्य सभी भाष्यकारों से मतभेद है। ईइवर, मनुष्य तथा प्रकृति इन तीनों हु हक रे 
है | विश्व का अस्तित्व इसलिए है कि ईश्वर की ऐसी इच्छा है। उसी की इच्छा से यह टिका 
ड़ कात्म्य करना चाहता है, और जब यह एकात्म्य प्राप्त हो 
हुआ है । मनुष्य ईश्वर के साथ एकाल्स्य आय करना चाहत लीन पी गाव वियाजस स्थिति 
जाता है तो व्यक्ति की इच्छा स्वेशक्तिमान सार्वभोम 08400 00% 2 पा 
में पहुँच जाने पर व्यर् फकि में कर्म नहीं करूगा, में संसार की सहायता नहीं करूँगा 
में पहुँच जाने पर व्यक्ति यह कहेगा गा मिस कम कल ने जप उनका रा 
--उस संसार को जिसका अस्तित्व इसलिए ढ़ कि जिस च्छा के साथ उसने अ गज 
दिया है वही ऐसा चाहती है ? यह बात तकंसंगत नहीं है। यह 25 कम हम लक 
उपदेश है । श्रीकृष्ण ने स्वयं कहा है कि विश्व में ऐसी कोई वस्तु नहीं हूँ कर मुक्त 
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आवश्यकता है, फिर भी मैं कर्म करता हूं । वे इसलिए कर्म करते हैं कि यदि वे न करें तो विश्व 
का विनाश हो जायगा । यदि मनुष्य ईइवर के साथ एकाकार होना चाहता है तो उसे विश्व के हितों 
के साथ भी एकात्म्य स्थापित करना पड़ेगा, और उसके (विश्व के) लिए कर्म भी करना पड़ेगा । 
यदि वह ऐसा नहीं करता तो एकता अपूर्ण होगी, क्योंकि उस स्थिति में तीन तत्वों में से दो (मनुप्य 
और ईश्वर) के बीच एकता स्थापित हो जायगी और तीसरा तत्व (विश्व) छुट जायगा । अतः मैने 
अपने लिए तो समस्या का समाधान ढूंढ़ लिया है। मेरा विचार है कि संसार की सेवा करना ओऔर 
उसके द्वारा उसकी इच्छा (ईश्वर की इच्छा) की सेवा करना मोक्ष-प्राप्ति का सर्वाधिक सुनिश्चित 
मार्ग है, और इस मार्ग का विश्व में रहकर अनुसरण किया जा सकता है, न कि उसका परित्याग 
करके । 
लोकमान्य तिलक के अनुसार गीता एक महान्‌ और गम्मीर ग्रन्थ हैं ।” उसमें अद्वैतवादी 
तत्वशास्त्र का प्रतिपादत किया गया है और साथ ही साथ उसमें सृप्टिशास्त्र और ब्रह्माण्डशास्त्र का 
भी विवेचन है। वह परम आध्यात्मिक अनुभूति का मार्ग बतलाती है, किन्तु इसके साथ वह संसार 
में कर्म के महत्व से भी इनकार नहीं करती । उसका निष्काम कर्मयोंग ज्ञान, भक्ति तथा कर्म के 
बीच समन्वय स्थापित करता है। गीता एक उदात्त तथा अनुप्रेरित शैली में वैदिक धर्म का सार 
प्रस्तुत करती है । अपनी शैली की सरलता तथा सन्देश की उच्चता के कारण वह संसार में बहुत 
ही लोकप्रिय बन गयी है। गीता वेदान्त के इस सिद्धान्त को स्वीकार करती है कि मनुष्य तब तक 
मोक्ष प्राप्त नहीं कर सकता जब तक कि उसे परमात्मा तथा आत्मा की एकता का ज्ञान नहीं हो 
जाता किन्तु साथ ही साथ उसका यह भी उपदेश है कि कर्म जिन्ञासु तथा ज्ञानी दोनों के लिए_ 
आवश्यक है। इसी सिद्धान्त के आधार पर उसते यह समझाने का प्रयत्न किया है कि दैवी 
सम्पत्ति से विभूषित व्यक्ति भी युद्ध जैसे भीषण कर्म में क्‍यों प्रवृत्त होता है । गीता का मुख्य उद्देश्य 
जनता की सत्ता का उपदेश देना तथा उसके आधार पर कर्म की आधारभूत समस्याओं का निर्णय 
करना है ।* दूसरे शब्दों में गीता आचारनीति का ऐसा ग्रन्थ है जिसका आधार आध्यात्मिक तत्व- 
शास्त्र है । 
तिलक के अनुसार गीता सालिवाहन शक से पांच सो वर्ष पूर्व विद्यमान थी ।* मण्डारकर, 
तेलंग, सी. वी वैद्य तथा दीक्षित का यही मत है। तिलक ने गीता की तिथि के सम्बन्ध में रिचार्ड 
शा के मत्त का खण्डन किया है। वतेमान गीता जिसमें सात सौ इलोक हैं वर्तमान महाभारत का 
ही अंग है और दोनों एक ही लेखक की रचनाएँ हैं; गीता महाभारत में कोई क्षेपक नहीं है । वह 
महायान धर्म तथा दर्शन के उद्भव से पहले विद्यमान थी ।९ 
2. भगवद््‌गीता रहस्य : व्याख्या तथा विश्लेषण 
चूंकि गीता वेदान्ती प्रशनत्रयी का एक महत्वपूर्ण ग्रन्थ है, इसलिए मध्ययुगीन भारत के सभी 
महान्‌ आचार्यों ने उस पर टीकाएँ की हैं । शंकर, रामानुज, माधव, वललभ और तिम्बारकर सभी 
ने उस पर भाष्य लिखे हैं । किन्तु तिलक के अनुसार इन आचार्यों ने गीता का अपने-अपने वेदान्ती 
सम्प्रदाय के धर्मशास्त्रीय मतवादों का समर्थन करने के लिए एक बौद्धिक उपकरण के रूप में प्रयोग 
किया है | तिलक ने इस वात पर वल दिया है कि गीता का निर्बेचन करते समय हमें उस ऐतिहा- 
सिक परिस्थिति की उपेक्षा नहीं करनी चाहिए जिसमें यह उपदेश दिया गया था। यह उपदेश 
अर्जुत को दिया गया था जो करुणा और विषाद से अभिभूत होकर अपनी सम्पूर्ण शक्ति खो बैठा था 
ओर किकर्तव्यविमूढ़ हो गया था। उपदेश के फलस्वरूप उसने पुनः अपनी कमर कस ली और युद्ध 
के लिए उच्चत हो गया । इससे निष्कर्ष निकलता है कि अर्जुन ने यही समझा कि गीता कतैब्य करने 


वाल गंगाधर तिलक, भगवदगीतारहस्य, पूना (हिन्दी संस्करण, 950) । 

वो. जी, तिलक, गीता-रहस्य (हिन्दी संस्करण), पृ, 506 

वही, पृ. 570 ॥ 

वही, १. 584 | तिलक के अनुसार यह सम्भव है कि महायान धर्म में प्रवृत्तिप्रधान भक्तिमार्ग का आदर्श गीता 
से लिया“गया हो । वही, पृ. 582 | 
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का उपदेश देती है । तिलक का कहना है कि अर्जुन को इसलिए आध्यात्मिक दृष्टि से शुतल्य मानना 
कि कृष्ण ने उसे दैवी सम्पद से विभूषित परम भक्त माना है, उचित नहीं है । उपक्रम और उपसं- 
हार की इस कसौटी के अतिरिक्त, मीमांसकों ने भी इस वात पर वल दिया है कि गीता में जिन 
तत्वों को वार-बार दुहराया गया है उनको महत्व दिया जाना चाहिए। इस कसौटी से भी गीता 
कर्मयोग का ही सन्देश देती है, क्योंकि कृष्ण सूक्ष्म तत्वशास्त्रीय विवेचन के मध्य वार-वार अर्जुन 
को अपने स्वधर्म का पालन करने तथा युद्ध में रत होने की प्रेरणा देते हैं। गीता-रहस्य के प्रथम 
- अध्याय में इत तथा अन्य प्रारम्भिक चीजों की समीक्षा है । 
गीता-रहस्य के दूसरे अध्याय में भारतीय तथा पाइ्चात्य साहित्य में से ऐसे उदाहरण दिये 
गये हैं जवकि मनुष्य को धर्म-संकट का सामता करना पड़ा है । प्रायः मनुष्य को ऐसी परिस्थितियों 
का सामना करना पड़ता है जवकि उसके लिए कर्म का कोई निश्चित मार्ग अपनाना कठिन हो 
जाता है । कया परशुराम को अपने पिता की आज्ञा का पालत करके अपनी माता का बध कर देना 
चाहिए, अथवा उन्हें चाहिए कि अपने पिता की अवज्ञा करदें और मातृघात के घृणित अपराध से 
बच जायें ? क्‍या विश्वामित्र को अपने जीवन की रक्षा के लिए चाण्डाल के घर से कुत्ते का मांस 
चुरा लेना चाहिए अथवा उन्हें आत्मरक्षा के लिए भी मांस नहीं चुराता चाहिए ? क्या अर्जुन को 
अपने आचार्यो तथा प्रिय वन्धुओं को मारकर क्षत्रिय गृहस्थ के कतंव्यों का पालच करना चाहिए 
अथवा उसे संसार को त्याग कर संन्यास का मार्ग अपना लेता चाहिए ? क्या सत्य और अहिंसा के 
सिद्धान्त निरपेक्षत अलंघनीय हैं अथवा उनके अपवाद भी हो सकते हैं ? यदि अहिंसा को निरपेक्ष 
मान लिया जाय तो मनु ने यह क्‍यों लिखा है कि आततायी को तुरन्त मार देना चाहिए चाहे वह 
आचार्य, ब्राह्मण, वालक अथवा वृद्ध ही क्‍यों न हो ? यदि क्षमा को सार्वमौम रूप से व्यवहार्य मान 
लिया जाय तो महामारत में प्रहलाद ने यह उपदेश क्‍यों दिया है कि न क्रोध निरपेक्ष है ओर न 
क्षमा ? यदि सत्य निरपेक्ष है तो कृष्ण, जो कि ईश्वर का अवतार माने जाते हैं, युधिष्ठिर को 
युद्ध-क्षेत्र में 'अब्वत्थामा मर गया है, इस प्रकार का रूठा वचन कहते के लिए क्यों प्रेरित करते 
हैं ? अतः स्पष्ट है कि नैतिकता की समस्या वड़ी कठिन है। जब मनुष्य के सामते कर्म के वैकल्पिक 
और कमी-कमी परस्पर-विरोधी मार्ग उपस्थित होते हैं तो उसके लिए अपनी बुद्धि से उनमें से 
किसी एक को चुन लेना सरल नहीं होता । जो लोग नैतिक दृष्टि से संवेदनशील हैं उनके जीवन 
में जब निरन्तर कर्म के परस्पर विरोधी विकल्प उत्पन्न होते रहते हैं तभी आचारनीति की समस्या 
का वास्तविक निरूपण हो पाता है। इसलिए कर्म, अकर्म और विकर्म क्या हूँ, यह जान लेना 


बी ग है। हिन्दू-दर्शन में कर्म शब्द का बहुत ही 

कर्मयोग का आचारशास्त्र वहुते ही महत्वपूर्ण है। हिन्दु-द्शन मे कम बहुत ही 
व्यापक अर्थ है । मीमांसा के अनुसार कर्म के चार विशिष्ट प्रकार हैं : () नित्य कर्म जिसमें 
दैनिक स्नान, सन्ध्या आदि सम्मिलित होते हैं, (2) पैमित्तिक कर्म जिनमें यात्रा-सम्बन्धी बुक 
और ग्रहों की शान्ति के लिए किये गये कार्य शामिल रहते हैं, (3) काम्य पा का वर्षा आदि 
की प्राप्ति के लिए किये जाते हैं, और ( 4) निषिद्ध कर्म जिनका करता वर्जित है। गीता में कर्म 
का एक भिन्न वर्गीकरण श्रस्तुत किया गया है । तिलक का कहना है कि गीता के ६०828 
अर्थ सात्विक कर्म और कर्म का अर्थ राजस कम है; विकर्म में वे कम सम्मिलित होते हैं जिन्हें 
मनुष्य भ्रान्तिवश करता अथवा छोड़ देता है ।' कर्मयोग में 'योग' शब्द का विशेष महत्व है योग 
के अनेक अर्थ हैं।* कमी-कभी इसका अर्थ होता है बहाएं की ४5 4९338 
इसका अर्थ चित्तनिरोध अथवा समाधि लगाया जाता हैं | पतंजलि ने योग की प्र 338 
इसी अर्थ का प्रयोग किया है । अमरकोद में योग का 20% गम के दा 

में शब्द के पूर्व कोई विशपण बह हे 
कहना कि गीता में यदि योग शब् गो ाविसायतिका 

बात 0 । तिलक के अनुसार कर्मंयोग का जर्य उस.कर्म से है जो व्यवसायत्मिका बुद्धि 
0 20 की डक के 
7 वाल गंगाधर तिलक, गीता- 
8 देखिए “युग समाधो' तथा यु 


पृ. 675 ॥ 


हन्‍दी संस्करण हक 
रहस्य (्ि ५ ध्युन्जते मना । 


जियोंगि । ऋग्वेद में लिखा है 
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को प्राप्त करने की प्रक्रिया में तथा उसके बाद किया जाता है । और व्यवसायत्मिका बुद्धि वह बुद्धि 
है जिसमें सन्तुलन, समता तथा अविचलता का भाव विद्यमान होता है। गीता का करमंयोग मोक्ष 
प्राप्त करने तथा संसार में कर्म करने का एक पुरातन मार्ग है। गीता स्वीकार करती है कि संत्यास 
से भी मोक्ष की प्राप्ति हो सकती है। निश्चय ही गीता संन्यास मार्ग की निन्‍्दा नहीं करती । उसका 
बल केवल इस वात पर है कि कर्मयोग संन्यास से श्रेष्ठ है । विश्व के कल्याण की हष्टि से कर्म योग 
का मार्ग संन्यास से अच्छा है। तिलक के अनुसार समर्थ रामदास ने भी कर्मयोग का ही उपदेश 
दिया है। तिलक ने गीता के सन्देश को स्पप्ट करने के लिए कतिपय स्थलों पर दासबोध की भी 
उद्धुत किया है । 
भगवद््‌गीता महाभारत का एक अंग है| उसे उस महाकावब्य में सम्मिलित करने का उद्देश्य 
उत महापुरुषों और श्रवीरों के चरित्र ओर आचरण के नैतिक और आध्यात्मिक ओचित्य को सिद्ध 
करना है जिनके जीवन और कायों का उसमें वर्णन है ।” गीता एक ऐसा ग्रन्थ है जिसमें भागवत 
धर्म की आधारभूत शिक्षाओं को स्वीकार कर लिया गया है । अनुश्ुतियों के अनुसार नर और वारा- 
यण दो ऋषि थे जो अर्जुन और कृष्ण के रूप में अवतरित हुए थे। उन्होंने नारायणीय अथवा 
भागवत धर्म का प्रतिपादन किया जिसमें निष्काम कर्म को महत्व दिया गया है ।!" भागवत धर्म 
अनैकान्तिक सात्वत और पंन्चतन्त्र के नाम से भी विख्यात है। महाभारत के अनुसार मूल भागवत 
धर्म में निष्काम कर्म पर बल दिया गया है | इसलिए शान्तिपवं में लिखा है : 
समुपोठष्वेनीकेष्‌ कुरूपाण्डवर्योमृथे | 
अर्जुने विमनस्के च गीता मगवता स्वयम्‌ ।। 
न रच गा 
तारायणपरों धर्म: पुनरावृत्तिदुर्लम: । 
प्रवृत्तिलक्षणश्चेव धर्मों नारायणात्मक: ।। 
चूंकि भगवद्गीता भागवत धरम का ग्रत्थ है और भागवत धर्म में प्रवृत्ति मार्ग का उपदेश 
दिया गया है, इसलिए यह इस वात का अतिरिक्त प्रमाण है कि उसमें हमें कर्मंयोग का सन्देश 
मिलता है । 
भगवदूगीता के चोथे अध्याय में कृष्ण ने अर्जुन के समक्ष इस ग्रन्थ में प्रतिपादित योग के 
ऐतिहासिक विकास का वर्णन किया है। यह सनातन योग पहले विवस्वान को सिखाया गया था। 
विवस्वान ने उसे मनु को ओर मनु ने इक्ष्वाकु को सिखाया। कृष्ण ने अर्जुत से कहा कि इस पुरा- 
तन योग को अब में तुम्हें पुत: दे रहा हूँ । कृष्ण राजाध जनक का उदाहरण देते हैं। जनक तथा 
उनके सहश अन्य लोगों ने स्वधर्म का पालन करके आध्यात्मिक परमपद को प्राप्त कर लिया था, 
इसलिए कृष्ण अर्जन को प्रेरित करते हैं कि तुम भी उस परम्पराप्राप्त और पुरातत मार्ग का 
अनुसरण करो। 
तिलक का मत है कि गीता आध्यात्मीकृत आचारनीति का ग्रन्‍्थ है और उसकी तुलना टी. 
एच. ग्रीन के प्रोलीगोमेना ह्‌ एथिक्स से की जा सकती है। तिलक ऑगस्त कॉम्त की पद्धति सम्बन्धी 
आधारभूत मान्यताओं के विश्लेषण से अपना विवेचन आरम्भ करते हैं। उनका कथन है कि कॉम्त 
ने जिसे ज्ञान की धर्मशास्त्रीय अवस्था माना है उसे प्राचीन भारतीय ज्ञान की आधिदैविक अवस्था 
कहते थे। जिसे कॉम्त ज्ञान की तत्वशास्त्रीय अवस्था कहता है उसकी तुलना भारतीयों की आध्या- 
त्मिक पद्धति से की जा सकती है। और जो कॉम्त की भाषा में विध्यात्मक पद्धति है उसे प्राचीन 
भारतीय आधिभौतिक पद्धति कहते थे। कॉम्त विध्यात्मिक पद्धति को श्रेष्ठ मानता था। किन्तु 


9 वी. जी. तिलक, गीता-रहस्य (हिन्दी संस्करण), पृ, 556 । पृ. 523 और पृ, 5]] भी देखिए । 

]0 तिलक के अनुसार भागवत धर्म की उत्पत्ति 400 ई. पू. के लगभग हुईं होगी। मूल भागवत घर्म में “नैष्कम्य 
पर बल दिया गया है, किन्तु बाद में उसमें भक्ति मार्ग का समावेश कर दिया गया । गीता-रहस्य, पृ. 552-55। 
भागवत धर्म के विद्यमान ग्रन्थों में गीता, श्क्तिपवे के अन्तिम जठारह अध्याय, शाण्डिल्य सूत्न, भागवत प्रुराण, 
तारदपनच रित्न, नारदसूत्र तथा रामानुज के ग्रन्थ मुख्य हैं । 
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तिलक आचारनीतिक प्रश्नों के सम्बन्ध में आध्यात्मिक पद्धति के पक्ष में थे और उनके अनुसार कॉँट, 
हेगेल, शोपेनहा अर, डोयसन तथा ग्रीन भी इसी दृष्टिकोण का समर्थन करते हैं । 
गीता-रहस्य के चौथे ओर पाँचवें अध्यायों में तिलक ने दुःख और सुख की प्रकृति का 
विश्लेषण किया है | विश्लेषण के उद्देश्य से वे मौतिकवादी सुखवाद के सम्प्रदाय को अनेक अनुभागों 
में विभक्त करते हैं। प्रथम, चारवाक, जावलि आदि का घोर सुखवाद और संवेदनवाद का सिद्धान्त 
है। गीता की भाषा में इस सम्प्रदाय के प्रवर्तकों को आसुरी सम्पदु से युक्त कहा जा सकता है । 
द्वितीय, हॉव्स और हैल्वेशियस का परिष्कृत सुखवाद है। उन्होंने आत्मपरिरक्षण की धारणा पर 
आधारित दूरदर्शी स्वार्थ के सिद्धान्त का प्रतिपादद किया है। हॉब्स के अनुसार स्वार्थमूलक भय 
दानशीलता का आधार है। तृतीय, एक ऐसा सम्प्रदाय भी है जो परार्थवाद की वास्तविकता को 
स्वीकार करता है। यह सम्प्रदाय भी लौकिक कल्याण को ही महत्व देता है, किन्तु उसका कहना 
है कि किसी कार्य के नैतिक मूल्य की परख करते समय हमें परार्थवाद को भी ध्यान में रखना 
चाहिए। सिजविक इस सम्प्रदाय का समर्थक है । इसे प्रवुद्ध स्वार्थपरता का सम्प्रदाय कहा जा 
सकता है। 
चतुर्थ, वैंथम, मिल और शेफ्ट्सवरी का उपयोगितावाद है। उन्होंने अधिकतम लोगों के 
अधिकतम सुख पर बल दिया है। यद्यपि मिल ने परिमाणात्मक और गुणात्मक सुख के बीच भेद 
किया और कहा कि सत्तुष्ट मुर्खे से असन्तुप्ट सुकरात अच्छा है, फिर भी उपयोगिताबाद नैतिक 
गणित की धारणा पर आधारित है क्योंकि उसका विश्वास है कि सुख और दुःख की परिमाणात्मक 
नाप-तौल सम्भव है। उसका आदर्श दुःख को न्यूनतम करता और सुख की अधिकतम वृद्धि करना 
है | यह आदर्श इस धारणा पर टिका हुआ है कि सुख और दुःख की सापेक्ष तौल निर्धारित की जा 
सकती है । 
तिलक ने इन सब सम्प्रदायों की आलोचना की है। उन्होंने सुखवादियों की इस परिकल्पना 
का खण्डन किया है कि मनुष्य स्वभाव से स्वार्थी है, और स्वीकार किया है कि भनुष्य में परोप- 
कारिता की प्रवृत्ति उतनी ही स्वाभाविक है जितनी कि आत्मतुष्टि की स्वार्थभूलक भावना । काँट 
की भांति तिलक का भी विचार है कि वल मनुष्य के संकल्पों को नैतिक और बुद्धिसंगत बनाने पर 
दिता जाना चाहिए न कि उसके ठोस कार्यों के बाह्य परिणामों पर । कुछ पाइचात्य लेखकों ने नैतिक 
मूल्यों की सापेक्षता का प्रतिपादन किया है। तिलक ने उनका खण्डन किया और कहा कि महा- 
भारत में प्रतिपादित धर्म की नित्यता की धारणा कहीं अधिक समीचीन है । 
यद्यपि आचारनीति का उपयोगितावादी सिद्धान्त मानव-जाति के आचारनीतिक विकास 'में 
एक उच्चतर अवस्था का द्योतक है, फिर भी उस सिद्धान्त में दोष हैं। तिलक उपयोगितावादी आचार- 
नीति की सविस्तार आलोचना. करते हैं । उपयोगितावाद का दोष यह है कि वह श्रेयस तथा सुख को 
एक ही मानता है । आचारनीतिक कर्म की यह कसौटी मानसिक आनन्द, आत्मसन्तोष तथा लोको- 
त्तर श्रेयस को समुचित रूप से समभने में असमर्थ है। उपयोगितावादी कसौटी का आधार अस्तित्व 
वादी हृष्टिकोण है, क्योंकि वह अधिकतम लोगों के सुख अथवा आनन्द को गिनती अथवा नापती 
है, और संकल्पों के शुद्धीकरण की आवश्यकता पर बल नहीं देती गा बाइबिल (मैथ्यू, 5, 528) 
बौद्ध धर्म तथा मनु मनुष्य के प्रेरकों को अधिक महत्वपूर्ण मानते हैं । ५ पर ५ 
तिलक के अनुसार उपयोगितावादी दृष्टिकोण में अनेक भ्रान्तिर्या, कमियाँ और कठिनाइयाँ 
हैं। प्रथम, वह एक परिमाणात्मक श्रतिमान है और अधिकतम लोगों के अधिकतम सुख को प्राप्त 
करना चाहता है । किन्तु 'अधिकतम' शब्द भ्रम उत्पन्न कर सकता है । _उदाहरण के लिए कीरवों 
की सेना ग्यारह अक्षौहिणी और पाण्डवों की सात अक्षौहिणी थी । 8 820 हृष्टिकोण से 
पाण्डवों की तुलना में कौरवों का दावा अधिक उचित माना जाना चाहिए। किन्तु व्यवहार में यह 
परिमाणात्मक प्रतिमान आ्रामक सिद्ध होता है। सामान्य सम्मति यही है कि एक श्रेष्ठ पुरुष का 
कल्याण सहस्र दुष्ठों के कल्याण की तुलना में अधिक महत्वपूर्ण है। अतः श्रेयस अथवा सुख की 
प्रिमाणात्मक नाप-तौल कभी भी समुचित और सम्यक्‌ नैतिक कसोटी न हीं मानी जा सकती | 
दूसरे, कभी-कभी देखने में आता है कि जो वस्तु अधिकतम लोगों को सुखद और श्रेयस्कर 
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जान पड़ती है वह एक अथवा अधिक ऋषियों की दूर-हप्टि और कल्पना के प्रतिकूल होती है । 
अथेंस और फिलिस्तीन के जनसमुदायों का सोचने ओर समझने का अपना एक ढंग था। उसके विप- 
रीत श्रेयस के सम्बन्ध में सुकवात और ईसा मसीह के विचार भिन्न थे | इतिहास ने सुकरात और 
ईसा की अन्तहृं ष्टि को ही अन्त में उचित सिद्ध किया । जनता ने सोचा था कि अधिकतम लोगों 
का अधिकतम कल्याण इन महान विशृत्तियों की मृत्यु के द्वारा ही प्राप्त किया जा सकता है। अतः 
स्पष्ट है कि उपयोगितावादी हष्टिकोण खतरनाक और भयास्पद है | जनता के समक्ष ऐसी कसौटी 
रखी जानी चाहिए जो हर काल में निरपवाद रूप से अपनायी जा सके | अधिकतम लोगों का अधिक- 
तम सुख किस चीज में निहित है इसका निर्णय करने का कोई बाह्य साबन नहीं है। 
उपयोगितावादी कसौटी के विरुद्ध पूर्वोक्त दो आपत्तियाँ प्रमुख हैं। इनके अतिरिक्त उसमें 
एक तीसरी अ्रान्ति भी है। वह यान्त्रिक है और मनुष्य के आचरण को प्रेरित करने वाले तत्वों 
को महत्व नहीं देती । मनुष्य कोई यन्त्र नहीं है। उसके हृदय तथा व्यक्तित्व होता है। इसलिए 
उसके कार्यो के स्रोत पर ध्यान देता आवश्यक है। तिलक का कहना है कि सामान्य जीवन में प्रायः 
देखा जाता है कि यदि किसी परोपकार के कार्य के लिए एक गरीब मनुष्य बहुत थोड़ा घन और 
एक धनी व्यक्ति भारी धनराशि के रूप में देता है तो उन दोनों के दान के नैतिक मूल्य को लोग 
समान समभते हैं। इससे प्रकट होता है कि कार्य के मूल में निहित प्रेरणा अधिक श्रेष्ठ वस्तु है । 
तिलक ने डॉ. पॉल कारूस की “दि एथीकल प्रौब्लम' (आचारनीतिक समस्या) का उदाहरण दिया 
है । एक बार अमेरिका के एक बड़े नगर में एक व्यक्ति ट्राम-पथ की व्यवस्था करता चाहता था । 
किन्तु सरकारी अधिकारियों से उसे काम के लिए आवश्यक अनुज्ञा प्राप्त करने में बड़ी देर हो रही 
थी । इसलिए ट्राम-पथ के प्रवन्धक ने सरकारी अधिकारियों को घूस देकर अनुज्ञा प्राप्त कर ली और 
ट्राम-पथ प्रारम्भ कर दिया। किन्तु कुछ समय उपरान्त मामला खुल गया, और ट्राम-प्रवन्धक पर 
अभियोग चलाया गया । पहली वार जूरी के सदस्यों में निर्णय के सम्बन्ध में मतभेद हो गया। अतः 
दूसरी जूरी नियुक्त की गयी । प्रवन्धक को अपराधी घोषित किया गया और उसे दण्ड दिया गया। 
तिलक का कहना है कि ट्राम-प्रवस्धक नगरवासियों के लिए सस्ती और द्वत परिवहन व्यवस्था का 
निर्माण करके अधिकृतम लोगों का अधिकतम कल्याण कर रहा था, फिर भी उसे अपराधी माता 
गया। यह उदाहरण उपयोगितावादी कसौटी की अनुपयुक्तता और भ्रान्ति को सिद्ध करता है। 
कभी-कमी यह कहा जा सकता है कि किसी कानून की उपयोगिता की परख करते समय हम विधा- 
यकों के मन की प्रक्रियाओं की ओर ध्यान नहीं देते, हम केवल यह देखते हैं कि विश्ञिष्ट कानून से 
2 20308 45 होता है अथवा नहीं । किन्तु यह कसौटी ऐसी सरल नहीं है 
कम मर किया कह । तिलक स्वीकार करते हैं कि शुद्ध बाह्य दृष्टि से 
तौति वो मांग है कि इंसते अधिक सुनिश्चित, सुसगत और के लत किस आचार 
बे कॉ्ट की इस सिवा का 83220 3383 और उपयुक्त प्रतिमान की स्थापना की जाय । 
चाहिए । जॉन स्टुअर्दं मिल अपनी “यदीरि बा 30 के २०2 23 0385 ; में लि का 
है : “कार्य की नैतिकता पूर्णत: आशय जि कब 2258 4784 8, 
करता है, उस पर निर्भर होती है। किर गा ता गत जा जय शा या 
होकर वह काम करता है, काये में कोई 33878 70 20000 22328 48 
भी कोई अच्तर नहीं पड़ता ।” तिलक का बहन दि 35380 गे 
कोण का द्योतक है । ऐसे दो कार्यों में, जिसके र्प्‌ /2 02 हा 3 
मर ने » वाह्य रूप अथवा परिणाम एक से हों, किन्तु उनके 
प्रैरक हेतु भिन्न हों, भेद न करना बुद्धिमाती नहीं है । इसलिए उपयोगिताबादी कसौदी सीमित रूप 
में ही लागू की जा सकती है । 
तिलक ने उपयोगितावादी आचारनीति में एक चौथी कमी भी ढूंढ निकाली है । उनका 
कहना है कि उपयोगितावादी सम्प्रदाय इस बात का समुचित उत्तर नहीं देता कि परोपकार स्वार्थ 
से क्यों अच्छा है। यह सत्य है कि सिजविक के प्रवुद्ध स्वार्थंवाद के सिद्धान्त के विपरीत उपयोगिता- 
वादी स्वीकार करते हैं कि जब स्वार्थ और परोपकार के बीच इन्द्र हो तो परोपकार के मार्ग को 
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ही अपनाना चाहिए। किस्तु उन्होंने अपने इस हृष्टिकोण को सैद्धान्तिक औचित्य अदान करने का 
भय नहीं किया है। यह कोई उत्तर नहीं है कि यह मानव स्वभाव के अनुकूल है। अतः तिलक 
का कहना है कि आध्यात्मिक दृष्टिकोण को अपनाना और मानव-आत्मा की शक्तियों को साक्षात्क्ृत 
करना आवश्यक है। बे मानते हैं कि आचारनीतिक मुल्य अपरिवतंनञ्यील होते हैं । वे महाभारत 
के इस सिद्धान्त के अनुयायी हैं कि धर्म नित्य होता है और दुःख एवं सुख क्षणिक होते हैं । 

आचारनीति के सुखवादी सम्प्रदाय का आधार भौतिकवादी ब्रह्माण्डशास्त्र है। तिलक के 
भनुसार भोतिकवाद पूर्णतः असन्तोषजनक है क्योंकि उसमें आचारनीति के प्राथमिक सिद्धान्तों तक 
के लिए स्थान नहीं है। भौतिकवाद मानव आत्मा को स्वतन्त्रता से सम्बन्धित आधारभूत प्रश्नों 
तक का उत्तर नहीं दे सकता । तिलक के अनुसार परम सुख विवेक तथा आध्यात्मिक दृष्टि में निहित 
होता है । दाशंनिक अथवा आन्तरिक प्रकार का सुख ऐन्द्रिक तथा भौतिक दोनों प्रकार के सुख से 
श्रेष्ठ होता है । कर्मयोग का विज्ञान सुख की समस्याओं के सम्बन्ध में आध्यात्मिक दृष्टिकोण का 
समर्थन करता है । भारत में याज्ञवल्वय और परिचम में ग्रीन ने इसी प्रकार के हष्टिकोण का समर्थन 
किया है । 

गीता-रहस्य के छठवें अध्याय में तिलक ने आचारनीति के अत्तःप्रज्ञावादी सम्प्रदाय का 
विश्लेषण और खण्डन किया है । इस विचार-सम्प्रदाय का प्रवरततेन ईसाई लेखकों ने किया है । तिलक 
के अनुसार यह सम्प्रदाय भी अनुपयुक्त है, क्योंकि मन और बुद्धि के अतिरिक्त अन्तःकरण अथवा 
अन्त:प्रज्ञा (सदसद्विवेक शक्ति) नाम की किसी प्रृथक वस्तु की सत्ता को स्वीकार करने का कोई 
समुचित आधार नहीं है ।!! इसके अलावा भारतीय चिन्तन के अनुसार उन लोगों के अन्तःकरण का 
ही नैतिक महत्व हो सकता है जिनका आध्यात्मिक पुनर्जनन हो चुका है। जिनकी भावनाएँ और 
संवेग परिष्कृत और उदार नहीं हुए हैं उनके अन्तःकरण का कोई नैतिक मूल्य नहीं हो सकता । 
चूँकि सुखवादी और अन्त:प्रज्ञावादी सम्प्रदाय अनुपयुक्त है, इसलिए तिलक तत्वशास्त्रीय अथवा 
आध्यात्मिक दृष्टिकोण के समर्थक हैं । ह 

तत्वशास्त्रीय (आध्यात्मिक) दृष्टिकोण गीता, महाभारत तथा कांठ, हैगेल और भ्रीन की 
रचनाओं में प्रतिपादित किया गया है | तिलक के अनुसार ब्रह्मविद्यायाम्‌ योगशास्त्रे का अर्थ है कि 
गीता की भ्राचारनीति का आधार सत्‌ (वास्तविकता) के सम्बन्ध में आध्यात्मिक दृष्टिकोण है है 
यह सत्य है कि गीता और महाभारत दोनों ही सामाजिक संगठन की समस्याओं तथा सब प्राणियों 
के कल्याण (सर्वभूतहित) की विवेचना करते हैं, किन्तु आत्मा की मुक्ति के सम्बन्ध में आध्यात्मिक 
दृष्टिकोण को वे कभी आँख से ओभल नहीं होने देते । इस आध्यात्मिक दृष्टिकोण के कारण ही 
गीता की आचारनीति कॉम्त के उस प्रत्यक्षवाद (वस्तुनिष्ठावाद) से श्रेष्ठ है जो अपने उच्चतम रूप में 
भी केवल मानवता के धर्म तक पहुँच पाता है। तिलक के अनुसार गीता का आध्यात्मिक दृष्टिकोण 
'निकोमेखियन एथिक्स' में प्रतिपादित आत्मसुखवाद के सिद्धान्त से भी श्रेष्ठ है । तिलक ने गीता 
का जो निर्वेचन किया है उसके अनुसार आध्यात्मिक सार्वमौमवाद की हृष्टि से किया गया कर्म ही 
सर्वोपरि है । गीता के अवुसार कर्म तीन प्रकार का होता है--सात्विक, 0 तथा तामसिक हे 
इस वर्गीकरण का आधार मनुष्य का संकल्प है का वर्गीकरण भी सिद्ध करता है कि गीता के अनु- 

$ का संकल्प प्राथमिक महत्व की चीज है । हि 
अंक अंगनदगीता का जा स्गारओं (आचारनीति) परम आदि सत्ता 520 
प्रकृति के सम्बन्ध में आध्यात्मिक दृष्टिकोण को लेकर चलती है, इसलिए रे ने गीता ही 3५ 
आठवें तथा नवें अध्यायों में सृष्टियास्त्र तथा तत्वश्ञास्त्र का विवेचन किया है रा की ४५ | 
तिलक भी स्वीकार करते हैं कि गीता अद्वैतवादी तत्वश्ास्त्र का प्रतिपादन करती है। हक पे 
चुन के सम्बन्ध में शंकर तथा तिलक के वीच मतभेद तत्वगास्त्र के सम्बन्ध मे नहा, हक थ 
शास्त्र के सम्बन्ध में है । शंकर तथा तिलक दोनों का कहना हैं कि जगत में आदि आाव्यात्मिक सत्ता 
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है, आधारभूत तथा परम तत्व है, ओर वह चिन्मय तथा आनन्दमय है | किन्तु आध्यात्मिक सत्ता 
को सच्चिदानन्द वतलाना उसका केवल उच्चतम प्रत्ययात्मक निहूपण है । वस्तुतः वह अनिर्वत्रनीय 
हैं, और सभी प्रकार के निरूपण से परे है । परम सत्ता (सत्‌) परम ज्ञान और परम आनन्द मी है । 
वह तीन तत्वों का योग नहीं है, वास्तव में तीनों तत्व एक ही चीज हैं। परम आध्यात्मिक सत्ता 
(परवहा) का ऋग्वेद के दीघंतम यूक्त में उल्लेख किया गया है ओर नासदीय यूक्त में उसकी 
अत्यन्त ओजस्वी ढंग से व्याख्या की गयी है। तिलक का कहना है कि आदि आध्यात्मिक सत्ता 
की मूल प्रकृति के सम्बन्ध में यह निरूपण दार्शनिक चिन्तन की उच्चतम उपलब्धि है | पॉल डॉयसन 
की भाँति उनका भी विश्वास है कि भविष्य में दार्शनिक थोध के क्षेत्र में कितनी ही अधिक प्रगति 
क्यों न करली जाय, मानव का मन इस अद्वंतवादी कल्पना से आगे नहीं जा सकता । तिलक रहुस्था- 
त्यक अनुभ्ूतियों की वास्तविकता को स्वीकार करते हैं । वे मानते हैं कि परम सत्ता (परत्रह्म) के 
साक्षात्कार के लिए तुरीयावस्था तथा उनके उपरान्त निविकल्प समाधि की अवस्था आवश्यक हैं । 
अद्वेतवादी वेदान्तियों की भाँति तिलक का भी विचार है कि विद्च्र परत्रह्द की आभासी तथा हृह्य- 
मान अभिव्यक्ति है। वह परब्रह्म का नैमित्तिक (कारणात्मक) विकास अथवा रूपान्तर नहीं हैं । 
वे परम्परावादी अद्देत वेदान्तियों के विवतं के सिद्धान्त को स्वीक्रार करते हैं । वेदान्त के अनुसार 
तत्वशास्त्रीय दृष्टि से सच्चिदानन्द परम सत्‌ है। समाधिस्थ अवस्था में पहुँच कर ब्यानी को भी 
ऐसा ही अनुभूति होती है । किन्तु आराधना की हृष्टि से उसी सच्चिदानन्द (परव्रह्म) को ईरवर 
मान लिया जाता है। परन्रह्म आध्यात्मिक सत्ता की परम, आदि प्रकृति का वाचक है; जबकि 
ईश्वर आस्तिक भक्त के लिए स्वयं परब्रह्म का रूप है। अतः ईइवर अव्यक्त (परब्रह्म) का व्यक्तीकृत 


। 


रूप है। उपनिषदों में भी उपासना के लिए अनेक प्रकार की विद्याओं का प्रतिपादन किया 
गया है। 

गीता वेदान्त के तत्वशास्त्र तथा सांख्य के ब्रह्माण्डशास्त्र के बीच समन्वय स्थापित करती 
है । ईश्वर कृष्ण द्वारा प्रतिपादित सांख्य अनीइवरवादी है। सम्भवतः कपिल द्वारा प्रतिपादित मूल 
सांख्य भी अनीश्वरवादी था । केवल विज्ञानभिक्षु ने, जो सांख्य के एक परवर्ती भाष्यकार थे, सांख्य 
का ईश्वरवादी दृष्टिकोण से निर्वेंचन करने का प्रयत्न किया है । सांख्य प्रकृति की वस्तुगत सत्ता को 
स्वीकार करता है। उसके अनुसार प्रकृति सत्व, रजस्‌ तथा तमस्‌ इन तीन तत्वों के सन्तुलन की 
अवस्था है | सांख्य के अनुसार प्रकृति के अतिरिक्त अगणित पुरुष हैं जो तेजोमय, शुद्ध और निष्काम 
होते हैं। पुरुष के साथ सम्पर्क होते से प्रकृति की सृजनात्मक व्यवस्था क्रियाशील हो उठती है जिसके 
परिणामस्वरूप अन्त में मातसिक तथा बौद्धिक घटकों का तथा विश्व का निर्माण करने वाले तत्वों 
का भी विकास होता है। सांख्य के अनुसार महत्‌ तत्व तथा अहंकार ब्रह्माण्डव्यापी होते हैं | गीता 
ने वेदान्त तथा सांख्य का समन्वय किया है। उसने वेदान्त से इस धारणा को ग्रहण किया है कि 
परब॒ह्य आदि तथा अह्वत तत्व है। सांख्य से उससे प्रकृति के विकास का सिद्धान्त लिया है । इस- 
लिए गीता में कहा गया है : 

अपरेयमितस्त्वन्यां प्रकृति बविद्धि में पराम्‌ । 
जीवभूतां महाबाहो ययेदं घायंते जगत्‌ ॥ (7, 5) 
न गा 
भयाध्यक्षेण प्रकृति: सूयते सचराचरम्‌ । 
हेतुनानेन कौन्तेय. जग्रहिपरिवतंते ॥ (9, 0) 

गीता सत्व, रजस और तमस इन तीत प्रकार के गुणों को स्वीकार करती है, और इस सिद्धान्त के 
आधार पर उसने बुद्धि के तीन प्रकारों, दान के तीन प्रकारों, आदि की विषद व्यवस्था का निर्माण 
किया है । यही नहीं कि गीता सांख्य सम्प्रदाय के आधारभूत तत्वों को संशोधित रूप में स्वीकार 
करती है, वल्कि वह सांख्य का विवेक और संन्यास के पर्याय के रूप में भी प्रयुक्त करती है । सांख्य 
प्रकृति के बन्धनों से मुक्ति के लिए विवेक पर बल देता है। वेदान्त के अनुसार सोक्ष के लिए पर- 
ब्रह्म का ज्ञान आवश्यक है, जवकि सांख्य के अनुसार मोक्ष तब प्राप्त होता है जब मनुष्य अपने को 
प्रकृति के चंगुल से मुक्त करके आत्मा के पृथक रूप का ज्ञान कर लेता है। 
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यद्यपि गीता के अनुसार आदि आध्यात्मिक तत्व (परब्रह्म) ही परमार्थ सत्‌ है, किन्तु वह 
' विश्व को भी ब्रह्म की ही सृष्टि मानती है । सृष्टि की रचना का मुख्य कारण माया है। माया ओर 
कर्म एक ही चीज हैं, यदि कर्म उस काये के अर्थ में लिया जाय जो विश्व के परिरक्षण के लिए 
किया जाता है (भ्रतमावोदभवकरो विसर्ग:)। वेदान्त का कहना है कि प्रकृति अथवा माया स्व॒तन्त्र 
नहीं हैं, वरत वह परत्रह्म के निरीक्षण में कार्य करती हैं । वेदान्त के अनुसार मायात्मक कर्म भी 
अनादि है । माया इस अर्थ में अनादि है कि उसकी उत्पत्ति जानी नहीं जा सकती । यदि विश्व के 
सम्बन्ध में शुद्ध भौतिकवादी दृष्टिकोण अपना लिया जाय जैसा कि हैकल ने प्रतिपादित किया है 
तो हमें मानना पड़ेगा कि मनुप्य एक यन्त्र है जो द्रव्य (पदार्थ) की गति के झोकों के अनुसार विभिन्न 
दशाओं में मारा-मारा फिरता है। किन्तु विश्व का आध्यात्मवादी दृष्टिकोण यह मानकर चलता है 
कि प्रकृति की निरन्तर होने वाली घटनाओं ओर प्रक्रियाओं के बीच भी मनुष्य में कुछ स्वतन्त्रता 
तथा स्वतःस्फूर्ति विद्यमान रहती है। मनुष्य में संकल्प की स्वतन्त्रता निहित है, और इस संकल्प 
की अभिव्यक्ति तव होती है जब वह कर्म और इन्द्रियों के चंगुल से मुक्ति पाने के लिए ज्ञान प्राप्त 
करने का प्रयत्व करता है। मनुष्य में परब्रह्म को जानने की इच्छा और क्षमता होती है जिसके 
द्वारा वह मुक्ति पाने का प्रयत्न करता है, यह तथ्य ही उसके संकल्प की स्वतन्त्रता का प्रमाण है। 
किन्तु वेदान्त के दृष्टिकोण से संकल्प को स्वतन्त्रता की धारणा समीचीन नहीं है, क्योंकि संकल्प 
अन्तत: मत का गुण है और सांख्य के अनुसार मन प्रकृति की उपज है । गीता सांख्य के हष्टिकोण 
को स्वीकार करती है । वेदान्त के अनुसार स्वतन्त्रता न तो मन का गुण है और न बुद्धि का; आत्मा 
की अखण्ड स्वकूपोपलब्धि और पूर्णता ही स्वतन्त्रता है। मानव-आत्मा ज्ञान प्राप्त करने के लिए 
स्वृतन्त्र है, और जब वह ज्ञान प्राप्त करने के लिए हढ़ता से निरन्तर अभ्यास करती है तो समया- 
नुसार उसे ज्ञान उप लब्ध हो जाता है। गीता का कहना है कि इस प्रकार कर्मंविपाक और मानव- 
आत्मा की स्वतन्त्रता, इन दोनों का समन्वय किया जा सकता है। गीता-रहस्य के दसवें अध्याय में 
इस विपय का विवेचन किया गया है । मोक्ष आध्यात्मिक ज्ञान के द्वारा प्राप्त होता है; उसकी 
प्राप्ति के लिए गीता कर्म-त्याग का उपदेश नहीं देती । उसका उपदेश है कि मनुष्य को केवल कर्म 
के फल के सम्बन्ध में अहंकार और स्वार्थ का भाव त्याग देना चाहिए | तिलक के अनुसार गीता की 
सर्वोपरि शिक्षा यह है कि मनुष्य को वर्ण-व्यवस्था पर आधारित अपने स्वधर्म का पालन करना 
चाहिए और साथ ही साथ उसे स्थितप्रज्ञ की अवस्था तथा ब्रह्म के साथ एकात्म्य प्राप्त करने की 
भी चेप्टा करनी चाहिए । किन्तु इस अवस्था और इस एकात्म्य भाव के प्राप्त ही जाने पर भी 
मनुष्य को स्वधर्म का परित्याग नहीं करना चाहिए । उसका कतेव्य है कि वह स्वधर्म का असंग और 
ईदवरापण की भावना से पालन करे। मोक्ष तथा अहंकार के बीच अन्तविरोध है, किन्तु निष्काम 
कर्म और मुक्ति के वीच कोई विरोध नहीं है । गीता से: मध्य जाति के समक्ष स्वयं कृष्ण का 
उदाहरण रखा है । उन्हें अपना कोई निजी अथवा वेयक्तिक उद्देश्य पूरा नहीं करना है, फिर भी वे 
लोकसंग्रह के लिए निरन्तर कार्य करते रहते हैं। ईइवर इस ब्रह्माण्ड के चक्र को सुरक्षित 888 
चाहता है, इसीलिए वह अधर्म के विनाश और धर्म की रक्षा के लिए बार-बार अवतार लेता है । 
अतः मनुष्य को कृष्ण का उदाहरण अपने सामने रखना चाहिए, और अपने श्रेयस्‌ तथा लोकसंग्रह 
के लिए निरन्तर कार्य करते रहना 308 । किस्तु जैसा कि पहले कहा गया है, जीवन का परम 
दे हम क्षात्कार करना है । 
3 8 अल पक ग्यारहवें टिया में संन्यास तथा कर्ममोग की आचारनीति की विवेचता की 


गयी है| गीता के अनुसार आचारशास्त्र का आधारभूत प्ररन यह हैं कि मनुष्य को 420 परित्याग 
कर देना चाहिए अथवा परम ज्ञात की प्राप्ति के उपरान्त भी कर्म करते , रहना कर । संन्यास 
तथा कर्मयोग दोनों ही नैतिक जीवन की पुरातन तथा प्रामाणिक पद्धतियाँ हैं 5 । 2 के अनु- 
सार लोक संग्रह की दृष्टि से कर्मयोय का मांग श्रष्ठतर है | शंकर के मत मा की कक से 
होती है । अतः जब कर्म मोक्ष के लिए अनावश्यक है, तो ज्ञान की श्राध्ति के हक है त्वाग 
कर देना चाहिए । किन्तु गीता के अनुसार केवल आन्तरिक संन्यास कक है 8 | 
विवेकी पुरुष को परम ज्ञान की प्राप्ति के उपरास्त भी लोक कल्याण के लिए कर्म करते रहने चाहिए। 
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कृष्ण ने अर्जुन को कर्म में नियोजित किया, इसी से स्पप्ट है कि कृष्ण कर्म का परित्याग करने के 
पक्ष में नहीं थे । प्राचीन भारत के इतिहास से भी यही प्रमाणित होता है । यदि घुक और याजवल्वय 
ते संन्यास का सार्ग अपनाया था तो दूसरी ओर जनक, क्रष्ण आदि ने कर्मंबोंग का अनुसरण किया 
था । व्यास भी कर्म करते रहे थे। प्रवृत्ति और निवृत्ति--दोनों ही मार्ग पुरातन हैं । गीता का 
मत स्पष्ट है कि परम ज्ञात पर आधारित निष्काम कर्म ही मोक्ष का सर्वेत्तिम मार्ग है । ज्ञान से घून्य 
यज्ञादि कर्म के द्वारा, जिसका समर्थत मीमांसकों ने किया है, मनुप्य को मोक्ष नहीं मिल सकता, उससे 
केवल स्वर्ग की प्राप्ति हो सकती है। इसके अतिरिक्त कर्म का पूर्ण त्याग असम्मव भी है। ज्ञान 
प्राप्त करने के उपरान्त भी विवेकी पुरुष को शरीर की आवश्यकताओं की पूछति करनी पड़ती है। 
जब शरीर की भूख उसे भिक्षा जैसे तुच्छ कर्म करने के लिए प्रेरित करती है तो फिर कर्म के परि- 
त्याग के लिए कोई वुद्धिसंगत औचित्य नहीं हो सकता ।* इसलिए मनुष्य को पूर्ण निप्काम भाव 
से अपने कतेव्य का पालन करना चाहिए, और साथ ही साथ निरन्तर ब्रह्म के ध्यान में हढ़तापूर्वक 
स्थिर रहना चाहिए | ब्रह्माण्ड की सत्ता का चक्र ईश्वरीय यज्ञ के सहश है| स्वयं ईश्वर ने इसकी 
सृष्टि की है, और इसका उद्देश्य जाना नहीं जा सकता । इसलिए मनुप्य को अपना कर्म नहीं 
छोड़ता चाहिए । कर्म तथा उसके परिणामों की श्रृंखला अपरिहाय है। इसलिए विवेकी पुरुष के 
लिए आवश्यक है कि ज्ञान-प्राप्ति के उपरान्त भी कर्म करता रहे । आवश्यकता केवल इस वात की 
है कि उसे कर्म के फलों के सम्बन्ध में पूर्णत: निरासक्त हो जाना चाहिए । उसे कर्म का परित्याग 
नहीं करना है | विवेकी पुरुष को अपने कर्मों के द्वारा लोक कल्याण के काम में योग देना है । पूर्ण 
निरासक्त और निष्काम भाव से किया गया कर्म ही परम पुरुपार्थ है। विवेकी के लिए परोपकार 
और मानव सेवा नैतिक अधिवन्धन नहीं होते, वे तो परम तत्व के साथ एकात्म्य के साक्षात्कार 
की भावता से स्वमावत:ः प्रसूत होते हैं । बुद्धिमान लोग इवेतकेतु की भाँति सामाजिक परिवतेनों का 
भी सूत्रपात कर सकते हैं। जीवन मुक्त की स्थिति की प्राप्ति आध्यात्मिक साधना की परिणति है। 
बुद्धिमान को ईश्वर की भाँति लोक संग्रह के लिए कर्म करता चाहिए। गीता का वल इस बात 
पर है कि विवेकी को भी निर्धारित कर्म करने चाहिए । गीता का किसी विश्ञिष्ट समाज व्यवस्था 
से लगाव नहीं है, यद्यपि उस युग के हिन्दू समाज के सन्दर्भ में चार वर्णो के कर्तव्य ही आदर थे 
जिनका अनुसरण करना आवश्यक था । किस्तु गीता का सिद्धान्त सा्वभोम है, वह किसी सामाजिक 
व्यवस्था तक सीमित नहीं है । प्रमुख धारणा यह है कि मनुष्य को ईश्वरापण की भावना से और 
निरासक्त होकर कर्म करना चाहिए। गीता का सम्बन्ध भागवत धर्म से है जिसमें प्रवृत्ति मार्ग का 
उपदेश दिया गया है। शंकर स्माते सम्प्रदाय के थे । यह सम्प्रदाय सिखाता है कि एक विशिष्ट 
अवस्था के बाद मनुष्य को कर्म का परित्याग कर देना चाहिए। इसके विपरीत गीता ईशोपनिषद 
के इस उपदेश का समर्थत करती है कि मनुष्य को जीवन पयेन्‍त निरासक्त भाव से कर्म करना 
चाहिए । तिलक ने वेदान्त सूत्रों (3, 4, 26 और 3, 4, 32-3 5) की व्याख्या अपने ढंग से की 
है और सिद्ध करने का प्रयत्त किया है कि ज्ञान प्राप्त करने के उपरान्त मनुष्य के सामने संन्यास 
स्अ बी होती हैं। स्माते सम्प्रदाय कर्मों के परित्याग पर बल 
मीए साय गो लकी हक परित्याग का उपदेश देती है। सनु और याशवल्कय कर्म- 

कक थे, किन्तु आपस्तम्ब तथा बौधायन के धर्म सूत्रों में गृहस्थ जीवन 
को प्राथमिकता दी गयी है और कहा गया है कि गृहस्थ धर्म का समुचित रीति से पालन करने पर 
जत्त मे मनुष्य अमरत्व प्राप्त कर सकता है । संन्यास-मार्ग में विदवास करने बालों ने मन के शड्धी- 
करण पर बल दिया है और कहा है कि आध्यात्मिक अनुभूति के प्राप्त कर लेते के उपरान्त कम 
की आवश्यकता नहीं रहती । किन्तु कर्मयोग सम्प्रदाय का कहता है कि कर्म केवल मन को शुद्ध 
करने के लिए नहीं किये जाते, बल्कि सृष्टि-क्रम को बनाये रखने के लिए भी किये जाते हैं। अतः 
अन्तिम ज्ञान की प्राप्ति कर लेने के उपरान्त भी उनका परित्याग करना उचित नहीं है । तिलक ने 


2 गीता-रहस्य (हिन्दी संस्करण) पृ, 3]8, अध्याय ]] । 
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अपने गीता-रहस्य में कर्मंयोग और संन्यास के भेद को स्पष्ट करने के लिए गीता के निम्नलिखित 
इलोक का अवलम्ब लिया है : 
लोके5स्मिन्द्ि विधा निष्ठा पुरा प्रोक्ता मयानघ । 
ज्ञानयोगेन सांझ्यातां कर्मयोग्ेन योगिताम्‌ ॥ (3, 3) 

गीता-रह॒स्य के बारह॒वें अध्याय में तिलक ने इस वात का विवेचन किया है कि पूर्ण ज्ञान 
(सिद्धावस्था) की प्राप्ति के उपरान्त कर्म की क्‍या प्रणाली ओर प्रक्रिया होती चाहिए । उनका 
कथन है कि पूर्ण पुरुष को भी दुष्टों तथा कामी पुरुषों से संकुल इस जगत में रहना पड़ता है। यदि 
पूर्ण पुरुष को आध्यात्मिक तथा नैतिक प्राणियों के समाज में रहना पड़े तो उसके लिए नैतिक 
नियमों का पूर्ण कठोरता के साथ पालन करना सम्भव हो सकता है । किन्तु इस बात का सदैव भय 
रहता है कि पापी और दुष्टात्मा उसके जीवन के लिए ही संकट उत्पन्न कर दें, इसलिए आवश्यक है 
कि वह अहिंसा, क्षमा आदि गुणों को निरपेक्ष रूप में स्वीकार न करे । गीता के अनुसार तत्व की 
वात यह है कि मनुष्य को अपने में अध्यात्मोत्मुख अनासक्ति की भावता का विकास करना चाहिए; 
वाह्य कार्य का, चाहे वह हिंसात्मक हो और चाहे अहिसात्मक, इतना महत्व नहीं है। यदि विवेकी 
पुरुष दुप्टों का प्रतिरोध करता है तो उसमें कोई पाप नहीं है । गीता मानसिक अहिंसा का उपदेश 
देती है, न कि शारीरिक प्रतिरोध के अभाव का | आत्म-संरक्षणो * का प्राकृतिक अधिकार हर स्थिति 
में मान्य है, किन्तु ऐसे भी अवसर आ सकते हैं जब विवेकी पुरुष अपने धर्म अथवा देश के लिए 
अपना वलिदान करना ही उचित समझें। संसार विश्वराज्यवाद और अच्तरराष्ट्रवाद के आदशों 
को साक्षात्कृत करने की दिल्ञा में अग्रसर हो रहा है। तिलक के अनुसार मुख्य वस्तु गया 
चेतना है, वास्तविक कर्तव्यों का परिस्थितियों की आवश्यकतानुसार तिरूषण किया जा सकता रे | 
गीता का परम उपदेश है कि मनुष्य को साम्यबुद्धि प्राप्त करने का प्रयत्न करना चाहिए, गा 
जितने ही अधिक व्यक्ति इसको प्राप्त कर लेंगे उतना ही संसार सतग्रुग की ओर अग्रसर होता 


जायगा । 
गीता-रहस्थ के तेरहवें हक में भक्ति मा 
एक साधन के रूप में भक्तिमार्ग भी ईश्वर साक्षात्कार तथा (€ कक अर सी अन्त 
होने में सहायता करता है । किन्तु भक्ति ज्ञान श्राप्त करते का ऐेक हिफाए 2 पर कि तक 
लक्ष्य अथवा निष्ठा नहीं है। गीता के अनुसार ज्ञान ते मम ही मिष्ठा है। इसलिए गीता 
एक स्वतन्त्र निष्ठा नहीं है| पूर्णता की स्थिति की परिणति का नाम हैं हे ठ च्ि के बोद वे दाता 
केवल ज्ञान और कर्मयोग दो को निष्ठाएँ मानता है, क्योंकि की तो हि 
जीवन की प्रणालियाँ हो सकती हैं, किन्तु भक्ति इस प्रकार का लक्ष्य नह दा गीता मा 
उस 'उपासना' की धारणा का विकसित रूप है जिसका उपनिषदों हक 0) बिग जो 
भक्ति को महत्व दिया गया है, इसलिए वह इतनी 840 लो त्रिक हो गया है, क्योंकि 
वल दिया गया है उससे उपनिषदों की शिक्षाओं का छा हक 2 रे जाग गा 
मा लीग मत भोग को 2 वार किया जा सकता हैं, इ्स बारणा 
नहीं समक सकते । भक्ति के द्वारा ईश्वर के साथ एकाठ्स्य 


या है। 
ते देश की जनता के आध्यात्मिक पुरर्जागरण का मा प्रशस्त कर हिय पारस्परिक संगति का 
गीता-रहस्य के चौदहवें अध्याय में गीता के अठारह हद अरे क्के बीच ताकिक संगति 
विवेचन किया गया है और यह दिखाया गया दि अनुसार तार गीता का साद जावनक्ति- 
है ! पद्वहवें अध्याय में अन्तिम निष्कर्ष दिया गया है | तिलक के अनुप्तार 


गे का विवेचन है। भक्ति अध्यात्म का एक अंग है । 
स्थितप्रश्ञ की अवस्था की ओर अग्नसर 


ऊ 5 कौर आत्मा न 
है 2 को त्वी कार करते है, आर काल 
रा के सिद्धान्त को स्वीक वि. म्दा मतों एहुव शलना 
प्राकृतिक पा उनके शब्द हैं, तियाति सदी मरी ४ 
आधार मानते हू । 3 वे ४ उसहा ऋहहता व 


असः 


3. यह ध्यान देने की बात है (४ क्‍ 
तात्विक एकता के सिद्धान्त को उप्तका पक हंस अर नहा हटना था 
असल्यापुले प्रत्येकास या जगाँत सुखान 200 दे हक अविक्वस दो, हो हे मा 
किसी व्यक्ति अथवा समाज को यह अधिकार नहीं ही हैं 
महत्व का है, कुचल दे । 


420॥ 
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समन्वित कर्मयोग है ।/ इस अध्याय में तिलक ने गीता की आचारनीति की कांद और ग्रीन की 
नैतिक शिक्षाओं से तुलना की है। तिलक का कथन है, “बद्यपि कांट ने सब प्राणियों में आत्मा की 
एकता के सिद्धान्त को स्वीकार नहीं किया है, फिर भी उसने शुद्ध बुद्धि ओर व्यावहारिक बुद्धि 
(वासनात्मिका बुद्धि) के प्रश्न पर सूक्ष्मता के साथ विचार करके निम्नलिखित निष्कर्ष निकाले हैं : 
(]) किसी काये के नैतिक मूल्य को उसके बाह्य परिणाम के आधार पर निर्धारित नहीं क्रिया जाना 
चाहिए अर्थात्‌ नैतिक मूल्य निर्धारित करते समय यह नहीं देखना है कि उस काम से कितने लोगों 
को और किस सीमा तक लाभ होगा। अपितु मूल्य निर्वारित करते समब यह देखना चाहिए कि 
कर्ता की व्यावहारिक वुद्धि (वासना) कहाँ तक गुद्ध है। (2) किसी मलुप्य की व्यावहारिक बुद्धि 
(वासनात्पिका बुद्धि) को शुद्ध, निप्कलंक ओर स्वतन्त्र तभी माना जा सकता है जब वह इन्द्रिय- 
सुख में लिप्त न होकर निरच्तर शुद्ध बुद्धि के नियन्त्रण में रहे अर्थात्‌ वह वार्तव्याकर्तंव्य के सम्बन्ध 
में शुद्ध वुद्धि के आदेशानुसार काम करे । (3) जिस मनुष्य की इच्छा इन्द्रिय-तिग्रह के परिणाम- 
स्वरूप शुद्ध हो चुकी है उसके लिए नैतिकता के नियमों को निर्धारित करना आवश्यक नहीं है, ये 
नियम केवल साधारण व्यक्तियों के लिए हैं | (4) जब इच्छा इस प्रकार बुद्ध हो जाती है तो जिस 
किसी काम की वह प्रेरणा देती है उसके पीछे यह भाव रहता है कि मैं जो कुछ कर रहा हूँ यदि 
वही किसी ने मेरे साथ किया तो उसका कया परिणाम होगा । और (5) इच्छा की शुद्धता अथवा 
स्वतन्त्रता की तव तक व्याख्या नहीं की जा सकती जब तक कि मनुष्य कर्म के जगत को त्याग कर 
ब्रह्म के जगत में प्रविष्ट नहीं हो जाता । किन्तु आत्मा और ब्रह्म के सम्बन्ध में कांट के विचार 
अपूर्ण थे । इसलिए ग्रीन ने यद्यपि वह कांट के सम्प्रदाय का था, अपने ग्रन्थ 'प्रोलीगोमेना टु एथिक्स' 
(अनुभाग 99, पृ. 74-79 और 223-32) में यह सिद्धान्त प्रतिपादित किया कि वह अगम्य तत्व, 
जो सम्पूर्ण ब्रह्माण्ड में व्याप्त है, आंशिक रुप से पिण्ड (मानव-शरीर) की आत्मा के रूप में अब- 
तरित होता है। आगे चलकर उसते तिम्तलिखित सिद्धान्त प्रतिपादित किये : () मानव-शरीर 
में व्याप्त उस शाइवत तथा स्वतन्त्र तत्व (आत्मा) की उत्कट अभिलाषा होती हैं कि वह अपने 
सर्वाधिक व्यापक, सामाजिक तथा सर्वव्यापी स्वरूप को साक्षात्कृत करे । उसकी यह उत्कट इच्छा 
ही मनुष्य को शुभ कर्म करने के लिए बाध्य करती है। और (2) इस साक्षात्कार में ही मनुष्य का 
शाइवत और अपरिवर्ततशील सुख निहित होता है, इसके विपरीत वाह्म वस्तुओं से प्राप्त सुख 
अस्थायी होता है। स्पष्ट है कि कांट ओर ग्रीन दोनों का यह हृष्टिकोण तत्वश्ञास्त्रीय है, फिर भी 
ग्रीन ने अपने को शुद्ध बुद्धि के कायकलाप तक ही सीमित नहीं रखा, बल्कि उसने शुद्ध आत्मा को, 
जोकि पिण्ड तथा ब्रह्माण्ड दोनों में समात रूप से व्याप्त है, आधार मानकर कतेव्य और अकर्तव्य 
क्के बीच भेद तथा संकल्प की स्वतन्त्रता दोनों को उचित ठहराया है। यद्यपि पश्चिम के नैतिक 
दार्शनिकों के ये सिद्धान्त और गीता के सिद्धान्त एकरूप नहीं हैं, फिर भी दोनों के बीच विचित्र 
समानता देखने को मिलती है। गीता के ये सिद्धान्त इस प्रकार हैं : () कर्ता की इच्छामूलक 
वृद्धि (वासनात्मिका बुद्धि) उसके बाह्य कार्यों से अधिक महत्वपूर्ण होती है; ( 2) जब शुद्ध बुद्धि 
(व्यवसायात्मिका बुद्धि) आत्मनिष्ठ, संशयमुक्त और सम हो जाती है तो उसकी वासना बुद्धि भी 
शुद्ध और पवित्र हो जाती है; (3) स्थितप्रज्ञ, जिसकी बुद्धि इस प्रकार सम और स्थिर हो चुकती 
है, स्वयं आचार के नियमों से परे पहुँच जाता है; (4) उसका आचरण तथा उसकी आत्मनिष्ठ 
बुद्धि से उद्भूत नैतिकता के नियस साधारण जनों के लिए प्रामाणिक और आदर्श बन जाते हैं; 
और (5) आत्मा के रूप में एक ही तत्व है जो पिण्ड तथा ब्रह्माण्ड दोनों में व्याप्त है, और पिण्ड 
में स्थित आत्मा अपने शुद्ध तथा स्वेब्यापी रूप को साक्षात्कृत करना चाहती है (यही मोक्ष है) । 
और जव मनुष्य इस शुद्ध रूप को प्राप्त कर लेता है तो सब प्राणियों के प्रति उसकी हृष्टि आत्मोपम 
(जैसी कि अपने प्रति होती है) हो जाती है। फिर भी चूँकि वेदान्त के ब्रह्म, आत्मा, माया, संकल्प 
की स्वतन्त्रता, ब्रह्म तथा बात्मा का एकात्म्य, कार्यकारण आदि से सम्बन्धित सिद्धान्त कांट और 
ग्रीन के सिद्धान्तों की तुलना में अधिक उत्कृष्ट और सुनिर्चित हैं, इसलिए गीता में वेदान्त और 





]4 बी. जी. तिलक, गीता-रहस्य (हिन्दी संस्करण), पृ. 4]6-4॥ 
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उपनिपदों की शिक्षाओं के आधार पर जिस कर्मयोग का प्रतिपादन किया गया है वह तत्वशास्त्रीय 
दृष्टि से अधिक स्पष्ट और पूर्ण है। इसलिए आधुनिक जमंन वेदान्ती दाशनिक आचार डौयसन ने 
अपनी पुस्तक (तत्वश्ञास्त्र के तत्व) 'एलीमेंट्स ऑँव मैटाफिजिक्स' में आचारनीति के सम्बन्ध में इसी 
पद्धति को स्वीकार किया है ।* 

3. गीता-रहस्य की सफलता के कारण 


अपने प्रकाशन के समय से गीता-रहस्य ने इस देश के चिन्तत और आचरण पर गम्भीर 
प्रभाव डाला है। तिलक के मन में शंकर के प्रति गहरी श्रद्धा थी और वे उन्हें एक यूक्ष्मदर्शी तत्व- 
शास्त्री मानते थे, किन्तु उन्होंने उनके आचारनीतिक सिद्धान्त को स्वीकार नहीं किया । शांकर 
सम्प्रदाय के अनेक विद्वानों ने तिलक के निष्कर्पों का खण्डन करने का प्रयत्न किया | वापट शास्त्री 
से 'रहस्य सण्डन' और “रहस्य परीक्षण' नामक दो ग्रन्थ लिखे। सदाशिव शास्त्री ने तिलक का 
मण्डन करने के लिए “रहस्य दीपिका' लिखी । एक वार तिलक ने भी अपने आलोचकों की आप- 
त्तियों का प्रत्युत्तर दिया । उन्हें अनेक पण्डितों और संन्यासियों से शास्त्रा्थ भी करना पड़ा और 
इन झास्त्रार्थों में वे अपने सिद्धान्तों पर पूर्णतः हृढ़ रहे । 

तिलक के मन में गीता के लिए गम्भीर श्रद्धा थी । जीवन में उन्हें इससे परम सन्‍्तोप और 
शान्ति मिली थी | अन्तिम समय में उन्होंने गीता के कुछ स्मरणीय इलोकों का जप करते हुए इहि- 
लीला समाप्त की । गीता में अपनी गम्भीर आस्था के कारण ही वें उसका इतना गूढ़ भाष्य भ्रस्तुत 
कर सके । उनका भाष्य एक युगान्तरकारी ग्रन्थ माना जाता है। कर्मयोग की शिक्षा ने देश में 
प्रचण्ड कर्मदाद की एक लहर उत्पन्न कर दी और तिलक की गणना जगद्गुरुओं में की जाने लगी । 
गीता-रहस्य की रचना से पहले तिलक भारत के एक शक्तिशाली राजनीतिक नेता थे। इस ग्रन्थ के 
प्रकाशन के उपरान्त वें एक आचार्य से रूप में सम्मानित होने लगे। महात्मा गान्धी लिखते हैं, 
“गीता ने ही उन्हें इस योग्य बनाया कि बे अपने प्रकाण्ड पाण्डित्य और अध्ययन के बल पर एक 
चिरस्मरणीय भाष्य की रचना कर सके । उनके लिए गीता अगाध सत्य का भण्डार थी जिसको 
समभने में उन्होंने अपनी बुद्धि अपित कर दी । मेरा विश्वास है कि उनका गीता-रहस्य उनका अधिक 
स्थायी स्मारक सिद्ध होगा । जब स्वाधीनता-संग्राम सफलतापूर्वक समाप्त हो जायगा, उसके बाद 
भी उनका यह भाष्य जीवित रहेगा । उस समय भी उनके जीवन की निष्कलंक शुद्धता तथा गीता- 
रहस्य के कारण उनकी स्मृति सदैव ताजी रहेगी । न तो उनके जीवन-काल में कोई ऐसा व्यक्ति 
था और न आज है जिसको शास्त्रों का ज्ञान उनसे अधिक हो । गीता पर उनका माष्य अद्वितीय है, 
और भविष्य में बहुत समय तक वना रहेगा । किसी भी व्यक्ति ने गीता तथा वेदों से उत्पन्न प्रश्नों 


पर इससे अधिक विशद शोध नहीं की है ।' या 

गीता-रहस्य के महात्म्य के दो मुख्य कारण हैं । प्रथम, श्रीमद्भगवद्गीता ऐसा ग्रन्थ है 
जिसे हिन्दू हृदय से प्रेम करता है । धामिक प्रवृत्ति के हिन्दू उसे ईश्वर के अवतार श्रीकृष्ण के 
मुखारविन्द से निःसृत मानते हैं | गीता उत्कृष्ट भक्ति, रहस्यवाद और आध्यात्मिक ज्ञान का उच्च- 
तम कीतिस्तम्म है। इसलिए उसका माष्य सदव ही लोगों का ध्यान आहृष्ट करता है । द्वितीय, 
गीता-रहस्य में गम्भीर पाण्डित्य और उदात्त जीवन के अनुभवों का समत्वय है । तिलक संस्कृत 
धर्म-प्रन्थों के प्रकाण्ड पण्डित थे । वे अपने युग में भारत विद्या के सबसे बड़े विद्वात थे । उनका 
पावचात्य तत्वशास्त्र, नीतिश्षास्त्र और सामाजिक चिन्तन पर भी अच्छा अधिकार था। पूर्वात्य 
तथा पावचात्य चिन्तन के ज्ञान की दृष्टि से बहुत कम लोग उनके समतुल्य होने का दावा कर 
सकते थे । शायद पॉल डौयसन, ब्रजेन्द्रनाथ सील, आश्थर वी. कीथ की केवल उनके समकक्ष माना 





]5 दी. जी, तिलक, 57र/0766 क/वददण्वर्बंशंव गिवावड2 6 (सुखर्ंकर द्वारा रचित हिन्दी अनुवाद), जिल्द 2, 
पूना, 936, १. 679-8. 

6 महात्मा ग्रान्धी द्वारा वाराणसी 
उद्धृत । 


तथा कानपुर में दिये गये भाषणों से । गीता-रहस्य के अंग्रेजी अनुवाद में 
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जा सकता था ।” तिलक का मस्तिष्क सूक्ष्मदर्शी ओर प्रतिमासम्पन्न था । वे गणितज भी थे और 
गम्भीर चिन्तन के अभ्यस्त थे । वे आचारनीति की जटिल समस्याओं का अदमुत विश्लेषण कर 
सकते थे । उनमें समन्वय करने की क्षमता थी । वे मगवदगीता, कांट तथा ग्रीन की आचारनीति 
का प्रभावकारी तुलतात्मक अध्ययत्त कर सकते थे । इस बहुमुखी वोद्धिक प्रतिमा के साब-साथ 
उनका चरित्र हृढ़ तथा उदात्त था। भारतीयों को शुद्ध ओर साधु चरित्र वाले लोगों से स्वाभाविक 
प्रेम होता है। तिलक का निजी जीवन निप्कर्लक था। इसलिए भारतीय जनता का एक बड़ा वर्ग 
उतका स्थायी भक्त वन गया था । गीता-रहस्व सूक्ष्म तथा व्यापक तत्वझ्ास्त्र का हो एक ग्रन्थ नहीं 
है, अपितु उसके रचयिता को उस महान धर्मज्ास्त्र की थिक्षाओं में निरपेक्ष आस्था थी । तिलक ने 
गीता को बौद्धिक रूप से ही ग्रहण वहीं किया, अपितु उन्हें उसमें हादिक्त आस्था थ्री । तिलक का 
सम्पूर्ण जीवन गीता की शिक्षाओं से ओतप्रोत था। उन्होंने अपने देश की सेवा में यातनाओं बौर 
तपस्या का दीर्घ जीवन विताया था। उस जीवन से प्रसूत विश्वास उनके इस प्रन्व में प्रतिविम्बित 
हैं । गीता-रहस्य अरस्तू की 'निकोमेखियन एथिक्स', स्पिनोजा की 'एथिक्स' (नीतिथाल्त्र), कांड की 
क्रिटिक आँव प्रेक्टीकल रीजन' (व्यावहारिक बुद्धि की समीक्षा) और टी. एल. ब्रीन की 'प्रोल्लीमोमेना 
टु एथिक्स' की भाँति मौलिक ग्रन्थ नहीं है । नीतिशास्त्र के क्षेत्र में अरस्तू, स्पिनोजा, कांट तथा ग्रीन 
तिलक की तुलना में निश्चय ही कहीं अधिक सृजनात्मक थे । किन्तु उतकी तुलना में तिलक का 
हष्टिकोण अधिक व्यापक था । उन्होंने पूर्वात्य तथा पाइचात्य दोनों चिन्तनधाराओं के आधार पर 
सामान्य निष्कर्ष निकाले । इसके अतिरिक्त वे एक कर्मठ राजनीतिक नेता थे, जवकि बरस्तृ, 
स्पिनोजा, कांट और ग्रीत का व्यावहारिक राजनीति से कोई सम्बन्ध नहीं था । तिलक ने अपना 
सम्पूर्ण जीवन गीता की शिक्षाओं के अनुसार ढाल रखा था | यही कारण है कि भारतीय मानस के 
लिए उनके ग्रन्थ में विशिष्ट पवित्रता की आभा विद्यमान है। अपने राजनीतिक जीवन में तिलक 
को भयंकर कठिताइयों का सामना करना पड़ा था । कभी-कभी तो उनके विरुद्ध कार्य करने वाली 
शक्तियाँ अत्यन्त विकराल और प्रचण्ड थीं। किन्तु इत सबके बीच तिलक एक चट्टान की भाँति 
अडिग रहे, क्योंकि वे गीता के निष्काम कर्म के उस उपदेश के अनुयायी थे जिसका उन्होंने अपनी 
पुस्तक में विवेचत किया है। सुकरात की भाँति अरस्तू के लिए भी ज्ञान ग्रुण है। मनुष्य के बौद्धिक 
ज्ञान का उसके चरित्र पर अवश्य प्रभाव पड़ता है और पड़ना चाहिए । रामतीर्थे का भी कहता हैं 
कि वेदान्त की शिक्षाओं का सार तिर्मयता है । तिलक ने भगवद्गीता से निर्भय होकर स्वधर्म का 
पालन करने का पाठ सीखा था। वे परम भक्ति और तिएचल अध्यवसाय के साथ इस दर्शन का : 
अनुसरण के रहे । वस्तुतः गीता के सिद्धान्तों को अंगीकार करते के कारण उनका व्यक्तित्व एक 
विशेष ढाँचे में ढहल गया था और रूपान्तरित हो गया था । गीता-रहस्य का भारतीय जीवन पर 
इतना स्थायी प्रभाव इसलिए है कि वह एक उच्चतम प्रकार के बौद्धिक और नैतिक व्यक्तित्व से 
उद्भूत हुआ है। सम्भवत: ग्रन्थ का रचता-काल भी उसकी श्रेष्ठता का एक कारण है। तिलक ते 
उसकी रचता उस समय की थी जब वे माँडले की जेल में छह वर्ष के कारावास का दण्ड भोग रहे 
थे। ऐतिहासिक दृष्टि से भगवद्गीता के महावतम आचार्य श्रीकृष्ण के जन्म और गीता-रहस्य के 
8] के बीच महत्वपूर्ण साहइय था। श्रीकृष्ण कारागार में उत्पन्न हुए थे और गीता-रहस्यथ भी 
माँडले के कारागार में लिखा गया था। भारतीय मानस इस स्पष्ट संघोग के महत्व को समभझते में 
कैसे चूक कर सकता था। यही कारण था कि गीता-रहस्य ने हिन्दुओं की हादिक भावनाओं को 
इतना अधिक भ्रभावित किया। गीता पर अगणित भाष्य और टीकाएँ लिखी गयी हैं, किन्तु उसमें 
से बहुत कम ऐसी हैं जिन्हें इतनी ख्याति और लोकप्रियता उपलब्ध हुई हो और जिनमें प्रभाव 
डालने की इतनी स्थायी शक्ति रही हो जितवी कि तिलक की पुस्तक में है । 





]7 मंडिले में तिलक ने ]0 पुस्तकें लिखने को योजना बनायो थी : (!) हिन्दू धर्म का इतिहास; (2) भारतीय 
राष्ट्रदाद; (3) प्राक महाकाब्यकालीन भारत का इतिहास; (4) शांकर दर्शन (भारतीय अद्वैतवाद); (5) 
प्रान्तीय प्रशासन: (6) हिन्दू विधि; (7) बत्वणु कलन के सिद्धान्त; (8) गीता-रहस्य; (9) शिवाजी का 
जीवन; और (40) कल्डिया तथा भारत । 
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4. गीता-रहस्प के गुण 

..... () जब से देश्ष में बौद्ध धर्म तथा जैत धर्म का प्रा्ुर्माव हुआ था तब से घामिक और 
नेतिक 32858 सार यह समझा जाने लगा था कि मनुष्य सामाजिक तथा राजनीतिक जीवन की 
आवश्यकताओं और दायित्वों से मुक्त होकर सन्‍यासी का जीवन विताये और दार्शनिक चित्त में 
तल्लीन रहे । आधुनिक युग में दयावन्द, रामकृष्ण, विवेकानन्द, रामतीर्थ, श्रद्धानन्द तथा महपि 
रमण नेभी का और तपस्या के जीवन को ही श्रेष्ठ माना है। यह सत्य है कि इन आधनिक 
संन्‍्यासियों में से किसी ने भी सामाजिक तथा राजनीतिक कर्म का निषेध नहीं किया था। मध्ययूग 
के महान आचार्यो ने संन्यास की महत्ता को बढ़ा-चढ़ाकर बतलाया था । उतके प्रभाव के कारण 
सांसारिक जीवन के प्रलोमनों और दायित्वों का परित्याग करता धामिक जीवन का परम सार 
मावा जाने लगा था। भीता-रहस्य की विशेषता यह है कि उसने सुदूर अतीत में जाकर महाभारत 
के आदर्श को ग्रहण किया है और ग्रत्यात्मक निष्काम कर्म की भावता को अपनाया है। तिलक ने 
लोगों को क्ृष्ण के जीवन से पाठ सीखने के लिए वार-वार प्रेरित किया है। क्या क्ृप्ण मे गृहस्थ- 
जीवन का परित्यागर किया ? नहीं | कृष्ण अपने को कमे में उस समय भी नियोजित करते हैं जवकि 
तीनों लोकों में कोई ऐसी वस्तु नहीं है जिसका उन्हें प्रलोगत हो सके । इस प्रकार स्वयं कृष्ण ने 
कमेयोग के मार्ग पर ईश्वरीय मुहर लगा दी है । तिलक का तके मौलिक है। उन्होंने गीता के मूल 
पाठ के सम्बन्ध में थोधा विवेचन नहीं किया है । उतका लोगों से कहना है कि हमें अपना ध्यान 
उस सन्देश पर केन्द्रित करना चाहिए जो स्वयं गीता के उपदेप्टा के जीवन से मिलता है | थर्जुन 
भी, जिसके लिए मूलतः गीता का सन्देश दिया गया था, संन्यास ग्रहण नहीं करता । अत: सन्यास 
की प्रदंसा में जो अतिदयोक्तिपूर्ण बातें कही गयी हैं उनका विशेष महत्व नहीं है। गीता-रहस्य की 
विद्येषता यह है कि उसमें प्रवृत्ति अर्थात्‌ निष्काम कर्स के उस आदर्श का पुनः प्रमावोत्यादक ढंग से 
प्रतिपादत किया गया हैं जिसका अनुसरण जनक, राम और भीष्म ने किया था । 

(2) आधुनिक थुग में नैतिक सापेक्षतावाद का सर्वत्र वोलवाला है। वच्चवि आज कुत्मित 
सुलवाद अथवा प्रवुद्ध सुखवाद का खुलकर समर्थन करते वाले नहीं हैं, फिर मी नैतिक निरपेश्षता- 
बाद के सिद्धात्त को चुनोती दी जा रही है। गीता-रहस्य परब्रह्म की सत्ता को स्वीकार करके 
चलता है और उसी के आधार पर नैतिक व्यवस्था का निर्माण करता है। कमी-कर्ी कहा जाता 
है कि एक अनन्य आध्यात्मिक सत्ता को स्वीकार करना एके प्रकार से नैतिक दो का नियश्र 
करना है । कहा जाता है कि नैतिक भेद दो ही परिस्थितियों में बुक्तिमंगत माने जा सकते हैं-- 
एक तो उस स्थिति में जब मान लिया जाय कि विश्व गुम और अशुभ के +238 दरद्वात्मक संत्रप 
का क्षेत्र है, और दुसरे यदि एक सग्रुण ईइवर के अस्तित्व को स्वीकार कर लिया जाथ। यह तक 


सबल है। शुद्ध सिद्धान्त की दृष्टि से नैतिक मृल्यों का तब तक समर्थन करना कठिन है 


क्ष्म तथा सब 
हे का परिरक्षण करता है । यदि परम 


जब तक कि यह न मान लिया जाय कि स्वयं ईइरवर उन मुल्यों ग परिरकष 223 
सत्‌ (परबह्म) अतिनैतिक (नैतिकता से हे है तो फिर नैतिक कर्म की प्रेरणा बहुत कुछ 2 
जाती है। तिलक का तर्क है कि यद्यपि नविक भेद भौतिक जगत में ही बा 8200 
उनके मुल्य का निपेव नहीं हो जाता, क्योंकि विश्व स्वयं ईश्वर की सृष्टि है गे ५ सके हि त्ल्ल 
के लिए वह स्वयं अवतार लेता है । यह तक भोतिकवादियों तथा प्रक लिया दियों ्त बिक 7 0 
लगेगा । किस्तु जिल्‍्हें हिन्दू जीवतन-दर्शन में आस्था हैं उन्हें बह तक उहुत अत है! अपने 
लोकातीत रूप में परम सतू (परवहा) शुभाशुम के भेद से नह हू 7 हा। किन न॑ गे 
यह जगत भी उसे भ्रिय है इसलिए नैतिक भेदों का भी आध्यात्मिक महत्व हैं, जार 


तिक ट्रेते में ता८ 


ईश्वर से सम्बन्ध है ! े रियल मी की] 

3) गीता-रहस्य के 'सिद्धावस्था और व्यवहार सौंप मद कक 
सन्तुलित (सम) जीवन-दर्शन का प्रतिपादत किया है । उसमें 57 ३ 2 
सामाजिक यथार्थवाद का समन्वय किया है | इस अब्याय ५ लक 2 ; ममन्दाओं 
की गगी ” ' तिलक उस आदर्श पुरुष के जीवन का अप्ठ लीड सदा 2208, 0 का, 
। नाप्त कर लीं है, जो ब्रह्मतिप्ठ है, जो सांह्य दर्शन में वायत दाने 6 7 5 
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संघर्षों से ऊपर उठ चुका है, जो सर्वोच्च अर्थ में विवेकी और ईइवर-मक्त है । किन्तु ऐसे व्यक्ति को - 
भी अन्तविरोधों, वर्गगत ईर्षा-हेप और छूणा तथा अहंकारमूलक विक्ृतियों के इस जगत में जीवन- 
यापन करता पड़ता है। स्थितप्रज्ञों के पूर्ण समाज में दुरबंलों की रक्षा के कतंव्य की आवश्यकता 
भले ही न हो, किन्तु इस अपूर्ण जगत में क्षत्रिय के कार्य आवश्यक हैं । इसलिए हिन्दुओं के धमे- 
शास्त्रों ने तथा प्लेटो ने अपनी 'रिपव्लिक' में राज्य के लिए सैनिकों की आवश्यकता को स्वीकार 
किया है। किन्तु वे कॉम्त और स्पेंसर की माँति राष्ट्रवाद को उच्चतम राजनीतिक आदझ नहीं 
मातते । उत्तका आग्रह है कि मनुष्य को सर्वेभृतात्मैक्य बुद्धि को ग्रहण करता चाहिए । तिलक के 
अनुसार साम्य बुद्धि कर्मयोग का सार है । 

(4) तिलक का यह कथन स्वथा सत्य है कि गीता का हष्टिकोण कांट के दृष्टिकोण से 
अधिक आध्यात्मिक है। कांट के अनुसार नैतिकता का प्रतिमान यह है कि मनुष्य की स्वत:प्रेरित 
इच्छा विवेक के उस आदेश की ओर उनन्‍्मुख हो जो कर्म की कसौटी को सार्वभौम रूप देता हैं । 
इसके विपरीत गीता का आग्रह है कि मनुष्य को अपने कार्यों को ईश्वर को अधपित करके अपने मन 
और वुद्धि को पूर्ण रूप से शुद्ध करता चाहिए । गीता का परम नैतिक आदेश यह है कि मतुष्य 
व्यवसायात्मिका बुद्धि को प्राप्त करने का प्रयत्न करें | 
5. तिलक द्वारा की गयी गीता की व्याख्या के दोष 

() मुझे गीता-रह॒स्य की आधारभूत दुर्बलता यह मालूम पड़ी है कि सम्भवतः तिलक 
ते गीता की मुख्य समस्या की गलत व्याख्या कर डाली है । हमें दो ततिक प्रश्नों को एक दूसरे से 
पृथक करना है : (क) क्‍या कम मोक्ष का प्रमुख मार्ग है अथवा गौण ? (ख) क्‍या स्थितप्रज्ञ के 
लिए भी अपने को कर्म में वियोजित करना आवश्यक है ? मेरे विचार में प्रथम समस्या गीता की 
आधारभूत समस्या है। कुछ सम्प्रदायों का मत है कि ईश्वर का साक्षात्कार ज्ञान के द्वारा किया 
जा सकता है। उनका कहना है कि परम सत्य को साक्षात्कृत करने का एकमात्र उपाय इस बात 
का ज्ञान है कि सम्पूर्ण सृष्टि में आधारभूत एकता है, और परत्रह्म ही परम सत्ता है । इस 
सम्प्रदाय का वल इस बात पर है कि परब्रह्म का ध्यान किया जाय और संन्यास तथा आत्म- 
निम्नह के मार्ग का अनुसरण किया जाय । जैसा कि मैंने समका है गीता बार-बार इस बात पर 
बल देती है कि निष्काम कर्म परब्रह्म को साक्षात्कृत करते का एक स्वतन्त्र मार्ग है। कर्मंयोग का 
अनुसरण करके परम सत्ता को जाना जा सकता है । मेरे विचार में गीता की मुख्य समस्या ईदवर- 
साक्षात्कार की समस्या है। अर्जुत उस समय भी मुमुक्षु था। उसे परम ब्राह्मी स्थिति प्राप्त करती 
थी । इसलिए गीता का आग्रह है कि कर्म ही सिद्धि का मार्ग है । दूसरे शब्दों में गीता की समस्या 
तत्वशास्त्रीय है अर्थात्‌ परम सत्‌ का साक्षात्कार करता । गीता में बार-बार कहा गया है कि 

इस लक्ष्य की प्राप्ति के लिए निष्काम कर्म का मार्ग उतना ही शक्तिशाली, और प्रभावकारी है 
जितना कि संन्यास और चिन्तन का मार्ग, और कभी-कभी गीता में कर्मयोग को कर्म संन्यास से 
श्रेष्ठ बतलाया गया है। तिलक ते गीता की इस आधारभूत समस्या को उलट दिया है। 
उन्होंने गीता को आचारनीति (नीतिशास्त्र) का ग्रन्थ माना है और कहा है कि आध्यात्मिक खोज 
की समस्या नैतिक समस्या की तुलता में गौण है । वे गीता को आध्यात्मिक आचारनीति की पुस्तक 
मानते हैं । उतके अनुसार उसमें इस वात पर बल दिया गया है कि स्थितिप्रज्ञ के लिए लोक- 
संग्रहार्थ कर्म करना आवश्यक है । तिलक ने अपने इस हृष्टिकोण को अत्यधिक बढ़ा-चढ़ाकर 
प्रस्तुत किया है और यहाँ तक कह दिया है कि नैतिक कस की आधारभूत आवश्यकता साम्य बुद्धि 
(व्यवसायात्मिका वुद्धि) को प्राप्त करना है। दूसरे शब्दों में तिलक की दृष्टि में आध्यात्मिक 
चिन्तन परम लक्ष्य नहीं है, वल्कि वह कर्मयोग को सम्पादित करने की एक प्रणाली है । मेरे विचार 
में यह कहना कि गीता आध्यात्मिक अथवा लोकोत्तर आचारनीति का ग्रन्थ है, उस पुस्तक की प्रमुख 
' भावता का उचित मूल्यांकन नहीं है । मेरा पुतः आग्रह है कि गीता की आधारभूत समस्या यह 
नहीं है कि स्थितप्रञ्ज को कर्म करना चाहिए अथवा नहीं; वल्कि उसकी मूल समस्या यह है कि 
कर्म ईइवर-साक्षात्कार का एक स्वतत्त्र मार्ग हो सकता है अथवा नहीं । यह्‌ प्रश्न आधारभूत और 
मुख्य है । मेरे विचार में गीता की आवारभूत समस्या को स्पष्ट रूप से समझ लेना अत्यन्त 
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आवश्यक है । का हम गीता को महाभारत की परम्परा के सन्द्म में समभने का प्रयत्न करें तो 
यह अधिक युक्तिसंगत जान पड़ेगा कि गीता में इसी प्रदन की विवेचता की गयी है कि प्रवत्ति परम 
सिद्धि का स्वतन्त्र मार्ग है अथवा नहीं । मेरे हृदय में तिलक के चरित्र तथा पाश्टित्य के लिए गम्मीर 
श्रद्धा है, फिर भी मुझे विवश होकर कहना पड़ता है कि उत पर टी. एच. ग्रीन की पद्धति का 
अतिशय प्रभाव था, और इसलिए एक अर्थ में उन्होंने गीता की शिक्षाओं को एक गलत दिशा दे 
दी है । ग्रीव की समस्या यह थी कि एक असीम आध्यात्मिक चेतता की धारणा के आधार पर 
एक आचारनीति का निरूपण किया जाय । इस प्रकार उसकी समस्या आचारनीतिक (नैतिक) 
थी | किन्तु गीता की प्रमुख समस्या शुभ कर्मों के द्वारा पुरुषोत्तम का साक्षात्कार करना है । इस 
प्रकार उसकी समस्या आध्यात्मिक है। दूसरे शब्दों में ईश्वर-साक्षात्कार केवल नैतिक कर्म का 
आधार नहीं है, अपितु वह शुभ कर्मों की परिणति है। इसलिए मेरा विचार है कि गीता 
आध्यात्मिक आचारनीति का ग्रन्थ नहीं हैं। वह मूलतः आध्यात्मिक तत्वशास्त्र का ग्रन्थ है । नैतिक 
कर्म बहुत महत्वपूर्ण है, किन्तु उसे परत्रह्म के साक्षात्कार का साधन मात्र मानना चाहिए । 

(2) वेदान्त दर्शत के अनुयायी होने के नाते तिलक सतू तथा असत्‌ (हृइ्य जगत) का 
भेद स्वीकार करते हैं । वे मायावाद के सिद्धान्त को भी मातते हैं । किन्तु उन्होंने यह सिद्ध करने के 
लिए कोई मौलिक तकक॑ नहीं दिये हैं कि विश्व प्रतीति (आभास) मात्र है | वे हैकल और डाल्टन के 
सिद्धान्तों से परिचित थे । तिलक जैसे विश्लेषणात्मक बुद्धि तथा प्रकाण्ड पाण्डित्य वाले व्यक्ति से 
अपेक्षा की जाती थी कि वे भोतिकवाद और परमाणुवाद के सिद्धान्त का खण्डन करने के लिए कुछ 
मौलिक तर्क प्रस्तुत करेंगे । तिलक को उस विश्वरूप में विश्वास था जिसका दर्शन कृष्ण ने अजु व 
को कराया था | ब्रह्माण्ड-दर्शन की इस वात को विश्वास के रूप में स्वीकार करता सम्मव है । यह 
कहना भी सम्मव है कि यह सम्पूर्ण विषय परावौद्धिक (परामानसिक) है और अन्त:प्रज्ञात्मक 
रहस्यात्मक साक्षात्कार (समाधि) की अवस्था में उसका पुनः अनुभव किया जा सकता है। किन्तु 
संशयवादी और भोतिकवादी ग्यारहवें अध्याय के सम्पूर्ण विपय को काव्यात्मक भावातिरेक की 
उपज मानेगा । उसके तरकों का उत्तर देना आवश्यक है । तिलक ने मायावाद के सिद्धान्त की 
व्याख्या परम्परात्मक दौली में की है । उन्होंने उसके विरुद्ध आधुनिक आलोचक़ों की जो आपत्तियाँ 
हैं उन्हें उठाने तथा उनका उत्तर देने का प्रयत्त नहीं किया है । 

(3) तिलक एक गणितज्ञ और प्रभावशाली विधिवेता थे | उतका दावा है कि उन्होंने 
निष्पक्ष भाव से गीता का अर्थ ढूंढ निकालने का प्रयत्व किया है | किन्तु मैं यह कहे बिना नहीं 

हू सकता कि उन्होंने कमी-क्रमी संन्यास-मार्ग में विश्वास करते वालों का उपहास करने में आनन्द 
लिया है । कहीं-कहीं उनका दृष्टिकोण पक्षपातपुर्ण भी है । उदाहरण के लिए, उतका कहना हू क्कि 
गीता में जहाँ भी 'योग' शब्द आया है वहाँ वह कर्मयोग के संक्षिप्त रूप में ही प्रभुक्त किया गया है। 
6. निष्कर्ष ह 
गीता-रहस्य एक चिरस्थायी ग्रन्थ है। वह मराठी भाषा में एक युगान्तरकारी क््ति हल 
हिन्दी के दार्शनिक साहित्य में भी उसका उतना ही महत्व है। उसने सहस्रों राष्ट्रीय कार्यकर्ताओं 
तथा आचार्यों के चिन्तन को प्रभावित किया है । वह प्रथम श्रेणी का दाशंनिक ग्रन्थ है। उसमें 
विचारों की गम्भीरता तथा गैली की सरलता का समन्वय है। उसकी ओजपूर्ण गद्य स्फूर्ति तथा 
प्रेरणादायक है | आशा की जाती है कि आधुनिक भारतीय चिन्तन के विद्यार्थी तथा शिक्षक उसकी 
ओर अधिकाधिक ध्यान देंगे । किन्तु मैं इसे गीता पर अन्तिम वाक्य नहीं मानता ।” किर भी वह 
कर्मयोग की अत्यधिक प्रभावकारी व्याख्या है | मेरा विचार है कि हिन्दुओं के महान्‌ वरमेग्रत्य 
भगवदूगीता के सम्पूर्ण महत्व को व्यक्त करते के लिए अधिक समीक्षात्मक, व्यापक तथा समन्व- 
यात्मक ग्रन्थ की अमी भी आवद्यकता है । 
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स्वामी विवेकानन्द अद्वैत वेदान्त के महान्‌ प्रतिपादक थे । निविकल्प समाधि में अक्षर ब्रह्म का 
साक्षात्कार होता है, ऐसा वे मानते थे और उनके शिष्यों तथा अनुयायियों की ऐसी घारणा है कि 
इस प्रकार की असम्प्रज्ञात समाधि की अवस्था जीवन में कम-से-कम दो वार उनको परमहंस राम 
कृष्ण की कृपा से प्राप्त हुई थी । किस्तु ब्रह्मज्षानी और जीवन्मुक्त महात्मा होने के वावजूद भी स्वामी 
जी शक्ति की पूजा करते थे । यह कहना कि अपने अज्ञानी शिष्यों के सन्‍्तोप के लिए वे ऐसा करते 
थे, ठीक तहीं होगा । स्वामीजी की निश्चित धारणा थी कि जब तक ब्रह्मवेत्ता शरीर धारण कर 
रहा है तब तक उसे धामिक कृत्यों का अनुष्ठान करना चाहिए । काइमीर यात्रा के प्रसंग में उन्होंने 
क्षीर-भवानी के मन्दिर में विशेषरूप से यज्ञानुष्ठान किया था । अपने मुसलमान नाविक की चार 
वर्षों की कन्या का वे उमा के रूप में पुजन करते थे । अनन्तर एक ब्राह्मण पण्डित की छोटी लड़की 
का भी उमा कुमारी के रूप में वे कुछ दिनों तक प्रति प्रात:काल पूजन करते थे। इन तान्त्रिक 
अनुष्ठानों को सम्पन्त करने में उनके शरीर को अत्यधिक कष्ट हुआ था । 
विराट शक्ति की सातृरूप में स्वामी ने उद्भाववा की है। उनका पूर्ण विश्वास था कि यही 
मातृशक्ति उनके जीवत को परिचालित कर रही है। मातृशक्ति की दुर्शेय क्रिया-प्रणाली को लक्ष्य 
कर अपनी एक कविता में वे लिखते हैं : 
“स्थातू्‌ दीप्तिमान्‌ ऋषि ने 
जितना वह व्यक्त कर सका उससे अधिक देखा था ; 
कौन जानता है, किस आत्मा को और कब 
माता अपना सिंहासन बनलायेगी ? 
कौन विधान स्वतन्त्रता को बाँध सकता है ? ' 
कौत पुण्य उसके (मातृझ्ञक्ति) ईक्षण को निदिष्ट कर सकता है, 
जिसकी यहृच्छा ही सर्वोत्तम नियम है, | 
जिसका संकल्प दुलेंध्य कातून है ?” 
उनके श्रसिद्ध “अम्बास्तोत्र” में भी मातृशक्ति का विराट स्तवन है। संसार रूपी जल उसके 
द्वारा उत्ताल तरंगों में प्रवाहित (आधूणित) है । अविराम गति से वह कर्मफल का विधान कर रही 
है क्योंकि कर्मपाश की धारयित्री वही है। उसके स्वतन्त्र इच्छापाश से धर्म, अकृत, कपाललेख, 
अहृष्ट, तियम आदि सभी नियन्त्रित होते हैं। वह अमित शक्तिघारिणी है और जन्म-मरण के प्रवाह 
की भी विधात्री है। शत्रु, मित्र, स्वस्थ, अस्वस्थ आदि मैं वह समभाव रखती है । मृत्यु और अमृतत्व 
भी उसकी दया पर आश्रित हैं। वह अभय की प्रतिष्ठा और जगत की एकमात्र शरण्या है। उसी 
के कलित विलास से मानव दुखसागर का संतरण कर संसिद्धि का लाभ करता है। इस अम्बास्तोत्र 
में उत्तंग व्यक्तित्व-सम्पन्त महाप्राण युगपुरुष विवेकानन्द का सरल मधुर भक्तिभाव प्रकटित है । 
शंकराचार्य जगत्प्रसिद्ध तत्ववेत्ता थे तथापि शिव के सम्बन्ध में रचित उनके मनोहारी इलोक अति- 
शय लालित्यपूर्ण, भक्तिरसाप्लावित और मनोमुग्धकारी हैं । शक्ति की उपासना के लिए विरचित 
स्वामी विवेकानन्द का अम्बास्तोत्र भी बड़ा उदात्तमावनापूर्ण है । 
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काली को प्रलयकारिणी शक्ति के रूप में स्वामीजी ने एक कविता में मूर्त किया है । काली 
के आतंक से तारिकाएँ तिरोहित हो गयी हैं, मेष सघन हो गये हैं, अन्धकार गहन हो चला है और 
आँधियाँ भीषण रव करती हुई भूचाल ला रही हैं, वृक्ष उखड़ गये हैं भौर जलधि नीलाभ गगन से 
प्रलयंकर आलिगन करने के लिए कातर हो रहा है । ऐसा प्रतीत हो रहा है मानो भीषण निनाद 
करता हुआ कालमृत्यु चारों ओर नृत्य कर रहा है। ऐसी कराल वेला में स्वामीजी मातृशक्ति का 
अह्वान करते हैं | मातृशक्ति विपुल है। आतंक ही उसका नाम है, मृत्यु ही उसका न्रिःइवास है और 
उसका प्रादप्रक्षेप जगती को प्रनष्ठ कर रहा है । वह सर्वनाशविधायिनी कराल कालशक्ति है। जो 
दुख और संकट को मधुर भाव से स्वायत्त कर सकता है, जो मृत्यु के दुर्घष, भीषण, रोंगटे खड़े करने 
वाले रूप को अपने अंक में आश्लेष के लिए अपना सकता है उसी को मातृशक्ति काली अपना आश्रय 
प्रदान करती है । 

“इयामा का नृत्य” नामक एक दूसरी कविता में भी विवेकानन्द ने इसी आशय के भाव 
व्यक्त किये है। सुख की अभिलाषा और भोगोषणा माया के विलास हैं । इन वन्धनों को मानव 
मातृशक्ति के अनुग्रह से ही काट सकता है। मलयाचिल के मधुर सुगन्ध से अपने शोध को सुवासित 
करने की मानव कल्पना करता है किन्तु करकापात और पंचभूतों के भीषण युद्ध की आशंका से ही 
वह काँप उठता है । फेनिल नदियों और भरतों का श्रवाह उसे प्रिय है, किन्तु अन्धकार जहाँ अन्धकार 
को उगल रहा हो वह वहाँ नहीं रहना चाहता । भावनाओं और उद्गेगों का अक्नत्रिम विलास मानव 
के लिए मनोहारी है किन्तु जहाँ अविराम गति से रक्‍्तपात हो रहा हो ओर अश्व, हाथी और पैदल 
सेना दुर्दान्त यृत्यु के गर्भ में प्रवेश कर रही हो, वहाँ से वह हट जाता है। पृथ्वी का स्वर्णाभ, 
पुष्पमण्डित, फलगुम्फित रूप उसके मनोविनोद का साधन है किन्तु जब प्रलयकालीन धरित्री संसार 
को धँसाकार जलते हुए पाताल की ओर प्रयाण करती है तब संशयग्रस्त मनुष्य विचलित हो उठता 
है। विवेकानन्द की ऐसी धारणा इस कविता में व्यक्त हुई है कि इस प्रकार की विभाग-करण 
आंशिक दृष्टि के अवलम्बन के कारण ही है। जब मानव ऐहिक भोगवासनाओं से ऊपर उठेगा तभी 
वह मातृशक्ति काली के स्वरूप को पहचानेगा । 

स्वामीजी ज्ञानयोगी और अनासक्त कर्मयोगी थे किन्तु अपने ग्रन्थ “राजयोग” में उन्होंने 
तान्त्रिक शक्तिपूजकों के षट्चक्त का उल्लेख और समर्थन किया है । ये छः चक्र हैं--मूलाधार, स्वा- 
धिष्ठान, मणिपूर, अनाहत, विशुद्ध और आज्ञा । इनके परे सहस्नार चक्र है जिसका ज्ञान उन ओजसम्पन्न 
योगियों को होता है जिनकी सुषुम्ना नाड़ी विशुद्ध और, निवंन्ध होती है। तान्त्रिकों की भाँति 
विवेकामन्द कुण्डलिनी शक्ति के जागरण में भी आस्थावान थे | हि 

कतिपय विदेशी आलोचक शक्ति-पूृजा का उपहास करते हैं। लिगपूजत और योनिपूजन पर 
इनका आश्षेप है कि ये प्रजननेन्द्रिय के पूजन हैं और अतः दूपित हैं। यह सिद्ध करने के लिए कि 
योनिपजन अंग विशेष का निन्‍्दतीय पूजन है, पश्चिमी आलोचक यह भी कहते हैं कि कौड़ी और 
शंख, योनि के प्रतीक के रूप में, कई स्थानों में पूजे जाते हैं। पश्चिमी आलोचकों 28 उनके भार- 
तीय अस्धानुयायियों का यह भी कथन है कि शिव-झाक्ति की पूजा अनायों अथवा द्रविड़ों में प्रचलित 
थी और उन्हीं से आर्यो द्वारा अपनायी गयी । स्वामी विवेकानन्द समस्त हिन्दू जनता के माने हुए 
आचार्य थे और इन आक्षेपों का उन्होंने जोरदार उत्तर दिया । पेरिस में सन्‌ ] 900 में जो विश्व- 
धर्म सम्मेलन हुआ था, वहाँ पाश्चात्य विद्याविशारदों को ललकारते हुए उन्होंने बताया कि लिंग 
पूजन, प्रजननेन्द्रिय का उपहासास्षद पूजन न होकर यज्ञस्तम्म का पूजन है। उस सेमझसलत में जमन 
प्राच्यविद्याविद्‌ गुस्टाव औपत ने कहा था कि शालग्राम की पूजा स्त्री के उत्पादन-अंग का पूजन है । 
स्वामी विवेकानन्द ने अथवंवेद का हवाला दिया जहाँ स्तम्म या स्कम्म को ब्रह्मस्थानीय माना भया 
है । अथर्ववेद के आशय को व्यक्त करने वाले प्रकरण लिंगपुराण में भी हैं। काली को अनार्यों की 
ऋर, रकक्‍्तपिपासु देवी कहकर उपहास करने वाले ईं साइयों को स्वामीजी ने कड़ी फटकार दी और 
कहा कि भारतीय संस्कृति के प्रसार के क्रम में यही काली और उमा, ईसा मसीह 08 कन्या 
मेरी के रूप में पूजित हो रही है। आय और द्रविड़ के नस्ल या श्रजाति (रेस) सम्बन्धी अर्थ को 
न ग्रहण कर स्वामीजी समस्त हिन्दुओं को आर्य मानते थे, भत्र ही मकडानल, गऊ आर बअन्‍्यों को 
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इससे सहमति त हो । ईसाइयों ने इस बात का जोरदार प्रचार किया कि उत्तरी भारत के हिन्दुओं 
के पूर्वज पश्चिमी एशिया या मध्य यूरोप से आये | इसमें उनकी राजनीतिक चाल थी क्योंकि इससे 
वे हिन्दुओं की राजनीतिक हढ़निष्ठा को शिथिल करना चाहते थे । जब पद्चिचमी विचारक ऐसा 
मानते हैं कि समस्त मानवों का क्रमशः लंगूरों से ही विकास हुआ है, तव उनकी हृष्टि में आर्य, 
द्रविड़, कोल आदि के अन्तर का इतना आग्रह नहीं रहना चाहिए । अपने ग्रन्थ “प्राच्य और 
पाइचात्य' में विवेकानन्द ने नस्ल की हृष्टि से समस्त हिन्दुओं को एक ही माना है । स्वामीजी 
के प्रथत्व की महत्ता तब विदित होती है जब आज के आन्दोलनों की तात्विक उम्रता को हम 
देखते हैं। आ्चिवाल्ड एडवर्ड गफ नामक विद्वान ने अपने ग्रन्थ “फिलासफी ऑफ द उपनिपद्स 
में लिख मारा कि ब्राह्मणों में आर्यों के अतिरिक्त मंगोल तातारों और हृब्शिवत्‌ (निग्रोयाड) लोगों 
का रक्‍त प्रवाहित हो रहा है । दक्षिण भारत में आर्य और द्रविण का पृथकक्‍क्रण इतना घर कर 
गया है कि वे रक्‍्तपात करते पर भी उतारू हैं । इस पृष्ठभूमि में स्वामीजी के कथन का वेशिप्ट्य 
हमारे ध्यान में आता है कि समस्त हिन्दू आये हैं और इनके प्राचीन ग्रन्थ इसी आशय की घोषणा 
करते हैं । विवेकानन्द की ऐसा मान्यता थी कि यूरोपीय लोग खजशों के वंशज हैं। 'खश' अशिक्षित 
आये कवीले को कहते हैं । 

स्वासी विवेकानन्द सर्वंदा यह चाहते थे कि विदेशियों की आलोचनाओं और आक्रमणों 
से समस्त हिन्दू जाति का संगठन टूटने न पाये । वे दुखवाद के आलिंगन के बदले आत्मविश्वास, 
आत्मनिर्भरता और “स्वयमेव मृग्रेन्द्रता” के शक्तियोग के समर्थक थे | भौतिकवाद में रमण करने के 
बदले आध्यात्मिक वेदान्त की शिक्षाओं को व्यावहारिक रूप देने का उनका जोरदार प्रस्ताव था। 
सदियों से पीड़ित और अपमानित हिन्दुओं को शक्तियोग के महामन्त्र से दीक्षित करना ही स्वामीजी 
की कविताओं और व्याख्यानों का उद्देश्य है। जब शक्तियोग की आराधना म्रें हिन्दू जाति लगेगी 
तभी आपस के अनेक भेदकारी बन्धन समाप्त होंगे और एक स्वस्थ राष्ट्र की स्थापना हो सकेगी । 

वस्तुत: शक्तिपूजा का वामाचार या कौलाचार से कोई सम्बन्ध नहीं है । शक्तिपूजा 
विशृद्धि का तिर्मल मार्ग है। विवेकानन्द की ऐसी धारणा थी कि मूर लोगों ने स्पेन के ऊपर अपने 
राज्यकाल में पश्चिमी सभ्यता में शक्तिपूजा का सूत्रपात किया । बाद में जब मूर लोगों ने शक्ति- 
पूजा को छोड़ दिया तब उनका पतन हुआ । भारतीय संस्कृति में उमा, सीता, साविनत्नी और दम- 
यन्‍्ती आदि पूज्य नारियों को जो महत्तम स्थान दिया गया है वह यहाँ की देव-संस्क्ृति का आधार- 
स्तम्म रहा है। जब-जब इस आदर की उपेक्षा हुई और विलासवाद का आरम्भ हुआ तब यह देश 
रसातल को पहुँचा । विराट मातृशक्ति की व्यापकता को समझते वाला व्यक्ति ही सत्य और धर्म 
की महिमा को जानकर हढ़ब्नत रह सकता है | धर्म को भोगवाद का अस्त्र बनाना वह कदापि नहीं 
सह सकता। जो सत्य, धर्म और शिव की उत्क्ृष्टता व्यक्त कर सके और स्वंविध अभय का संचार 


कर सके वही सच्चा शक्तियोग है । इस शक्तियोग की साधना ही राष्ट्रधर्म और व्यापक मानव- 
धर्म है। 
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]. विवेकानन्द का व्यक्तित्व 


स्वामी विवेकानन्द (863-902) का व्यक्तित्व शक्तिशाली, तेजस्वी तथा सर्वतोमुखी 
था । यद्यपि उनका शरीर खिलाड़ियों की भाँति गठीला और पुष्ट था फिर भी उन्हें प्लोटीनुस 
और स्पिनोजा की भाँति रहस्यात्मक अनुभूति थी तथा उस परमार्थ सत्‌ (त्रह्म) के साथ उनका 
सामंजस्य था जिसका विवेचन अद्वैतवादी वेदान्तियों ने किया है। साथ ही साथ वे एक मतीषी 
भी थे और अध्यात्मवादी वेदान्त के रहस्यों, यूरोपीय दर्शन तथा आधुनिक विज्ञान के मुल सिद्धान्तों 
से भली भाँति परिचित थे तथा मनुष्य के कष्टों का निवारण करने के लिए उनके मन में ज्वलन्त 
उत्साह था। जो व्यक्ति एनसाइक्लोपीडिया ब्रिटेतिका की प्रथम ग्यारह जिल्दों (वीस में से) पर 
अधिकार कर लेने का पराक्रम दिखला सकता था उसके मन में असम्प्रज्ञात परमानन्दमय दिव्य 
अवस्था का प्रत्यक्ष अनुभव करने तथा उसमें निमग्न होने की उत्कृष्ट व्यग्रता थी। ब्रजेन्द्रनाथ सील 
ते प्रमाणित किया है कि विवेकानन्द प्रारम्भ से ही परम सत्य का साक्षात्कार करने के लिए वेचैन 
रहते थे । यद्यपि स्वामीजी अद्वैत वेदान्त के प्रतिष्ठित आचार्य थे फिर भी उनके व्यक्तित्व में मक्ति- 
भावना का प्राधान्य था जैसा कि माधव, वल्लभ आदि वेदान्त के पुरातन आचार्यों में देखने को मिलता 
था । विद्व उन्हें एक ऐसे व्यक्ति के रूप में जानता है जिसकी बुद्धि प्रकाण्ड थी और जिसने अपनी प्रचण्ड 
इच्छाशक्ति को भारत के पुनरुद्धार के कार्य में लगा दिया था | वे भिक्षु, समाज को संजीवित 
करने वाले और मानव प्रेमी लोकाराधक थे । जैसा कि वे स्वयं कहा करते थे, उनकी इच्छा होती 
थी कि वे समाज पर प्रभंजन की भाँति टूट पड़ें । वे ईश्वरीय नगरी के तीर्थयात्री और दलितों 
के लिए संघर्ष करने वाले महान योद्धा थे | अतः स्वामीजी का व्यक्तित्व दो प्रकार से अद्भुत 
था-- प्रथम उनकी प्रतिभा सर्वतोमुखी थी, दूसरे उनका मन देश के जीवन में व्याप्त सामाजिक, 
आर्थिक तथा नैतिक बुराइयों को देखकर छटपटाया करता था। उन्होंने संन्यास तथा समाजसेवा 
दोनों का उपदेश दिया । उनकी बौद्धिक दृष्टि बड़ी स्वच्छ थी और वे भारतीय इतिहास में व्यक्त 
विविध जीवनधाराओं को गहराई से देख और समझ सकते थे । उनकी वुद्धि इतनी प्रखर थी कि 
उनके मन में ऋग्वेद से लेकर कालिदास, कांट और स्पेंसर तक प्रत्येक वस्तु स्पष्ट एवं स्वयं प्रकाशित 





] विवेकानन्द का राष्ट्रवाद तथा देशभक्ति उनकी इस घोषणा से प्रकट होती है : “अगले पचास 
वर्ष के लिए''अन्य सव व्यर्थ के देवताओं को अपने मन से निकाल दो | यही एकमात्र देवता है 
जो जाग्रत है | सर्वत्र उसी के हाथ, सर्वत्र उसी के पैर, सवत्र उसी से कान हैं, और वह हर 
वस्तु को आच्छादित किये हुए है । अन्य सव देवता सो रहे हैं। हम व्यर्थ के देवताओं का अनु- 
गमने कर रहे हैं, किस्तु उस देवता की, उस विराट की जो हमें अपने चतुदिक दिखायी देता हैं, 
हम पूजा नहीं करते ।“सबसे पहली पूजा उस विराठ की पूजा है--उनकी जो हमारे चारों ओर 


हैं ।.''थे सब हमारे देवता हैं--ये मनुष्य तथा पशु--और पहले देवता जिनकी हमें आराबना 
करनी है हमारे देशवासी हैं ।7 (7%6 हषाक्वव थी ॥द2) 
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थी ।? उनका दावा था कि उन्होंने लोकातीत सत्य का साक्षात्कार कर लिया था, फिर भी वे 
सिंह के से पराक्रम के साथ कार्य करने के लिए उद्यत रहते थे। उन्हें देखकर ऐसा नहीं लगता 
था कि उनकी आत्मा सांख्य के 'पुरुष' की भाँति ज्ञान्त थी, अपितु वह वेशेपिक के आत्मन्‌ और 
उपनिषदों के उस आत्मन्‌ के सहश सक्रिय प्रतीत होती थी जो सम्पूर्ण ब्रह्माण्ड को स्फूरति और प्राण 
देने वाला है । ऐसा लगता था कि उनके तेजस्वी व्यक्तित्व में महामारतकालीन घूरवीरों और 
मौर्य तथा गुप्त युगों के हिन्दू साम्राज्यवाद के प्रवर्तकों के 'बीर्य/ ओर ओ_जस्‌ तथा वेद और 
वेदान्त के प्राचीन ऋषियों के 'तेजस्‌? का समन्वय था | यही कारण था कि उन्तालीस वर्ष के अल्प 
जीवन में स्वामीजी चमत्कार कर दिखलाने में समर्थ हो सके । 
इस 'हिन्दू नेपोलियन स्वामी विवेकानन्द--ने अमरीकी महाद्वीप और यूरोप में जो 
विजय-यात्राएँ की थीं उन्होंने लोगों को दिखला दिया कि हिन्दुत्व एक बार पुनः शक्तिशाली हो 
गया है और वह विश्व में आध्यात्मिक तथा सांस्क्ृतिक-दाशंनिक प्रचार करने के लिए कटिबद्ध 
हैं । अमेरिका और यूरोप के नवीन साम्राज्यवादं को एशिया के इस प्रत्याक्रमण का सामता करना 
पड़ा । अतीत में एशिया ने यूरोप को धर्म तथा संस्कृति के मूल तत्व प्रदान किये थे (यहूदी धर्म, 
ईसाई धर्म, रोम के धर्म पर पूर्वात्य प्रभाव, आइवेरी प्रायद्वीप में इस्लाम, तथा थ्यूरों तथा इमसन 
पर वेदान्त का प्रभाव), और अब एशिया पुनः यूरोप को नैतिक प्रेरणा देना चाहता था। सितम्बर 
]893 में शिकागों के विश्व-धर्म सम्मेलन में विवेकानन्द ने जो ओजस्वों भाषण दिये उन्होंने 
हमारी मातृभ्रूमि को एक तया आत्मविश्वास प्रदान किया--ऐसा आत्मविश्वास स्वतन्त्र परराष्ट्र 
नीति का सच्चा पूर्वगामी हुआ करता है। ऋषियों के इस देश का यूरोपीकरण करने की कुटिल 
चाल को (एक महान्‌ चुनौती का सामता करना पड़ा। अतः विवेकानन्द भारत के सांस्कृतिक 
जीवन के निर्माण में एक गत्यात्मक, ओजमय आध्यात्मिक उत्साह का पुट देने में सफल हुए ।* 
लूथर और काल्विन ने पश्चिमी यूरोप को जो ओजस्विता प्रदान की थी वह ओजस्विता विवेकानन्द 
और दयानन्द ने तत्कालीन भारतीय सभ्यता के स्तब्ध वातावरण में फूंक दी थी ।* इसमें सन्देह 
नहीं कि बंगाल के अरविन्द, सुभाषचन्द्र आदि नेताओं पर विवेकानन्द का प्रभाव बहुत गहरा था। 
2. हिन्दू धर्म का सार्वभौस रूप 
स्वामी विवेकानन्द ने हिन्दू धर्म का इस आधार पर समर्थव किया कि वह नैतिक मानव- 
वाद और आध्यात्मिक आदर्शवाद का एक साववंभौम सन्देश है । इस प्रकार उन्होंने विश्व-धर्म के 





पर 


2 डा. वी. एन. सील ने 907 में 'प्रबुद्ध भारत में प्रकाशित अपने एक लेख में लिखा था कि 
धिवेकानन्द ने प्रारम्भ में ब्रह्मममाज से जिस आशावादी आस्तिकता की शिक्षा प्रहण की वह 
मिल के 7/#6४ 0495 ०॥ र2४207 (घ॒र्म पर तीन निबन्ध) के अध्ययन से डगमगा गयी 
थी। बे ह्यूम के संच्यवादी दर्शन से भी परिचित थे । किन्तु दाशेनिकों की इन रचनाओं से 
भी अधिक प्रभाव उन पर शैली की ओंड टु दि स्पिरिट आव इंटलैक्चुअल ब्यूटी' का पड़ा 
था | (7#6 2.४४ रण 3छढा# 7४7८६॥८४४०, अलमोडा, अद्वैत आश्रम, 7 93 3, पृ. 92-93 )। 
विवेकानन्द ने कांट और शौपेनहाअर, मिल तथा स्पेंसर का भी अध्ययन किया था। उन्होंने 
प्राचीन अरस्तू सम्प्रदाय की रचनाओं का भी अवगाहन किया था। कुछ समय के लिए उन्हें कॉम्त 
के प्रत्यक्षवाद (साक्षाद्वाद, वस्तुनिष्ठावाद) से शान्ति मिली थी। (7.9 ग॒3फबाक गिंएरधलाद्ा८ंव, 
जिल्द 4, 4 क्रट था पा८ |/४त7९*, पृ. 87) । किन्तु विवेकानन्द को अन्तिम सन्‍्तोष न 
तो प्लेटो के अपरिवनंनशील प्रत्ययों में मिला, न हेगेल के इन्द्वात्मक प्रत्यवमवाद में और न सा्व- 
भौम बुद्धि में | अद्वैतवादी वेदान्त ही उन्हें सच्ची शान्ति दे सका। 

3 अपनी इस वीरतापूर्ण प्रवृत्ति तथा दबंग चरित्र के कारण वे हिन्दू नेपोलियन” भी कहलाते थे । 
रोमां रोलां ने लिखा है, 'उनमें नेपो लियन निहित था | (2#6 28 ण॒ ग्ाणददादाबंक, ) पृ. 9। 

4 विवेकानन्द ने एक बार घोषणा की थी, प्रसार जीवन है, संकोच मृत्यु है ।---#9०#5, जिल्द 
4, पृ. 3. 

5 आधुनिक भारतीय पुनर्जागरण के दयानन्द, विवेकानन्द आदि नेताओं के वीरतापूर्ण कार्ये हमें 
संत पाल, खलीफा उम्र और मार्टिन लूथर का स्मरण दिलाते हैं। 
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क्षेत्र में महत्वपूर्ण योग दिया। ईसाई धमं-प्रचारकों ने हिन्दू धर्म के विरुद्ध अत्यन्त आन्तिपूर्ण 
धारणाएँ फैला रखी थीं; ये लोग साम्राज्यवादी भावग्रन्थि के शिकार थे और समभते थे कि ईश्वर 
ने काले तथा पीले लोगों को सभ्य बनाने का भार हमारे सिर पर रखा है, किन्तु वस्तुतः वे इस 
प्रकार के प्रचार के द्वारा एशिया तथा अफ्रीका के आर्थिक शोषण का मार्ग प्रशस्त करना चाहते 
थे। 870 के बाद आधुनिक साम्राज्यवाद का जो उदय हुआ उसके अध्ययन से उक्त कथन की 
पुष्टि होती है । किन्तु विवेकानन्द के लिए हिन्दू धर्म एक ऐसा व्यापक सत्य था जो न्याय, सांख्य 
और वेदान्त के द्वारा अपने हृदय में गम्भीरतम दार्शनिक प्रतिभा को शरण दे सकता था, जो मनो- 
वैज्ञानिकों को राजयोग के मनोवैज्ञानिक ज्ञान का भण्डार दे सकता था, जो सामवेद के मन्त्रों तथा 
तुलसीदास एवं दक्षिण के आलवार, नयनार सम्प्रदाय के सन्‍्तों के भजनों के द्वारा भक्तों को प्रेरणा 
दे सकता था, और जो वीर कर्मयोगियों को गीता में श्रीकृष्ण द्वारा प्रतिपादित निष्काम कर्म का 
सन्देश दे सकता था | विवेकानन्द की हृष्टि में हिन्दू धर्म उन दुरूह पंथों, कर्मकाण्डी अन्धविश्वासों, 
परम्परागत मतवादों ओर आदिम कर्मकाण्ड का पुंज नहीं था जिन्हें देखने के लिए पल्‍लवग्राही 
यूरोपीय आलोचक दुर्भाग्यवश सदैव इच्छुक रहता है। उनकी निगाह में हिन्दू धर्म मानव-जाति 
के उद्धार के लिए नैतिक तथा आध्यात्मिक विधानों और आदिजाद कालनिरपेक्ष नियमों की संहिता 
था--एते जातिदेशकालसमयानवच्छित्ना सा्वभौम महाव्रतम्‌ । (योगसूत्र, 2, 26) 
स्वामीजी हिन्दू धर्म को धर्मों की जननी मानते थे, और इस बात को कुछ सीमा तक 
इतिहास द्वारा प्रमाणित भी किया जा सकता है । प्राचीत वैदिक धर्म ने बौद्ध धर्म को प्रभावित 
किया था और बौद्ध धर्म ईसाई धर्म के उदय में एक द्क्तिशाली तत्व था। वैदिक धर्म ने ईरान 
और मीडिया के धर्मों को प्रभावित किया था, और छठी शताव्दी ई. पृ. में जूडिया में जो सुधार- 
वादी नैतिक आन्दोलन चला उसके कुछ पहलू पर्चिमी एशिया (ईरान और भारत) के धर्मो से 
प्रेरित हुए थे । इन धर्मों के सम्बन्ध में यहुदियों को उस समय जानकारी प्राप्त हुई थी जब वे 
बाबुल (बेबीलोनिया) में बन्दियों के रूप में रह रहे थे । मित्र तथा पश्चिमी एशिया के इतिहास में 
जो शोध हो रही है उससे सिद्ध हो रहा है कि प्राचीत धर्म का उन दूरवर्ती प्रदेशों में प्रवेश हो 
चुका था। तेल-अल-अमर्ना में जो पत्र (380-350 ई. प्‌. के लगभग) उपलब्ध हुए हैं उनमें 
वैदिक नामों का उल्लेख है। उदाहरण के लिए 'अतंमन्य' शब्द 'ऋतमन्य' का परिवर्तित रूप है । 
(ए. बी. कीथ, 'इण्डियन हिस्टोरीकल क्वार्टरली', 936, पृ. 57 3) ऋतुप्राचीन भारतीय दर्शन की 
महत्वपूर्ण धारणा है। मित्तनी देवताओं के नाम निश्चय ही वेदिक नाम हैं | इन नामों का 400 ह 
ई. पृ. के अभिलेखों में जिक्र आता है । हि 5 अल हि 
विवेकानन्द वैदिक धर्म से लेकर वैष्णव धर्म तक सम्पूर्ण हिन्दुत्व के प्रतिनिधि थे । उन्होंने 
बैदिक संहिताओं पर उतना बल नहीं दिया जितना कि स्वामी दयानन्द ने दिया था | उन पर 
उपनिषदों के ज्ञानकाण्ड का विद्येष प्रभाव था । विवेकानन्द का सार्वभौमवाद अशोक की उदार 
संस्कृति का स्मरण दिलाता है। उत्तका पालन-पोषण उनके गुरु रामकृष्ण के प्रभाव के अन्तर्गत 
हुआ था और रामकृष्ण का सम्पूर्ण व्यक्तित्व इस वात का च्योतक ओर 78 था कि सभी धर्मो 
में आध्यात्मिक सत्य निहित है | स्वामी विवेकानन्द ने हिन्दुओं में वि६ को अपने धर्म में 
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सम्मिलित करने की प्रथा अंशतः पुनः प्रारम्भ कर दी। यह प्रथा अनेक झताब्दियों से समाप्तप्राय 
हो गयी थी । 2 088३ 3 न क 

विवेकानन्द की परिभाषा के अनुसार धमे वह नैतिक वल है जो व्यक्ति और राष्ट्र को शक्ति 
प्रदान करता है।* उन्होंने गरजते हुए शब्दों में कहा था, “शक्ति जीवन है, दौवंल्य मृत्यु है |” 


6 विवेकानन्द ने वीरतापूर्ण शब्दों में घोषणा की थी, ' हमारे लिए यह समय रोने 0; लिए नहीं ह 
हम आनन्द के आँसू भी नहीं बहा सकते; हम वहुत रा चुके है; यह 88 कोमल बनने का नहीं 
है। कोमलता हमारे जीवन में इतने लम्बे कि चली 07 है हम हर के ढेर के 
सहश हो गये हैं । “आज हमारे देश को जित च॑ की आवश्यक है वे हैँ रे की मांस- 
पेशियाँ, इस्पात की तंत्रिकाएँ, प्रकाण्ड संकल्प जिसका कोई प्रतिरोध न कर सके, जो अपना 
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जवाहरलाल नेहरू ने अपनी 'धारत की खोज' में बतलाया है कि स्वामीजी की शिक्षाओं का सार 
अभयम्‌ था। मुण्डकोपनिषद में कहा गया है, “नायमात्मा बलहीनेन लम्यः । विवेकानन्द क्षत्रियों 
के पुरुषत्व और ब्राह्मणों की बौद्धिकता का समन्वय करना चाहते थे। उन्होंने अपने को दुर्वल 
बताने वाली सब रहस्यात्मक भावनाओं से दूर रखा । मैलमैद ने अपनी पुस्तक 'स्थिनोजा एण्ड 
बुद्ध' में यहूदी धर्म तथा हिन्दू धर्म का अन्तर वतलाया है। उसका कहना है कि यहूदी धर्म 
व्यक्तिवादी, आस्तिक एवं आशावादी था और विश्व को मानवकेन्द्रित मानता था | इसके बिपरीत 
हिन्दू धर्म सार्वभौमवादी, निराशावादी, ब्रह्माण्डकेन्द्रित तथा विश्व का निपेध करने वाला था। 
ये सामान्य निष्कर्ष भारतीय इतिहास और दर्शन के उथले अध्ययन पर आधारित है। मौर्य साम्राज्य 
तथा मराठा राजतन्त्र के निर्माता कोरे भावुक व्यक्ति नहीं थे । विवेकानन्द अद्वेतवादी होते हुए भी 
लौकिक क्षेत्र में ओजस्वी तथा साहसपूर्ण कर्म के समर्थक थे और उन्होंने बीरतापूर्वक इस बात का 
सन्देश दिया कि निरपेक्ष शुरत्व तथा हढ़ और साहसपूर्ण विश्वास इतिहास को हिला सकता है । 
3. बेदान्त तथा आचारनोति 

यूरोपीय आलोचकों का आरोप है कि भारतीय दर्शन आचारनीति (नैतिकता) के प्रति 
उदासीन है । डा. ए. बी. कीथ ने कहने का दुस्साहस किया है : “ब्राह्मणों के वौद्धिक कार्यकलाप 
की तुलना में उपनिषदों का नैतिक तत्व नगण्य तथा मूल्यहीन है ।'"”'''** वे (ब्राह्मण) यह समभने में 
पूर्णत: असमर्थ रहे कि नैतिकता दर्शत का सर्वाधिक वस्तुगत और तात्विक अंश होती है ।”” किन्तु 
विवेकानन्द और रामतीथ्थ ने अपने अमेरिका में दिये गये व्याख्यानों में बतलाया है कि आध्यात्मिक 
समातता की शिक्षा देने वाला वेदात्ती तत्वशास्त्र ही बहुसंख्य मनुष्यों के लिए समातता के व्यवहार 
की सच्ची गारण्टी हो सकता हैं। फ्रान्स की कान्ति ने स्वतन्त्रता तथा समानता की शिक्षा दी थी, 
किन्तु उसने विकृृत होकर नेपोलियन प्रथम तथा नेपोलियन तृतीय के साम्राज्यवाद का रूप धारण 
कर लिया । रूस में सर्वेहारा के अधिनायकत्व का नारा लगाया गया, किन्तु अब उसने तिकड़मबाज 
गुट के, जिसे 'अग्रदल' कहा जाता है, अधिनायकत्व का रूप धारण कर लिया है. क्‍योंकि इन आन्दो- 
लतों के मूल में नैतिक प्रेरणा का अभाव है । अन्ततः वास्तविक आचारनीति तथा सामाजिक 
नैतिकता का प्रयोजन विश्व में सस्यक्‌ आचरण एवं स्वतन्त्रता, अधिकार, आत्मचेतना तथा शुभ 
का विकास करना है। वेदान्ती तत्वशास्त्र (अध्यात्म) अपने मायावाद के कारण व्यक्ति की मनोगत 
नैतिक प्रवृत्ति का निषेध नहीं करता, अपितु वह नैतिक कर्म के लिए चट्टानवत आधार का निर्माण 
करके उसे (नैतिक कर्म को) सशक्त बनाता है । 
4, विश्व-चिन्तन सें विवेकानन्द का योगदान 

विवेकानन्द ने उपनिषदों के अद्वगंतवाद का जिसे बादरायण और शंकर ने पद्धतिबद्ध किया 
था, समर्थत किया। उनका कहना था कि सच्चिदानन्द ही परम तथा नित्य सत्ता (परमार्थ सत्‌) 
और दाशैनिक चिन्तन तथा जीवन के द्वारा उसका साक्षात्कार किया जा सकता है। शंकर के 





काम हर प्रकार से पूरा कर ले, चाहे उसके लिए महासागर के तल में जाकर मृत्यु का आमता- 
सामना ही क्‍यों न करता पड़े । यह है जिसकी हमें आवश्यकता है, और इसका हम तभी सर्जत 
कर सकते हैं, तभी स्थापता कर सकते हैं और उसे तभी शक्तिशाली बना सकते हैं जबकि हम 
अद्वैत के आदर्श का साक्षात्कार कर लें, सबकी एकता के आदर्श की अनुभूति कर लें। अपने 
में विश्वास, विश्वास और विश्वास | यदि तुम्हें अपने तैंतीस करोड़ पौराणिक देवताओं में तथा 
उन सब देवताओं में विश्वास है जिन्हें विदेशियों ने तुम्हारे बीच प्रतिष्ठित कर दिया है, किन्तु 
फिर भी अपने में विश्वास नहीं है, तो तुम्हारा उद्धार नहीं हो सकता । अपने में विश्वास 
रखो और उस विश्वास पर हढ़तापूर्वक खड़े रहो ।”“'क्या कारण है कि हम तैतीस करोड़ 
लोगों पर पिछले एक हजार वर्ष से मुट्ठी मर विदेशी शासन करते आये हैं ? क्योंकि उन्हें 
अपने में विश्वास था और हमें नहीं है । पर#ऋ 24579 रण ?2वंँ्रक्रंटों नामक व्याख्यान से, 
776 ०४85 ॥75 रर 5छद्ाएं 7776/८7477०, जिल्‍द 3, पृ. 90॥ 


7 ए. बी. कीथ : खिशाडांणा दाद 27079 थी #४ ०६८ द्ाएं //दा757व, प, 584-8 5. 
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मतानुसार जगत ब्रह्म का विवर्त है। किन्तु विवेकानन्द ने ब्रह्माण्ड की सत्ता को पूर्णतः अस्वीकार 
नहीं किया, यद्यपि दाशंनिक दृष्टि से उन्हें ऐसा करना चाहिए था। उन्हें अपने गुरु .रामक्षृष्ण से 
प्रेरणा मिली थी और रामकृष्ण जी विश्व के नियामक तत्व को माता के रूप में देखते थे । यह 
विचार तन्‍त्र का मुख्य सिद्धान्त है और बीज रूप में प्राचीन सिन्धु तथा पश्चिमी एशिया के धर्मों में 
देखने को मिलता है ।* 

विवेकानन्द ने विकासवाद का एक विचित्र सिद्धान्त प्रतिपादित किया । विद्वानों का मत है 
कि स्वामीजी का सिद्धान्त डाविन के सिद्धान्त का पूरक है। “यद्यपि स्वामीजी ने स्वीकार किया 
कि डाविन का सिद्धान्त कुछ सीमा तक समीचीन है, किन्तु उन्होंने उसका उससे भी श्रेष्ठ पतंजलि 
के प्रकृति पूर्ति! के सिद्धान्त (जात्यच्तरपरिणाम: प्रकृत्यापूरात) के आधार पर खण्डन किया । उन्होंने 
वतलाया कि वह (पतंजलि का सिद्धान्त) विकास के कारणों का अन्तिम समाधान प्रस्तुत करता 
है ।” उनका कथन था कि डाविन का विश्लेषण निम्न स्तर की दृष्टि से उपयुक्त है, किन्तु उच्चतर 
स्तर पर नैतिक तत्वों का अधिक महत्व होता है भोर वे ही मनुष्य को पूर्णता तथा शाइवत मोक्ष, जो 
कि उसके जन्मसिद्ध अधिकार हैं, दिला सकते हैं । 

विवेकानन्द का ज्ञानशास्त्र परम्परागत वेदान्त के निरूपण पर आधारित है। उन्होंने 
वतलाया कि जो भी ज्ञान हमें बाहर से मिलता है वह वस्तुतः बाहर से प्राप्त कोई नवीन वस्तु नहीं 
होती । वह तो बाधाओं के निवारण के लिए एक अवसर होता है जिससे कि सहज, शुद्ध चेतना 
अपने पूर्ण वैभव एवं प्रकाश के साथ जगमगाने लगे ।?? 

विलियम जेम्स ने इस वात का उल्लेख किया है कि विवेकानन्द ने आधुनिक मनोविज्ञान में 
अतिचेतन' की धारणा का समावेश कर दिया है ।” स्वामीजी के अनुसार धर्म का उदय तब 
होता है जबकि मनुष्य अपनी सामान्य संज्ञानात्मक शक्तियों से ऊपर उठने का प्रयत्न करता है। 
गौतम बुद्ध ने भी कहा था कि उन्हें बोधि वृक्ष के नीचे लोकोत्तर सत्य का साक्षात्कार हुआ था। 
कांट ने भी कहा है कि धर्म बुद्धि का आधारभूत तत्व' है--यहाँ बुद्धि से अभिप्राय व्यक्ति की मान- 
सिक श्ञक्ति नहीं अपितु ब्रह्माण्ड की सावभौम शक्ति है । संत अगस्ताइन, दान्ते और गेटे का भी 
कथन है कि धामिक चेतना मनुष्य में निहित असीम की चेतना के कारण उत्पन्न होती है। हेगेल 
के अनुसार ईसाइयों का अवतार का सिद्धान्त--जिसका अर्थ है आत्मा तथा पदाथे का समागम-- 
निरपेक्ष धर्म का उदाहरण है। किन्तु विवेकानन्द सच्चिदानन्द ब्रह्म को हेगेल के अवतार से श्रेष्ठ 
तत्व मानते थे । कांट और हेगेल सगुण ईश्वर तक पहुँचकर रुक गये । हेगेल ने शैलिग की भेदशून्य 
ताल्विक परमार्थ सत्‌ की धारणा का खण्डन किया और कहा कि यह तो पिस्तौल से निकली हुई 
गोली के सदृश है ।' न्यायमुक्तावली में तथा रामानुज की रचनाओं में निर्गुण ब्रह्म का खण्डन 
किया गया है । किन्तु विवेकानन्द महान आचार्यों की रहस्यात्मक भवृभूतियों के आधार पर ब्रह्म 
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8 सम सर्वेष्‌ भूतेषु तिष्ठन्त॑ परमेश्वरम्‌ | 
विनश्यत्स्वविनश्यन्तं यः पश्यति स पश्यति ॥ 
सम॑ पद्यन्हि सर्वेत्र समवस्थितमीश्वरम्‌ । 
न हिनस्त्यात्मनात्मानं ततो याति परांगतिम्‌ ।। (गीता, 3, 27-28) 
9 ब्यौरे के लिए देखिये 7्प्८ रथ /77&द्षाद्ावंघ, जिल्‍द 2, पृ. 747 । 
0.. यह सिद्धान्त लाइब्नित्स के सिद्धान्त से मिलता-जुलता है । वर्द्राड रसल लिखते हैं, 'लाइ- 
व्वित्स ने बतलाया है कि जब वह कहता हैकि सत्य जन्मजात (नैसगिक) है तो उसका अर्थ 
केवल यह नहीं है कि मन में उसको जान लेने की शक्ति हैं, वल्कि उसमें उसे (सत्य को) 
अपने में ढ'ंढ़ निकालने की शक्ति है । जो कुछ भी हम जातित हैं वह हमारी प्रवृत्ति से 
कट होता है, अर्थात्‌ वह चिन्तन के द्वारा प्राप्त होता है, उन अनुमबों को सचेत 
8 डा हज पहले चेतनाहीन थे ।” 44॥50/9 2५ (धंधांट, पृ, 58 | 
आर. डी. रानाडे, 4 (00॥पर6//06 डण्द शी ए#ककांओब्ंद 2670०, पृ. 39 (पूना, 
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में विश्वास करते थे, और उन्होंने स्वयं अपने जीवन में भी उसका साक्षात्कार करने का प्रग्नत्त 
किया । शंकर ने भी कहा है--“दिग्देशनुणगतिफलभेदशून्यम्‌ हि परमार्थसत्‌ अद्दय॑ ब्रह्म मन्दवुद्धि- 
तामसदिव प्रतिभाति ।” (छान्दोग्य उपतिपद्‌ भाष्य, 8, ।, ) | विवेकानन्द का कहना था क्कि 
एकता ही परम सत्य है, किन्तु उस स्थिति तक पहुँचने से पहले द्ैतवांद ओर विशिष्टराह्रतवाद को 
अवस्थाओं को पार करना होगा ।7 श्री अरविन्द भो इसी दृष्टिकोण को स्वीकार करते हैं, तक 
बुद्धि के लिए उनके (हवँत, विशिष्टाह्त और अद्वैत) सहअस्तित्व की कल्पना करना कठिन है, किन्तु 
चेतना की एकता के द्वारा उसकी अनुभूति प्राप्त हो सकती है । (ईश उपनिपद, पृ. 30) । किन्तु 
अरविन्द और विवेकानन्द के दृष्टिकोण में अन्तर यह है कि विवेकानन्द उनके सहभस्तित्व को स्वी- 
कार नहीं करते थे, अपितु उनका विश्वास था कि अद्वेत दृष्टि के उदय होने पर द्वैतवादी और 
विशिष्टाह्ेतवादी दृष्टिकोण का स्वत: निराकरण हो जाता है । 

स्वामीजी ने शोपेनहाअर के संकल्प की सर्वोच्चता के सिद्धान्त की मी आलोचना की (आवधु- 
निक व्यवहारवादी दाशेतिकों ने संकल्प के सिद्धान्त का समर्थत किया है) | उन्होंने कहा, “शोपेनहाजर 
का कहना है कि इच्छा अथवा संकल्प हर वस्तु का कारण है। जीवित रहने की इच्छा हमें व्यक्त 
करती है, किन्तु हम इसे स्वीकार नहीं करते । इच्छा प्रेरक तन्त्रिकाओं के समरूप होती है ।........ 
इच्छा का कोई लेश भी ऐसा नहीं होता जो प्रतिक्रिया न हो। इच्छा से पहले कितनी ही अन्य 
घटनाएँ घट चुकती हैं वह अहम में से निमित कोई वस्तु है, ओर अहम्‌ किसी उच्चतर वस्तु से 
निर्मित होता है । वह उच्चतर वस्तु बुद्धि है, और बुद्धि स्वयं भेदशून्य प्रकृति से बनती है । बोदां 
का भी यही विचार था कि हम जो कुछ देखते हैं वह इच्छा ही है । किन्तु यह मतोवेज्ञातिक हृष्टि 
से पूर्णतः गलत है, क्योंकि इच्छा तथा प्रेरक तन्त्रिकाएँ एक ही वस्तु हैं। यदि आप प्रेरक तन्त्रिकाओं 
को हटा दें तो मनुष्य की कोई भी इच्छा नहीं रह जाती । इस तथ्य को तिम्न कोटि के पशुओं पर 
अनेक परीक्षण करके दू ढ़ निकाला गया है ।” शोपेनहाअर के समर्थन में यह अवश्य कहा जा सकता 
है कि उपनिषदों में अनेक अंश ऐसे हैं जिनमें वतलाया गया है कि ब्रह्माण्ड ब्रह्म की इच्छा का ही 
मूर्तरूप है ।?! - 
5. विवेकानन्द का समाजशास्त्र 

विवेकानन्द की रुचि प्रधानत: धर्म तथा दर्शन में थी | वे समाजश्ञास्त्री नहीं थे, इसलिए वे 
सामाजिक विज्ञानों के विश्लेषणात्मक तथा प्रत्ययात्मक पक्षों में कोई महत्वपूर्ण योग नहीं दे सके ।** 
फिर भी वे सम्राज का क्रान्तिकारी यपुनर्तिर्माण करना चाहते थे, किन्तु उत्तकी उपलब्धियों 
को ध्यान में रखते हुए कहना पड़ेगा कि इस क्षेत्र में वे अधिक कुछ न कर सके। कभी-कभी 
उन्होंने भारतीय इतिहास की समाजशास्त्रीय व्याख्या करने का भी प्रयत्त किया ।? इस सम्बन्ध 





!2 विवेकानन्द ने हृढ़तापूर्वक घोषणा की थी कि आधुत्तिक वैज्ञानिक सिद्धान्त वेदान्त की एकता 
की धारणा की पुष्टि करते हैं। किन्तु यह ध्यात देने की बात-है कि वेदान्त प्रत्यक्षानुभूति 

पर आधारित है और विज्ञान की पद्धति प्रयोगात्मक है। 

यहाँ में यह बतला दूँ कि यह बात बौद्ध धर्म के विज्ञानवादी सम्प्रदाय के बारे में कही गयी 

है, वैभाषिक, सौत्रान्तिक आदि सम्प्रदायों के सम्बन्ध में नहीं । 

4 स हायमीक्षां चक्के (वृहृदारण्यक, , 4, 2) । 

5 कभी-कभी उम्र संस्यास की मनःस्थिति में उन्होंने राजनीति से सम्बन्धों की भर्त्सना की 
और एक बार यहाँ तक कह दिया कि “भारत अमर है, यदि वह ईश्वर की खोज में हढ़ रहे । 
किन्तु यदि उसने राजनीति तथा सामाजिक संधर्ष का मार्ग अपनाया तो उसकी मृत्यु हो 
जायगी ।--मिस मैकलॉइड ने ये शब्द रोमां रोलां के समक्ष दुहराये थे। 7#8 ४४ रथ 
पिखबबाबाबं5, पृ. ]69) । 

6 कहा जाता है कि उन्होंने सामाजिक एकत्ता के लिए अन्तरजातीय तथा अन्तरउपजातीय 
विवाहों का समर्थव किया था । (2#6 #ए£ रथ खएबद्ाद्ाबंघ, पृ. 37) । 

]7 देखिए, मैक्स वेबर के 285 काश 5947/०87. 
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में उन्होंने ब्राह्मणों तथा क्षत्रियों के बीच दीर्घकालीत संघर्ष की ओर ध्याव आकृष्ट किया। 
यद्यपि अनेक उग्र सामाजिक विचारकों पर मावसे के वर्ग-संघ्ष तथा सर्वहारा के अधिनायकत्व का 
गहरा श्रभाव पड़ा है, फिर भी दयानन्द, विवेकानन्द, अरविन्द, भगवान्‌दास आदि ने हिन्दुओं की 
कर्म-व्यवस्था पर आधारित कार्यमूलक सामाजिक संगठन का समर्थन किया है| इस सम्बन्ध में इन 
विचारकीं का मत है कि वर्ण-व्यवस्था ही मनुष्यों के आध्यात्मिक-बौद्धिक, रक्षात्मक, आर्थिक तथा 
सामाजिक कार्यकलाप का समन्वय कर सकती है । विवेकानन्द ने हमारे सामने कोई स्पष्ट और दो 
टूक सामाजिक कार्यक्रम नहीं रखा । फिर भी उन्होंने जाति-व्यवस्था और अस्पृश्यता की कटु 
भत्सना की । यह स्पष्ट है कि यदि वे देश की महान उथल-पुथल को देखने को जीवित रहते तो 
उनके मन में शोषित जनता के उद्धार के लिए जो प्रबल भावनाएँ थीं वे उन्हें उम्र सामाजिक 
पुन्निर्माण की दिशा में अग्नसर होने के लिए अवश्य बाध्य करतीं ।?? किन्तु यह निश्चित है कि 
परचम में तथा साम्यवादी चीन में स्वतन्त्रता के नाम पर जो सामाजिक उच्छू खलता फैली हुई थी 
उसको वे कभी सहन न करते । उस सीमा तक वे पुरातनतपन्थी हो सकते थे | सम्भवतः उनका 
विश्वास था कि समाज का सुधार करने से पहले व्यक्ति का कल्याण करना तथा उसे मुक्ति दिलाना 
आवश्यक है |” इसके विपरीत, फासीवादी और साम्यवादी ढंग का अधिनायकवादी नियन्त्रण मनुष्य 
की सुजनात्मक प्रवृत्तियों को नष्ट कर देता है, और समग्रवादी हिसामूलक समष्टिवाद व्यक्ति के 
स्वाभाविक अवयवी विकास का विरोध करता है | विश्व का लिखित इतिहास बतलाता है कि अब 
तक इतिहास थोड़े से व्यक्तियों भर श्रेष्ठ पुरुषों का जीवनवृत्त रहा है, इसलिए अब मेरा आग्रह है 
कि बहुसंस्यक समाज को प्रतिनिधि लोकतन्त्र की व्यवस्था के द्वारा अपने को प्रमावकारी बनाना 
चाहिए | यह बात विवेकानन्द के नैतिक तथा आध्यात्मिक आदशंवाद के अनुकूल होगी । 
6, विवेकानन्द एक वीर-ऋषि के रूप में 

विवेकानन्द के वीरतापुर्ण सन्देश का सारांश उनके निम्नलिखित शब्दों में निहित है और 
इनसे उनके ओजस्वी व्यक्तित्व के प्रधान तत्वों का भी पता लगता है। “मैं जानता हूँ कि केवल 
सत्य जीवन देता है, और सत्‌ की ओर अग्रसर होने के अतिरिक्त अन्य कोई बात हमें शक्तिशाली 


8 एक बार विवेकानन्द ने घोषणा की थी कि मैं 'समाजवादी' हूँ, और उन्होंने स्मृतियों तथा 
पुराणों के जातिगत विद्वेष की भर्त्सना की थी ।--बी. एन. दत्त, हवाई 777८द्षाद्राएंव, 
रीवाए०४-27०7/४, पृ. 369-70 । पलक 
विवेकानन्द के मन में दलितों के उद्धार के लिए जो ज्वलत्त उत्साह था वह इन पंक्तियों से 
प्रकट होता है, “मुक्के इस बात की चिन्ता नहीं है कि वे हिन्दू हैं या मुसलमान 93 ईसाई, 
किन्तु जिन्हें ईदवर से प्रेम है उनकी सेवा के लिए मैं सदैव तत्पर रहूँगा । मेरे बच्चो | अग्नि 
में कूद जाओ । यदि तुम्हें विश्वास है तो तुम्हें सब कुछ मिल जायगा । हममें से प्रत्येक को 
दिन-रात भारत के उन करोड़ों दलितों के लिए प्रार्थना करनी चाहिए जो दरिद्रता, पुरोहितों 
के जंजाल तथा अत्याचार में जकड़े हुए हैं--दिन-रात उनके लिए प्रार्था करो ।”'मैं न 
तत्वशास्त्री हूँ, न दार्शनिक, और मैं सन्त भी नहीं हूँ। में 235 हूँ । मु्के दरिद्रों बह प्रेम 
है ।''भारत में कौन ऐसा है जिसके मत में उन बीस करोड़ ।3 8 किए लिए सहानुभूति 
हो जो गहरी दरिद्रता और अज्ञाव पा डूबे हुए हैं ! उपाय क्या है ! उनके जीवन में प्रकाश 
कौन ला सकता है ? इन्हीं लोगों को अपना देवता समझो | मैं उसी को महात्मा कहता हूँ 
जिसका हृदय दरिद्रों के लिए द्रवित होता है । जब तक करोड़ों लोग 8 और अज्ञान 
के शिकार हैं तब तक मैं उस भ्रत्येक व्यक्ति को विश्वासघाती गा जो हा धन का 
शिक्षा पाकर उनकी ओर तनिक भी ध्यान नहीं देता |" ( 2#6 व श उदार ि/#दादा:ंव, 
83 5 5 
5 की गे ऋतु में उन्होंने अमयानन्‍्द को लिखा था, 020 आदर्श वाक्य है, 
व्यक्तियों को प्रशिक्षित करने के अतिरिक्त मेरी अन्य कोई आक्काक्षा नहीं है !' (| रोमां रोलां 
द्वारा उदघत, ४ 77 थी गिण्श॑ीद्षाद्ावेद, पृ. 79 0 ) | एक वार उन्हांन यह भी घापणा को 
थी, “अकेले एक व्यक्ति में सम्पूर्ण विश्व निहित होता है । (वही) 
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तहीं बता सकती, और कोई व्यक्ति तब तक सत्य को प्राप्त नहीं कर सकता जब तक कि वह बलवान 
नहीं बनता । शक्ति वह औषध है जिसका सेवन घनिकों के अत्याचारों से पीड़ित दरिद्रों को करना 
चाहिए ।''!!' अद्वैतवाद के दर्शन को छोड़कर अन्य कोई वस्तु हमें शक्ति नहीं दे सकती । अन्य 
कोई वस्तु हमें उतना नैतिक नहीं बना सकती जितना कि अद्दैतवाद का विचार |” इसीलिए हम 
देखते हैं कि भारत के अनेक महापुरुषों पर विवेकानन्द के व्यक्तित्व और विचारों का प्रभाव पड़ा 
है। नवीन-वेदान्त के सन्देशवाहक स्वामी रामतीर्थ को जिन्होंने मित्र, जापान और अमेरिका में 
गर्जता की थी, उनसे गहरी प्रेरणा मिली थी | सुभापचन्द बोस विवेकानन्द को अपना आव्यात्मिक 
गुरु मानते थे । अरविन्द उनके महान प्रशंसक थे और अपनी किशोरावस्था में उन्होंने स्वामीजी के 
ग्रन्थों का अध्ययन किया था । स्वामी सत्यदेव उनके भक्त थे । राधाकृष्णन ने लिखा है कि हिन्दू 
धर्म के समर्थन में विवेकानन्द ने जिस उत्साह और वाक्चातुर्य का परिचय दिया था उसका उन पर 
गहरा प्रभाव पड़ा था ।” महात्मा गान्धी उनसे मिलने के लिए वैलूर मठ गये थे किन्तु वे उनके 
दर्शत न कर सके क्‍योंकि वे उस समय 'अस्वस्थ थे | उस समय 90 के आसपास गान्बीजी एक 
तगण्य व्यक्ति थे। जवाहरलाल ने अपनी पुस्तक 'भारत की खोज' में स्वामीजी की वड़ी प्रशंसा की है । 

स्वामीजी के व्यक्तित्व की गम्मीरता अनिन्य है। 'संन्यासी का गीत' बंगालियों की बाइविल 
है | वह उस सन्त, रहस्यवादी, योगी तथा देशभक्त का दाय है | स्वामीजी जगदुगुरु थे, किन्तु साथ 
ही साथ थे भारत माता के सपूत भी थे। उनकी उदात्त देशभक्ति की तुलना मत्सीनी, विस्मार्क 
अथवा लिकन की भावनाओं से की जा सकती है। आर्यावर्त की सेवा में उन्होंने जो समर्पण किया वह 
अद्वितीय था ।* 'कोलम्बो से अल्मोड़ा तक व्याख्यान' वर्तमान काल की गीता है । उसका उद्देश्य 
अगणित तामसी अजुनों को कठिन कर्म के लिए जाग्रत करना तथा उनमें गक्ति का संचार करना था। 


2].. एगाफह8 4979 ण॒ 5छद्काए 77४/कआढ॥4०४, जिलद 2 । 
22. देखिए रिदाइाका का 77०१४ सें उनका लेख । 


23. रोमां रोलां लिखते हैं, “उनकी चिता-भस्म से भारत की अन्‍्तरात्मा उसी प्रकार उछल निकली 
जिस प्रकार कि पुराना अमर पक्षी (फीनिक्स) अपनी चिता-मस्म से उठ खड़ा हुआ था-- 
उस जादू के पक्षी की भाँति वह (भारत की अन्तरात्मा) अपनी एकता और अपने उस महान 
सन्देश में विश्वास लेकर उठी जिस पर उसकी जाति के स्वप्नहृष्टा ऋषि वैदिक युग से 
चिन्तत और मतन करते जाये थे, और जिस सन्देश के लिए उसे विश्व के सम्मुख उत्तर 
देना है ॥” (7-7६ थी #ए४/ब्यादांत, अलमोड़ा, 953, पृ. 7) । 


् 


परिशिष्ट 8 
विवेकानन्द का समाजशास्तव्रा 
पक मल नस न मर 


. भारत के सामाजिक विकास का इन्द्द तियम 

विवेकानन्द ने भारत के सामाजिक तथा राजनीतिक पतन के कारणों का अन्वेषण किया 
ओर सामाजिक विषमताओं के उन्मूलच के उपाय वतलाये । विश्व उन्हें एक वेदान्ती के रूप में 
जानता है, भारत उनसे एक प्रचण्ड बौद्धिक तथा वैतिक पथ-प्रदर्शक के रूप में परिचित है, किन्तु 
हमें उतके जीवन को भारतीय इतिहास तथा राजनीति के अध्येता के रूप में भी समझना चाहिए ।* 
एक सिद्धान्तकार के नाते उन्होंने एशियाई तथा यूरोपीय संस्कृतियों की भात्माओं के बीच भेद 
किया ।* एशिया के महान देझों ने ईश्वर के प्रभुत्त तथा उसके शाइवत नियमों को अधिक 
महत्व दिया है । यूरोप ने विज्ञान, यन्त्रशास्त्र, वाणिज्य, अर्थशास्त्र, नागरिकशास्त्र तथा राजनीति 
की सफलताओं का जय-जयकार किया है । उन्होंने कहा था, “यदि यूरोप, जो कि भौतिक शक्ति की 
अभिव्यक्ति है, अपनी स्थिति को नहीं समझता, अपनी स्थिति को परिवर्तित नहीं करता और 
आध्यात्मिकता को अपने जीवन का आधार नहीं बनाता तो वह पचास वर्ष के भीतर ध्वस्त हो 
जायगा ।” विवेकानन्द ने एशियाई जनता की राजनीतिक क्षमता का न्यून मूल्यांकन किया है । 
उनका कथन है, “एशिया की पुकार धर्म की पुकार है, यूरोप की पुकार विज्ञान की पुकार है” 
इस हृष्टि से उनका अध्यात्मोन्मुखी समाजश्ञास्त्र अनुपयुक्त जान पड़ता है। फिर भी यद्यपि 
विवेकानन्द दाशेतिक दृष्टि से लौकिक जगत को प्रतीति (आमास) मात्र मानते थे, जैसा कि 


यह अध्याय लेखक के 'शापलघ््राब्गव9 थापे (विज 25 5000087४9 का, जो 2/#6 ४4ंद//८ 
7667४ (मद्रास, जनवरी 959) के पृ. 479-8] पर छपा था, परिवर्तित और संशोधित 


रूप है । 
2. विवेकानन्द ने पूर्व के पुनरुत्थाव की तथा एक सामाजिक विप्लव के आगमन की भविष्यवाणी 
की थी । उन्होंने कहा था, “**“* शूद्रों का यह उत्थान पहले रूस में और फिर चीन में होगा। 


उसके उपरान्त भारत का उत्कर्ष होगा और वह भावी विश्व के निर्माण में सद्यक्त मूमिका अदा 
करेगा ।” बी. एन. दत्त द्वारा टस्णक्षाक्षांध, 24870/-77०४॥४४ में पृ. 335 पर उद्बृत । 

3 “एक ओर पदिचिमी समाजों की स्वार्थ पर आधारित स्वतन्त्रता हैं, दूसरी ओर वार्य समुदाय 
का अतिशय बलिदान है । यदि इस हिंसात्मक संघर्ष में भारत को ऊपर और नीचे उछाला 
जाय तो क्या इसमें कोई आइचर्य की वात है ? पश्चिम का लक्ष्य है वेयक्तिक स्वतन्त्रता, भापा, 
अर्थकरी विद्या और साधन है राजनीति; भारत का लक्ष्य है मुक्ति, भाषा है वेद, और साधन 
है त्याग ।--स्वामी विवेकानन्द, “४००८४ एतां४, (०7४४/४८ 4४/०/5, जिल्द 4, पृ. 409॥ 

4. स्वामी विवेकानन्द, रीशबींद दा पं 2/०8/6॥5, पृ. 39॥ 

विवेकानन्द का कथन था कि धर्म का “राजनीति से अधिक + गहरा महत्व” हैं, क्‍्योंक्रि वह 

मूल तक पहुँचता है और नैतिक आचरण से सम्बन्ध रखता हैं। (७०४४/४४ ॥79#5, जिल्द 5, 

पृ. 729) | इसलिए उन्होंने घोषणा की थी, “मारत को समाजवादी अबबा राजनीतिक 

विचारों से प्लावित करने से पूर्व उसे आध्यात्मिक विचारों से प्लावित कर दो ।” वही, जिल्द 3, 

पृ. 22। 


586 आधुनिक भारतीय राजनीतिक चिन्तन 


वेदान्त में प्रतिपादित किया गया है, किन्तु सामाजिक स्तर पर बे उत्पीड़न तथा अत्याचार की 
शक्तियों का डडकर सामना करने को तैयार रहते थे । उनकी वीर आत्मा सामाजिक शोपकों के 
साथ किसी प्रकार का सममकौता सहन नहीं कर सकती थी । 
स्वामीजी दाश॑निक प्रत्ययवादी थे । फिर भी उन्होंने अपने घामिक प्रवचन आधुनिक विश्व 
की परिस्थितियों को ध्यान में रख कर दिये । वे संन्यासी थे तथा उन्हें रहस्थात्मक चीजों की अच्छी 
मनोवैज्ञानिक जानकारी थी; किन्तु साथ ही साथ वे देशभक्त भी थे और कप्टपीड़ित जनता की 
दु्देशा को देखकर अत्यधिक व्यथित होते थे । हृदय से वे विद्रोही थे, इसलिए उन्होंने साहसपूर्वक 
घोषणा की कि जातिगत भेदभाव ब्राह्मणों के आविष्कार हैं। स्वामीजी चाहते थे कि भारतीय समाज 
के सभी वर्गों को जीवन में प्रगति करने के लिए समान अवसर मिलना चाहिए । 
विवेकानन्द के सामाजिक तथा राजनीतिक विचारों का स्रोत उनकी यह वेदान्ती घारणा थी 
कि अन्तरात्मा सर्वशक्तिमान तथा सर्वोच्च है । इसलिए उन्होंने पीड़ित जनता को अमबम्‌, एकता 
तथा शक्ति का क्रान्तिकारी सन्देश दिया | वे उन वर्गंगत तथा जातिगत श्रेष्ठता के बिचारों तथा 
अत्याचार का उन्मूलन करना चाहते थे जिन्होंने हिन्दू समाज की शिथिल, स्तरबद्ध तथा विघदित 
कर विया है। उन्होंने अस्पृश्यता की बुराइयों की कटु भत्सेना की और पाकशाला तथा पाकनाण्डों 
पर आधारित धर्म-कर्म की निन्‍दा की । वे समाज का सांगोपांग कायाकल्प करना चाहते थे, किन्तु 
उनका आग्रह था कि यह सब कुछ आध्यात्मिक आधार पर किया जाय । उन्हें केशवचरन्द्र सेत तथा 
महादेव गोविन्द रानाडे सहश उन समाज-सुधारकों की कार्य-शैली से सहानुभूति नहीं थी जो समाज 
का यूरोपीकरण करने के पक्ष में थे | वे कुछ सीमा तक समाज-सुधारक थे, किन्तु यह निश्चय है कि 
वे अतीत से पूर्णतः सम्बन्ध-विच्छेद करने के पक्ष में नहीं थे । 
एक सिद्धान्तकार के नाते उन्होंने वर्ण-विश्ञाजव को बुद्धिसंगत सिद्ध करने का प्रयत्न किया, 
“जिस प्रकार हर व्यक्ति में सर्व, रजस्‌ और तसमसू्‌ में से कोई न कोई गुण न्यूनाधिक मात्रा में 
विद्यमान रहता है, उसी प्रकार प्रत्येक व्यक्ति में उन गुणों में से कोई न कोई न्यूनाधिक मात्रा में 
पाया जाता है जिनसे ब्राह्मण, क्षत्रिय, वैश्य अथवा शूद्र बसते हैं । कित्तु कमी-कमी उसमें इसमें से 
किसी एक गुण का विभिन्न अंशों में प्राधान्य रहता है और तदनुसार उसकी अभिव्यक्ति होती है । 
किसी मनुष्य को उसके विभिन्न कार्यों की दृष्टि से देखिए । उदाहरण के लिए जब वह वेतन के लिए 
किसी व्यक्ति की सेवा करता है तो वह शूद्र है; जब वह स्वयं लाभ के लिए कोई व्यवसाय करता है 
तो उस समय वह वैश्य है; जब वह अन्याय का अन्त करके न्‍्याय की स्थापना करने के लिए संघर्ष 
करता है तो उस स्थिति में उसमें क्षत्रिय के गुणों की अभिव्यक्ति होती है; और जब वह ईइवर का 
ध्याव करता है अथवा ईइ्वरविषयक वार्तालाप में संलग्न होता है तो उस समय वह ब्राह्मण बन जाता 
है | अतः किसी व्यक्ति के लिए एक जाति से दूसरी जाति में परिवर्तित होता सम्भव है । अन्यथा 
विश्वामित्र ब्राह्मण और परशुराम क्षत्रिय कैसे बच जाते ? जाति का उन्यूलन करना आवश्यक नहीं 
है, बल्कि उसे परिस्थितियों के अनुकूल बना लेवा चाहिए ।* पुराती व्यवस्था में इतना जीवन है 
कि उसमें से दो सी नवीन व्यवस्थाओं का सृजन किया जा सकता है। जाति-व्यवस्था के उन्मूलन 
की कामना करना कोरी बकवास है“जाति अच्छी चीज है। जीवत की समस्याओं को हल करने 
का वही एकमात्र साधन है। मनुष्यों के लिए समूह बनाना स्वाभाविक है, तुम उससे बच नहीं सकते । 
तुम जहाँ कहीं भी जाओगे वहीं तुम्हें जाति देखने को मिलेगी ।”” 
विवेकानन्द के अनुसार समाज का चार वर्णों में विभाजन आदेश समाज-व्यवस्था का 
द्योतक है । ब्राह्मण पुरोहित ज्ञान के शासन और विज्ञावों की प्रगति के लिए है। क्षत्रिय का काम 





6 विवेकानन्द मानते थे कि अपने मूल रूप में जाति “सबसे श्रेष्ठ सामाजिक व्यवस्था” थी, किन्तु 
वे जाति के विक्ृत रूप' के निश्चय ही विरोधी थे। वे चाहते थे कि भारत “लोकतान्त्रिक 
विचा रों” को अंगीकार कर ले ।--विवेकानन्द, (४४४८४ )779#5, जिल्द 5, पृ. 28-29 । 

4 #एछद्ाए. गिं/प्श॑िबाबाबंव,. गा बाद दाद मंध 709/४75,. अद्वेत आश्रम, अलमोडा, चतुर्थ 
संस्करण, 946, पृ, 77-78 तथा 80 | 
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व्यवस्था बनाये रखना है। वैश्य वाणिज्य का प्रतिनिधि है और व्यापार के द्वारा ज्ञान के प्रसार 
में योग देता है | शुद्र समता की विजय का द्योतक है। यदि इन चार प्रमुख तत्वों का समन्वय 
किया जा सके तो वह आदर्श स्थिति होगी, क्योंकि ज्ञान, रक्षा, आर्थिक क्रियाकलाप तथा समानता 
निश्चय ही वांछतीय हैं। किन्तु इस प्रकार का समन्वय स्थापित करना कठिन है, क्योंकि हर वर्ग 
शक्ति को अपने हाथों में केन्द्रित करना चाहता है, और यही पतन का कारण है । ब्राह्मणों ने 
ज्ञान पर एकाधिकार स्थापित कर लिया और अन्य वर्णों को संस्क्ृति के क्षेत्र में बहिष्कृत कर 
दिया। क्षत्रिय कर तथा अत्याचारी हो गये | वैश्य “शान्तिपुर्वंक कुचलने और रक्त चूसने की 
शक्ति की दृष्टि से अत्यन्त भयावह है। 

इसलिए विवेकानन्द ने उच्च जातियों द्वारा किये गये उत्पीड़न और दमन के विरुद्ध विद्रोह 
किया । उनका कथन था, “किन्तु इसकां अर्थ यह नहीं है कि ये विशेषाधिकार विद्यमान रहें । इन्हें 
कुचल दिया जाना चाहिए ।” यह सत्य है कि हम कार्यात्मक विभाजन के लिए कितने ही उत्सुक 
क्यों न हों, वर्ण-व्यवस्था के अवांछुनीय सामाजिक परिणाम अवश्य होंगे । हम देखते हैं कि 0वीं 
शताब्दी ई. पू. से छठी शताब्दी ई. पु. तक ब्राह्मणों ने अपनी सामाजिक श्रेष्ठता को सुहृढ़ बनाने 
के लिए विस्तृत धामिक और कर्मकाण्डी व्यवस्था को विकसित कर लिया था जिसका वुद्ध ने खण्डन 
किया । ढाई हजार वर्ष उपरान्त प्रुतः जब मद्रास के ब्राह्मणों ने यह कहने का दुस्साहस किया कि 
स्वामी विवेकानन्द को भन्नाह्मण होने के कारण संन्‍्यासी का वस्त्र धारण करने का अधिकार नहीं 
है तो स्वामीजी ने उन्हें 'परियाओं का परिया' कहा । 

समाज-सुधारक के रूप में स्वामीजी में दो प्रवृत्तियाँ देखने को मिलती हैं। जिस समय वे 
बहुत ही प्रवुद्ध ओर अनुप्रेरित होते उस समय वे जाति-व्यवस्था के रे उन्मूलन की बात करते थे। 
किन्तु अन्य अवसरों पर विशेषकर जबकि वे पराम्परावादी श्रोताओं के समक्ष बोलते तो समाज 
के अवयवी विकास के सिद्धान्त का श्रतिपादन करते थे । वस्तुतः ये दोनों प्रवृत्तियाँ परस्पर विरोधी 
नहीं हैं। वे केवल इस बात की द्योतक हैं कि यद्यपि विवेकानन्द जाति-व्यवस्था के उत्पीड़नकारी 
रूप तथा उसके नाम पर किये गये कुत्सित क्ृृत्यों के घोर शत्रु थे, फिर भी तात्कालिक सामाजिक 
कार्यक्रम के ठोस कदम के रूप में वे पूर्णता की ओर जाने के लिए विकासात्मक प्रगति का उपदेश 
देकर ही सन्तुष्ट थे । बैदि 

ऐतिहासिक परम्पराओं को नष्ट करना कठिन होता है, और जब तक वैदिक समाजशास्त्र 

के चार शब्द रहेंगे तब तक सामाजिक शोषण और उत्पीड़न की दुःखद ऐतिहासिक स्मृतियाँ भी 
कायम रहेंगी । मेरा विश्वास है कि भारत के लिए गम्भीर सामाजिक क्रान्ति की आवश्यकता 
है । मेरा यह विश्वास तव ओर हढ़ हो जाता है जब मैं देखता हूँ कि ग़ान्बी जैसे शक्तिशाली 
व्यक्ति भी जन्म को जाति का आधार मानते थे ।इसलिए दयानन्द गान्बीजी से बड़े सामाजिक 
कान्तिकारी थे, क्योंकि उनका विचार था कि गुण तथा प्रकृति वर्ण का निर्धारण करते हैं। मैं 
भातता हूँ कि आदर्श रूप में चार वर्ण इस मनोवैज्ञानिक मान्यता पर आधारित थे कि हक की 
योग्यताओं में अन्तर होता है, उनका उद्देश्य प्रतियोगिता का उन्मूलन करना तथा श्रम के विद्येपी- 
करण के द्वारा समाज की सेवा करवा था, किन्तु व्यवहार में जो पदावली चली आ रही दै उसके 
भूल में अवश्य ही दु:खद ऐतिहासिक स्मृतियाँ छिपी हुई हैं, अतः उसको बूर्णत: बदल दिया जाना 
चाहिए । जाति-व्यवस्था पुरातनवादी चिन्तन का सबसे बड़ा गढ़ सिद्ध हुई है। गंकर जैसे अद्वेत- 
वावियों ने भी, जिन्होंने धर्मशास्त्रियों के सगुण ब्रह्म को भी माया कह दिया था, जाति-व्यवस्था 
का समर्थत किया । विवेकानन्द शंकर से कहीं अधिक उग्र थे। फिर मी स्पप्ट है क्रि विवेकानन्द 
सामाजिक सहयोग तथा पारस्परिकता के समर्थक थे*, जवकि मार्क्स ने सामाजिक शत्रुता, तनाव, 
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9 विवेकानन्द ने “मूर्खतापूर्ण अन्धविश्वासों' पर आक्रमण करते की तो अनुमति दी क्िन्तु वे 


“वर्तमान में हिसात्मक सुधारों” का उपदेश देने के पक्ष में नहीं थे। उन्होंने लिखा था, “समाज 
को सार्वभौम मुक्ति तथा समावता के उन पुरातन आधारों पर पुनर्जीवित करने का प्रयत्न 
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संघर्ष और अन्तविरोधों और यहाँ तक कि युद्ध की भी शिक्षा दी । आधुनिक भारत में मी हिसात्मक 
सामाजिक कऋत्ति की आवश्यकता नहीं है । और न देश विवेकानन्द द्वारा प्रतिपादित धीम विकास 
की धारणा से ही सत्तुष्ट हो सकता है। समय की माँग है कि लोकतान्त्रिक साधनों के द्वारा 
आवश्यक सामाजिक सुधार सम्पादित किये जायेँ । 
2. विवेकानन्द समाजशास्त्री के रूप में 

विवेकानन्द सामाजिक यथार्थवादी थे । उनके व्यक्तित्व का प्रमुख पक्ष यह था कि उन्होंने 
अपनी शक्ति ज्ञान, चिन्तन और आध्यात्मिक अनुभूति परिपक्व दाशनिक अन्वेषण में लगा दी। 
वे निर्चय ही यह चाहते थे कि भौतिकवादी पश्चिम योग तथा वेदान्त की आध्यात्मिक शिक्षाओं 
को हृदयंगम करे । उनकी यह भी कामना थी कि परिचम के लोंग अन्तर्दर्शी तथा आत्मगत 
मनोविज्ञान का अभ्यास करें। किन्तु अपने देशवासियों को उन्होंने यथार्थवाद तथा व्यवहारवाद 
का सन्देश दिया। उन्होंते भारत तथा परिचम के पर्यटन के दौरान अनुभव किया कि जो देश एक 
हजार वर्ष से भी अधिक समय से दुःख, निराशा और राजनीतिक विपदाओं का शिकार रहा है 
उसे अपनी कमर सीधी करने के लिए शक्ति और निर्भकता की आवश्यकता है। वे भारत के 
करोड़ों लोगों के दुःखों के सम्बन्ध में अत्यधिक जागरूक थे | एक संन्यासी के मुख से निसृत ये शब्द 
सचमुच क्रान्तिकारी हैं, “भुखमरी से पीड़ित मनुष्य को धर्म का उपदेश देना कोरा उपहास है ।” 
एक वेदान्ती की लेखनी से निकला हुआ यह्‌ कथन मी क्रान्तिकारी है कि भारत “वह देश है जहाँ 
दसियों लाख लोग महुआ का फूल खाकर रहते हैं, और दस या वीस लाख साधू तथा एक करोड़ 
के लगभग ब्राह्मण इन लोगों का रक्त चुसते हैं ।” अतः स्पष्ट है कि हिन्दुओं के आध्यात्मिक तत्व- 
शास्त्र की श्रेष्ठता का शक्तिशाली समर्थक जनता के उद्धार के विषय में किसी प्रकार से भुकने के 
लिए तैयार नहीं था, क्योंकि “राष्ट्र क्ोंपड़ियों में रहता है ।” सामाजिक क्रान्तिकारी के नाते 
विवेकानन्द ने जाति-व्यवस्था की बुराइयों की अनियन्त्रित शब्दों में भत्सेना की और उन ब्राह्मण 
पुरोहितों को निम्त जातियों के उत्पीड़न के लिए उत्तरदायी ठहराया जिन्होंने जाति-भेद का माया- 
जाल निर्मित किया था। 

विवेकानन्द का गम्भीर सामाजिक यथार्थवाद उनके इस कथन से भी प्रगट होता है कि 
भारत की एक हजार वर्ष पुरानी दासता की जड़ जनता का दमन है। देश के सामाजिक अत्याचारियों 
ने और अभिजातीय निरंकुश वर्गों ने वबहुसंब्यक जनता का शोषण किया था। उन्होंने जनता को 
पृणा और तिरस्कार की दृष्टि से देखा और उसे इतना अपमानित किया कि वह अपना मनुष्यत्व ही 
खो बंठी । जब देश की प्राण-शक्ति का इतना अधःपतन हो गया तो उसमें विदेशी आक्रमणकारियों 
का सामना करने की सामथ्य तहीं हो सकती थी । जनता ही देश का मेरुदण्ड होती है, क्योंकि 
वही सम्पूर्ण घत और भोजन उत्पन्न करती है ।!" जब उसे अस्वीकार और अपमानित किया जाता 
है तो वह राष्ट्रीय शक्ति के विकास में योग कैसे दे सकती है | स्वामीजी का कहना था कि देश 
के जीर्णोद्धार के लिए आवश्यक है कि जनता के उत्थान के लिए भावात्मक तथा रचनात्मक उपाय 
किये जाये । देश के करोड़ों लोगों की पुजारियों की पोपलीला, दरिद्रता, अत्याचार तथा अज्ञान से 
रक्षा करनी है। विवेकानन्द जानते थे कि यह समस्या वड़ी विकट थी और उसके समाधान के 
लिए आवश्यक था कि शिक्षित भारतीय बलिदान करें । अतः उन्होंने घोषणा की, “मैं उस हर 
व्यक्ति को देशद्रोही ठहराता हूँ जो उत्के खर्च पर शिक्षा प्राप्त करके उनकी ओर तनिक भी ध्यान 
नहीं देता ।” 

स्वामीजी ने भारतीय समाज के उच्च वर्गों की कुटिलता, अहंकार और धूर्तता की निर्मम 
भत्सेता की । भारतीय इतिहास के सभी युगों में ये उच्च वर्ग देश के करोड़ों निवासियों का ज्ोषण 
करते आये हैं । उनच्नीसवीं शताब्दी में वे ब्रिटिश साम्राज्यवाद के साथ सहयोग करने लगे और विदेशी 





करो जिनका प्रतिपादत शंकराचार्य, रामानुज, चैतन्य आदि पुराने आचार्यों ने किया था ।”! 
उकढ दक्ाफ्रहह वरना गी5छद्ाएं फ्ग्ब॑द्ादाबंत, जिल्‍द 4, पृ. 3]4॥ 


]0 6०॥४!४४ 0४5, जिल्द 5, पृ. 45॥ 
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राजनीतिक तथा आर्थिक व्यवस्था की नींव मजबूत करने लगे, क्योंकि वह व्यवस्था उन्हें अपने कम 
भाग्यशाली बन्धुओं का उत्पीड़न करने की छूट देती थी । विवेकानन्द ने उन तथाकथित उच्च वर्गों, 
उन आंग्ल-भारतीय नकलचियों के विरुद्ध, जो अपने स्वामियों की जीवन-प्रणाली का अचुकरण करते 
तथा देश की दरिद्र तथा असहाय जनता पर सब प्रकार के अत्याचार करते, अपनी दवी हुई घृणा, 
कटुता और क्रोध को निम्नलिखित शब्दों में व्यक्त किया : 

“भारत के उच्च वर्गों, क्या तुम अपने को जीवित समभते हो ? तुम तो केवल दस हजार 
वर्ष पुरानी ममियाँ हो। भारत में यदि किसी में तनिक सी प्राणशक्ति शेष रह गयी है तो वह उत्त 
लोगों में है जिन्हें तुम्हारे पूर्वज चलती-फिरती लाश समभकर घृणा करते थे। चलती-फिरती लाश 
तो वास्तव में तुम हो, भारत के उच्च वर्गों ! माया के इस जगत में असली माया तुम हो, तुम्हीं 
गूढ़ पहेली और मरुस्थल की मृगमरीचिका हो । तुम भूतकाल के प्रतिनिधि हो, तुम अतीत के विभिन्न 
रूपों के अव्यवस्थित जमघट हो, लोगों को तुम वर्तमान में भी दृष्टियोचर प्रतीत होते हो, यह तो 
मन्दागित से उत्पन्न दुःस्वप्न है | तुम शून्य हो, तुम भविष्य की सारहीन नगण्य वस्तु हो । स्वप्व-लोक 
के निवासियों, तुम अब भी क्यों लड़खड़ाते हुए घूम रहे हो ? तुम पुरातन भारत के शव के मांस- 
हीन और रक्तहीव अस्थिपंजर हो, तुम शीघ्र ही रोख वतकर हवा में विलीन क्यों नहीं हो जाते ? 
तुम अपने को शून्य में विलीत कर दो और तिरोहित हो जाओ, और अपने स्थान पर नये भारत का 
उदय होने दो । उसे (नये भारत को, अनु.) उठने दो, हल की मूठ पकड़े हुए किसान की कुटिया 
में से, मछओं, मोचियों और भंग्रियों की मोंपड़ियों में से । उठने दो उसे परचूनी वाले की दुकान से 
और पकौड़ी बेचने वाले की भट्टी से | उठने दो उसे कारखानों से, हाटों से और बाजारों से । उसे 
कंजों, वनों, पहाड़ियों और पव॑तों से उठने दो | इन साधारण जनों ने हजारों वर्षों तक उत्पीड़न 
सहन किया है और बिना शिकायत किये और वड़वड़ाये सहन किया हे 20 परिणामस्वरूप 
उनमें आइचर्यजनक सहनशक्ति उत्पन्न हो गयी है | वे अनन्त दुःखों को सहते आये हैं जिसने उन्हें 
अविचल शक्ति प्रदान कर दी है। मुट्ठी भर दानों पर जीवित रहकर वे संसार को भकभोर सकते 
हैं। उन्हें रोटी का आधा टुकड़ा ही दे दीजिए, और फिर तुम देखोगे कि सारा विश्व भी उनकी शाक्ति 
को सम्मालने के लिए पर्याप्त नहीं होगा । उनमें रक्तबीज की अक्षय शक्ति विद्यमान है। इसके 
अतिरिक्त उनमें आइचयंजनक शक्ति है जो शुद्ध तथा नैतिक जीवन से उपलब्ध होती है, और जो 
संसार में अन्यत्र कहीं देखते को नहीं मिलती । ऐसी शान्तिपूर्णता, ऐसा सनन्‍्तोष, ऐसा प्रेम, शान्ति- 
पूर्वक तथा निरन्तर कार्य करते रहने की ऐसी शक्ति और काम के समय ऐसे सिहतुल्य पीरुप का 
प्रदर्शन--यह सब तुम्हें कहाँ मिलेगा ? अतीत के अस्थिपंजरी | यहाँ तुम्हारे समक्ष 2. उत्तरा- 
धिकारी खड़े हैं जो भविष्य का भारत है । अपनी तिजोरियों को और अपनी उन रत्नजदित मु द- 
रियों को उनके बीच, जितनी शीघ्र हो सके, फेंक दो, और तुम हवा में विलीन हो जाओ जिससे 
तुम्हें भविष्य में कोई देख न सके--तुम केवल अपने कान खुले शत क्षण तुम तिरोहित हो 
जाओगे उसी क्षण तुम नवजाग्रत भारत का उद्घाटन-घोप सुनोगे । कर क 

इस उद्धरण के स्पष्ट है कि विवेकानन्द निष्ठा और उत्साह के सा विश्वास करते थे कि 
पुन्जाग्रत भारत के भविष्य का निर्माण “सामान्य 2006 की ठोस नींव पर ही होगा और पुराने 
अभिजातवर्गीय तथा सामन्‍्ती जाति-नेताओं की कब्रों पर गौरवपूर्ण ऐतिहासिक विरासत का उदय 


और विकास होगा । 225 228 समाजश्ास्त्री 
विवेकानन्द भारत के पहले विचारक थे जिन्होंने भारतीय इतिहास की 32520 55 

से यथार्थवादी व्याख्या की । उन्होंने राजनीतिक उथल-युथल के भ्रलयकारयों जता, आम 

सामाजिक संघर्षों का निरत्तर सूत्र ढूंढ़ निकाला ।* उन्होंने भारतीय की जो व्याख्या को वह 


वी मेक की कलम के 
जल्द 7, प्र. 326-28 । गा 

हे मद ने अपने लेख 'श०वेलाम प्री! (दका(/४6 0४, जिल्द 4, पृ. 394-95) 
में शासक वर्ग तथा सामान्य जनता के वीच संघर्ष का उल्लेख किया है : “इतिहास प्रमाणित 

करता है कि प्रत्येक समाज किसी समय परिपक्व अवस्था को प्राप्त होता हूं तब उसके 
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स्वरूप में अंशत: माक्सवादी भी है, किन्तु वह उनके अपने ढंग की मार्सवादी है | ऐसा कोई प्रमाण 
नहीं है कि उन्होंने “दि कैपिटल' (पूंजी) अथवा “दि कम्यूनिस्ट मनिफेस्टो' (साम्यवादी घोषणा) पढ़ी 
थी । उनके अनुसार प्राचीन भारत में राजशक्ति तथा ब्रह्मशक्ति के बीच संघर्ष चला करता था। बीद्ध 
धर्म क्षत्रियों का विद्रोह था, उसके कारण पुरोहितों की शक्ति का ह्वास और राजशक्ति का उत्तकपं 
हुआ। आगे चलकर कुमारिल, शंकर और रामानुज ते पुरोहित शक्ति के उत्कर्प का प्रयत्न किया । 
ब्राह्मण पुरोहितों ने मध्ययुगीन राजपूती सामन्तवाद से मेल करके अपनी शक्ति को कायम रखने को 
भी चेष्टा की । किन्तु मुसलिम शक्ति की प्रगति के कारण पुरोहित वर्ग के उत्कर्ष की सम्पूर्ण आशाएँ 
ध्वस्त हो गयीं । और न पुरोहित लोग विदेशी ब्रिटिश शासन के अन्तर्गत ही अपनी श्ञक्ति के पुनरुत्थान 
का स्वप्न देख सकते थे। भारतीय इतिहास की यह समाजशञ्ञास्त्रीय व्याख्या अंशत: मार्क्सवादी है ओर 
अंशतः विल्फ्रेडो परेतों के सिद्धान्त से मिलती-जुलती है | यह मा्सवादी इस अर्थ में है कि ब्राह्मण 
तथा क्षत्रिय निरन्तर जनता के ज्योषण में लगे रहे । दलित वर्गों के शोपण की धारणा माकक्‍्संवादी है । 
किन्तु विवेकानन्द का सिद्धान्त परेतो”” की धारणा से इस अर्थ में मित्रता-जुलता है कि उन्होंने 
शोषक वर्गों के बीच संघर्ष की धारणा का प्रतिपादन किया जिसे परेतो की मापा में 'विश्विप्ट वर्ग 
का चक्रावतेन' कहते हैं | इसी प्रकार विवेकानन्द के अनुसार भारतीय इतिहास में दो सामाजिक प्रवृ- 
त्तियाँ रही हैं । पहली ब्राह्मणों और क्षत्रियों के बीच निरन्तर संघर्ष की प्रवृत्ति है। कमी-कमी ऐसे 
भी अवसर आये जब दोनों वर्गों ने परस्पर सहयोग किया । दूसरे, पुरोहितों ने अपनी धार्मिक क्रियाओं 
के द्वारा और क्षत्रियों तथा बाद में राजपूतों ने तलवार के वल पर जनता का निरन्तर शोषण किया। 
एक बार स्वामीजी ने घोषणा की थी, “मैं इसलिए समाजवादी नहीं हूँ कि वह पूर्ण व्यवस्था 
है, वल्कि इसलिए कि आधी रोटी न कुछ से अच्छी है ।”? विवेकानन्द को दो अथों में समाजवादी 
कहा जा सकता है । प्रथम, इसलिए कि उनमें यह समभने की ऐतिहासिक हृष्टि थी कि भारतीय 
इतिहास में दो उच्च जातियों--ब्राह्मणों तथा क्षत्रियों--का आधिपत्य रहा है । क्षत्रियों ने गरीब 
जनता का आथिक तथा राजनीतिक शोषण किया और ब्राह्मणों ने उसे नवीन तथा जटिल धामिक 
क्रियाकलाप और अनुष्ठानों के बन्धन में जकड़ कर रखा। उन्होंने खुले तौर पर जातिगत उत्पीड़त 
की भर्त्सना की और आत्मा तथा ब्रह्म में आस्था रखने के नाते मनुष्य तथा मनुष्य के बीच 
सामाजिक बन्धनों को अस्वीकार किया । उतके आध्यात्मिक पूर्णता के सिद्धान्त में यह भाव और 
विश्वास अनिवाये रूप से निहित है कि सभी आत्माएँ अपने आध्यात्मिक जन्मसिद्ध अधिकार अर्थात्‌ 
शाश्वत प्रकाश, ज्ञान तथा अमरत्व को साक्षात्कृत करने के लिए अपने-अपने ढंग से आगे बढ़ 
रही हैं, यद्यपि उत्तका ढंग कितना ही अपूर्ण क्यों न हो । वास्तविक आध्यात्मिक आत्माओं के बीच 
किसी प्रकार की श्रेष्ठता अथवा ऊँच-तीच की दीवार खड़ी करना पाप है। विवेकानन्द की 
कस सन  त्तन्‍ 
अन्तर्गत शासक शक्ति तथा सामान्य जनता के बीच संघर्ष छिड़ जाता है। समाज का जीवन, 
उसका प्रसार तथा सभ्यता इस संघर्ष में उसकी विजय अथवा पराजय पर निर्भर होते हैं । 
समाज में क्रान्ति करने वाले ऐसे परिवर्तन भारत में बार-बार होते आये हैं, केवल इस देश 
में वे धर्म के नाम पर हुए हैं, क्योंकि धर्म भारत का जीवन है, धर्म देश की भाषा है, उसकी 
समस्त गतिविधियों का प्रतीक है । चारवाक, जैन, वौद्ध, शंकर, रामानुज, कबीर, नानक, 
चंतन्य, ब्रह्म समाज, आर्य समाज--ये सब तथा इसी प्रकार के अन्य पन्थ, धर्म को लहर 
उफनती, गरजती, उमड़ती हुईं आगे बढ़ती है, और पीछे-पीछे सामाजिक आवश्यकता को 
पूर्ति होती रहती है।” - 

3 परेतों के इस कथन से कि इतिहास अभिजात वर्गों का कब्रिस्तान है विवेकानन्द के इन शब्दों 
की तुलना कीजिए, “........व्राह्मण जाति प्रकृति के अकाट्य नियमों का अनुसरण करती 
हुई अपने हाथों से अपनी समाधि का निर्माण कर रही है । यह अच्छा और उचित है कि 
उच्च वंश की हर जाति और विशेषाधिकार प्राप्त अभिजात वर्ग अपने हाथों अपनी चिता 
को तैयार करना अपना मुख्य कर्तव्य बनाये ।--विवेकानन्द '४००८७7 [709?, (:007//8/४ 
495, जिल्द 4, पृ. 39 | 

]4.. (०४४ ॥0#5, जिलद 6, पृ. 389 | 
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रचनाओं में सामाजिक समानता का जो समर्थन देखने को मिलता है वह प्रवल पुरातनवाद तथा 
च्राह्मणों की स्मृतियों में व्याप्त सामाजिक ऊँच-तीच के सिद्धान्त का सबल प्रतिवाद है, उनका सामा- 
जिक समानता का सिद्धान्त तत्वतः समाजवादी है ) 

दूसरे, विवेकानन्द समाजवादी इसलिए थे कि उन्होंने देश के सब निवासियों के लिए 
समान अवसर' के सिद्धान्त का समर्थन किया । उन्होंने लिखा, “यदि प्रकृति में असमानता है, 
तो भी सबके लिए समान अवसर होना चाहिए---अथवा यदि कुछ को अधिक और कुछ को कम 
अवसर दिया जाय तो दुर्बलों को सबवलों से अधिक अवसर दिया जाना चाहिए। दूसरे शब्दों में, 
ब्राह्मण को शिक्षा की उतनी आवश्यकता नहीं है जितनी कि चाण्डाल को । यदि ब्राह्मण को एक 
अध्यापक की आवश्यकता है तो चाण्डाल को दस की है, क्योंकि जिसको प्रकृति ने जन्म से सूक्ष्म 
बुद्धि नहीं दी है उसे अधिक सहायता दी जानी चाहिए । वह मनुष्य पागल है जो बाँस बरेली को 
ले जाता हैं । पददलित, दरिद्र और अज्ञानी इन्हीं को अपना देवता समझो ।?* सम्ात अवसर का 
सिद्धान्त निश्चय ही समाजवादी दिशा का द्योतक है । विवेकानन्द इस सिद्धान्त का समर्थन करके 
समाज के निम्त वर्गों का उत्थान करना चाहते हैं। यह हमें लोकतान्त्रिक समाजवाद के विभिन्न 
सम्प्रदायों में प्रतिपादित अवसर की समानता की धारणाओं का स्मरण दिलाता है। 

किन्तु स्वामी विवेकानन्द परिचम के समाजवाद तथा अराजकवाद के आदर्शों की दुर्बलता 
को समभते थे | वे समाजवाद के लक्ष्य को प्राप्त करने के लिए हिसात्मक सामाजिक क्रान्ति का 
समर्थन करते के लिए तैयार नहीं थे । उन्हें अवयवी विकास में विश्वास था। किन्तु यह निश्चित 
है कि वे महान्‌ सामाजिक यथार्थवादी थे, वे भारतीय समाज में प्रचलित जातिगत उत्पीड़न से 
भली भाँति परिचित थे, और वे भोजन तथा भुखमरी की समस्या का समाधान करने की तात्कालिक 
आवश्यकता को समभते थे । इसलिए वे चाहते थे कि समाजवाद को भी एक बार परख लिया 
जाय, “यदि और किसी लिए नहीं तो उसकी तवीनता के लिए ही सही, और इसलिए भी कि 
सुख और दुःख का पुतवितरण इससे सदेव अधिक अच्छा है कि सुख पर समाज के कुछ वर्गों का 
एकाधिकार हो । 

मार्क्स की व्यवस्था में औद्योगिकी तथा अर्थतन्त्र जो कि सामाजिक व्यवस्था का मिचला 
ढाँचा है, राजनीति के ऊपरी ढाँचे की तुलना में अधिक महत्वपूर्ण है | एक अर्थ में उन्हें राजनीतिक 
परिस्थितियों का निर्णायक माना जाता है मावर्स पूंजी के महत्व को भली भाँति समझता 
था। किन्तु विवेकानन्द संत्यासी थे और उतका लक्ष्य काम और हक पर विजय प्राप्त करना था 
इसलिए उन्होंने धत के सामाजिक तथा आर्थिक मूल्य को तथा ऐतिहासिक क्रियाकलाप के आर्थिक 
कारणों को उतना महत्व नहीं दिया जितना कि आर्थिक नियतिवादी तथा ऐतिहासिक भौतिकवादी 
देते हैं । किन्तु पश्चिम से लौटने के बाद वे सामाजिक संगठत के महत्व को समझने लगे और कहा 
करते थे कि यदि मैं तीस करोड़ रुपया एकत्र कर सके तो भारतीय जनता का उद्धार किया जा 
सकता है । भौतिकवादी पश्चिम के अनुभवों ते इस निरविकल्प समाधि के साधक के समक्ष भी मुख- 
मरी तथा दरिद्रता को जीतने की माँग के महत्व को स्पष्ट कर दिया। एक वार उन्होंने लिखा 
था, “दरिद्रों के लिए कार्य उत्तल्व करने हेतु भौतिक सम्यता अपितु विलासिता भी आवश्यक 
है। रोटी ! रोटी ! मुझे उस ईरवर में विश्वास नहीं है जो मुझे यहाँ रोटी नहीं दे सकता कौर 
स्वर्ग में शाश्वत आनन्द देता है । उँह ! भारत को उठाना है, मुझे गरीवों को भोजन देना है, थ्िक्षा 
का प्रसार करता है और पोपलीला का अन्त करता है | पोपलीला का नाश हो, सामाजिक 
अत्याचार का ताश हो । अधिक रोटी, श्रत्येक के लिए अधिक अवसर !”” मार्स ने आने बाली 
सामाजिक कान्ति की सफलता के लिए स्वहारा के संगठित दल की आवश्यकता पर बल दिया । 





]5 वचबही, पर. 32॥ ३४८ हे ८ 
]6 वी. ह वर्मी, "णाएव॒ए ारउथा 50००० १५, 7॥6 एब्विव रिवणश्फ, माच-जून 
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इसके विपरीत विवेकानन्द भारत के सामाजिक उद्धार के लिए व्यक्तिगत कार्यकर्ताओं को प्रशिक्षित 
करना चाहते थे । उनकी मानववादी आचारनीति तथा कॉम्त के ढंग की व्यावहारिक अभिरुचि इस 
बात से प्रकट होती है कि उन्होंने संच्यास आश्रम के एकान्तप्रिय, आत्मरति, आत्मतुप्त, व्यक्तिवादी 
तथा ध्यानोन्मुखी सदस्यों को एक परोपकारी संस्था के रूप में संगठित करके क्रियाशील बना दिया। 
विवेकातन्द के वेदात्ती समाजवाद तथा माक्संबाद में आधारभूत अन्तर यह है कि यद्यपि 
विवेकानन्द ने समाज के सुधार पर वल दिया, किन्तु उनका इस वात पर और भी अधिक बल 
था कि मनुष्य की आत्मा उठ कर देवत्व को प्राप्त कर ले। माव्से एक महान यथार्थवादी 
तथा इन्द्वात्यक भौतिकवादी था, इसलिए उसने हिसात्मक सामाजिक क्रान्ति तक का समर्थन 
किया । किन्तु मार्क्स के सिद्धान्तों के सम्बन्ध में एक वात उल्लेखतीय है। उनका स्वरूप 
एक ऐसे दर्शन का है जिसमें घृणा, तिरस्कार और ईर्ष्या का प्राधान्य देखने को मिलता है । मार्क्स- 
बाद उस अर्थ में गम्भीर तथा तात्विक दर्शन नहीं है जिसमें प्लेटोवाद, वेदान्त, बोद्ध दर्शन अथवा 
हेगेलवाद है । उसका जन्म औद्योगिक ऋन्ति से उत्पन्न विक्षोम तथा असामंजस्य से संकुल परि- 
स्थितियों में हुआ था । वह पुजीवाद के अत्तविरोधी को हिसात्मक कार्यप्रणाली के द्वारा नप्ट कर 
देना चाहता है, किन्तु वह मनुष्य की गम्भीर समस्याओं का समाधान ढूँढ़ने का प्रयत्न नहीं करता । 
इसके विपरीत विवेकानन्द के समाजशास्त्र का मूल आध्यात्मिकता है । उसमें चरित्र की शुद्धता 
तथा श्रातृत्व पर अधिक वल दिया गया है । इस प्रकार वह न्याय, प्रेम तथा सार्वभौम करुणा के 
शाइवत सन्देश का ही पुत्र: प्रतिपादन है । 

पिछले दो विश्व-युद्धों के फलस्वरूप मनुष्यों की समझ में यह आता जा रहा है कि भौतिक- 
वादी समाजशास्त्र, प्राकृतिक आचारनीति तथा संशयवादी तत्वश्ञास्त्र निरर्थक हैं। विवेकानन्द के 
सामाजिक निष्कर्ष अगणित सनन्‍्तों और ऋषियों के शाइबत आध्यात्मिक अनुभवों पर आधारित हैं । 
उन्होंने अवयवी विकास, राष्ट्रीय उन्नति तथा मानसिक और आध्यात्मिक स्वतन्त्रता पर बल दिया | 
मेरा विश्वास है कि इस समय समन्वय के अधिक व्यापक सामाजिक और राजनीति दर्शन की 
आवश्यकता है ।/ भौतिक जगत की उपेक्षा नहीं की जा सकती । पूँजीवादी शोषण का अन्त होना 
चाहिए और आथिक समानता को समाज का आदर्श बनाया जाना चाहिए । किन्तु आशिक सुरक्षा 
की प्राप्ति के उपरान्त विश्व की संस्कृति और उसकी आत्मा के अधिक पूर्ण विकास के लिए तथा 
मानव-सम्बन्धों को अधिक समुचित रूप से नैतिक नींव पर स्थापित करने के लिए हमें वेदान्त की 
उन शिक्षाओं से प्रेरणा लेनी पड़ेगी जिनके आधुनिक प्रतिपादक स्वामी विवेकानन्द थे । 





8 विदवताथप्रसाद वर्मा, 'एगातां शाते 'श्वाड, 7४० साबादा उत्पाएदों थी 206६4 $८72१८८, 
जून 954; किराया गाते एंटवेब70, 3486 ##णबश/दावरः (प्रदारं/७, बरद, 954 । 
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सर्वप्रथम सन्‌ 930 के लगभग आदरणीय राजेन्द्र वाबू का नाम सुनाई पड़ा जब मैं छपरा 
लोअर स्कूल का छात्र था। सम्भवतः 934 के भूकम्प के वाद आयोजित सेवा-कार्यों के सिलसिले 
में मधुवनी चर्खा संघ में आयोजित सभा में उनका प्रथम दर्शन हुआ था। सन्‌ 938 में पटना 
विश्वविद्यालय के ह्लीलर सीनेट हॉल में “खादी का अर्थशास्त्र” विषय पर उनका प्रसिद्ध भाषण 
सुनने का अवेसर मिला । ऐसा याद आता है कि दमे के जोर के कारण वह भाषण वीच में ही बन्द 
हो गया । 

सन्‌ 939 में गान्धी सेवा संघ के चम्पारन जिले के अन्तर्गत बृत्दावत स्थान पर आयोजित 
पंचम वापिक अधिवेशन के समय माननीय राजेन्द्र बाबू को देखने का पुत: अवसर मिला। अपार 
जनसमूह एकत्रित था | शायद डेढ़ दो लाख से भी अधिक जनता उपस्थित थी । राजेन्द्र वावू मोज- 
पुरी भाषा में जनसमूह को समझा रहे थे : “भाई लोगनी, पश्चिम से गोलमाल आवता (सभा में, 
पदिचमी दिशा में बैठे कुछ लोग शोरगुल कर रहे थे) । अपने लोगन शान्त ना रहव त गाँधीजी ना 
आएव ।” 

मोतीहारी शहर के बलुआताल मुहल्ले में स्थित हरिजन होस्टल के उद्घाटन के अवसर पर, 
सन्‌ 942 के प्रसिद्ध आन्दोलन के प्रायः दो मास पूवव, राजेन्द्र बाबू का दर्शन करने का ओर उतका 
व्याख्यान सुनने का सुयोग मिला । उस अवसर पर भीड़ साधारण थी अत: उनका पूरा व्याख्यान 
हम लोग सुन सके । रा 

एक वार सन्‌ 946 में पहलेजाघाट स्टेशन पर राजेन्द्र वाबू को मैंने देखा । वे काला कोट 
पहने हुए थे और उनके कन्घे पर एक काली लोई (कम्बल) पड़ी थी। उनकी सादगी उनकी महत्ता 
को और परिपुष्ट कर रही थी । 

सन 949 में शिकागो विश्वविद्यालय के अन्तर्राष्ट्रीय गृह (इन्टरनेशनल हाउस ) में भारतीय 
स्वतन्त्रता दिवस मनाया जा रहा था। उस अवसर पर ऐसा प्रस्ताव किया गया कि विभिन्‍न भार- 
तीय भाषाओं के बोलने वाले विद्यार्थी अपनी-अपनी भाषा के कुछ वाक्य पढ़ें जिससे उपस्थित जन- 
समूह कम से कम भारतीय भाषाओं की ध्वनि सुन तो ले । उस अवसर पर स्वामी सत्यदेव परि- 
व्राजकऊ विरचित “राष्टीय सन्ध्या” से राजेन्द्र बाबू के विषय में लिखित सात-आठ पंक्तियाँ मैंने 
पढ़ी थीं । उसका प्रथम वाक्य मुझे अभी भी याद है--“तपस्वी राजेन्द्र को कौन नहीं जानता । 2 

जब मैं अमरीका से लौटकर भारत आया तो सन्‌ 950 के अक्टूबर मास में दिल्ली में 
उनसे मिला । उनसे मेरी यह प्रथम बातचीत थी। प्रायः 40-45 मिनटों तक बातचीत हुई । जब 
उन्हें यह ज्ञात हुआ कि मेरा घर छपरा जिले में है, उन्होंने मुझ से भोजपुरी में ही वोलना आरम्म 
कर दिया । उसी वर्ष उन्हें अखिल भारतीय इतिहास कान्म्रत्स का उद्घाटन करता 34008 । अतएव 
उन्होंने मुक्कें इतिहास की दाशंसिक विवेचना पर एक निवन्ध लिखने को कहा | दिल्ली से लौटने पर 
“इतिहास का स्वरूप” विषय पर एक निवन्ध श्रणीत कर मत उनके निजी सचिव के पास भेज दिया। 
जब सन 95 में जून महीने में मैं पुनः दिल्‍ली में उनसे मिला तो उस निवन्च की प्राप्ति-स्वीकृत्ति 


उन्होंने स्वयं की । उन्होंने यह भी कहा कि उन्हें उद्घाटन भाषण तैयार करने में मेरे निवन्ध से 
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सहायता मिली थी । मैंने उनका उद्घाटन माषण देखा था, किन्तु वह उनकी पूरी स्वतन्त्र कृति 
थी, मेरे निवन्ध की कोई भी वात उसमें नहीं थी । किन्तु इस लोकोत्तर महामानव की असीम 
उदारता थी कि मेरे उत्साह को बढ़ाने के लिए उन्होंने कह दिया कि मेरा निबन्ध उन्हें अच्छा 
लगा और उन्होंने उससे मदद ली। सन्‌ 95] में बड़ी देर तक उनसे वार्तालाप का अवसर 
मिला था | उनसे मिलकर कुछ वैसा ही परितोष हुआ जो गर्मी के दिनों में गंगा-स्तान से 
होता है । राजेन्द्र बाबू महत्ता की उस अन्तिम सीमा पर आसीन थे जहाँ पर स्थित पुरुष को 
किचिन्मात्र भी अभिमान शेष नहीं रह जाता । निश्चित ही मारतीय राजनीति के वे मरत थे । 
बिहार राष्ट्रभाषा परिषद्‌ के वाषिकोत्सवों पर तीत बार इस महापुरुष के दर्शन हुए । सन्‌ 
954 में उन्होंने गान्धीजी के चित्र का अनावरण किया । सन्‌ 956 में जब डॉ. सम्पूर्णातन्‍्द 
द्वारा बिहारी लेखक पुरस्कार मुझे और अन्य पुरस्कार दूसरे लोगों को प्रदान किये गये थे उस साल 
के वारषिकोत्सव पर भी रंगमंच पर राजेन्द्र वावू समासीन थे | जब सन्‌ 958 में राजेन्द्र बाबू को 
परिषद्‌ का वयोवुद्ध पुरस्कार दिया गया था, वह भी एक ऐतिहासिक चिरस्मरणीय हृ्य था । 
मैथिलीशरण गुप्त भी उस अवसर पर विश्येप रूप से आमन्त्रित थे । 
राष्ट्रपति के गौरवपूर्ण पद-भार को निरन्तर बारह वर्षो तक बहन कर मई 962 में जब 
राजेन्द्र बाबू पटना पधारे तब गान्धी मैदान में उनका अभूतपूर्व स्वागत हुआ । उस अवसर पर अपने 
भाषण में उन्होंने अपु-युद्ध के प्रलयंकर खतरे की ओर जनता का ध्याव आक्ृष्ट किया। सीनेट हॉल 
में भी एक मह॒ती सभा में उन्होंने विस्तार से अणु युद्ध की विभीषिका का चित्रण किया। 
चीनी-आक्रमण के समय राजेन्द्र बाबू का रौद्र रूप प्रकट हुआ । गान्धी मैदान में एक लाख 
से अधिक जनता उपस्थित थी । बीरतापूर्वक विदेशी आक्रमण का मुकाबला करने के लिए उन्होंने 
देश की जनता का आह्वान किया । उस अवसर पर उन्होंने तिब्बत की राजनीतिक युक्ति को भार- 
तीय स्वतन्त्रता की रक्षा के लिए आवश्यक बताया । इस प्रकार तिव्बत की स्वतन्त्रता, भारतीयों 
के लिए, राजेन्द्र बाबू का वसीयतनामा है, ऐसा मान सकते हैं । 
सन्‌ 962 के अक्टूबर में छुज्जूबाग स्थित उत्तके तत्कालीन निवास-स्थान पर तीसरी बार 
उनसे वार्तालाप करने का सुअवसर मिला । अपनी कुछ पुस्तकें मैंने उन्हें अपित कीं। उन्होंने बताया 
कि वे उस समय मस्तिष्क में दर्द से पीड़ित हैं, समय मिलते पर मेरी पुस्तकों को पढ़ेंगे । जब में 
उनसे मिला था उस समय काफी संध्या हो चली थी । उस वातावरण में राजेन्द्र बाबू को देखने से 
मेरे हृदय पर कुछ उसी तरह का चित्र उपस्थित हुआ जो एक विशाल किस्तु जीर्ण वटवृक्ष को देखने 
से होता है । एक बीते हुए युग के विराट्‌ ऐतिहासिक स्तम्भ के रूप में वे प्रतीत हुए । 
एक अर्थ में अपने गुरु की अपेक्षा भी राजेन्द्र बाबू अधिक महात्मा थे । गान्धीजी की तुलता 
में आत्म-प्रचार की मात्रा राजेन्द्र बाबू में बहुत कम थी। यह ठीक है कि पश्चिमी साहित्यकारों का 
अनुसरण कर दोनों ने ही अपनी-अपनी आत्मकथाएँ लिखी हैं; किन्तु गान्धीजी को प्रायः समस्त 
रचनाएँ ही आत्मकथात्मक हो गयी हैं। इस प्रकार की शैली की विशेषता है कि इसमें।पाठकों के 
साथ रागात्मक तादात्म्य स्थापित करने में सहायता मिलती है, किन्तु जब लेखक आत्मावुभवों के 
प्रकाश के नाम पर यदाकदा सुरुचि की मर्यादा का उल्लंघन करता है तब आलोचक की शील- 
भावना को ठेस लगती है । साहित्य में जीवन के प्रयोगों का संकलनात्मक अंकन ही ढीक है, साहित्य 
जीवन की फोटोग्राफी कदापि नहीं है। गान्धीजी की आत्मकथात्मक शैली यदा-कदा आत्मविज्ञा- 
नात्मक रूप धारण कर लेती है और महात्मापन का सहारा लेकर ऐसी बातों का भी उल्लेख कर 
डालती है जितके कहे बिना भी काम चल सकता था | किन्तु मर्यादा की बाँध में हढ़ता से बंधे 
“गृहस्थ” राजेन्द्र बाबू ने कभी भी आत्म-प्रचार के मार्ग का अवलम्बन नहीं किया। 
राजेन्ध वाबू राजनीतिज्ञ थे, इसमें कोई सन्देह नहीं । यदि कुशल राजनीतिज्ञ वे नहीं रहते 
तब जवाहरलाल नेहरू की प्रतिकूलता और विरोध के बावजूद पूरे वारह वर्ष तक स्व॒तन्त्र भारत के 
प्रथम राष्ट्रपति के अत्यन्त गौरवपूर्ण और सम्मान की दृष्टि से सर्वोच्च स्थान पर नहीं आसीन 
होते | सन्‌ 920 से 946 तक अर्थात्‌ जब तक क्ियात्मक राजनीति का उनका क्षेत्र बिहार में 
रहा, वे सर्वश्रेष्ठ सर्वमान्य नेता रहे । किसी ने भी उनकी प्रतिद्वन्द्विता करने की हिम्मत नहीं की । 


परिशिष्ट 0 : राजेद्धप्रसाद 599 


यह ठीक है कि उनका निरहंकार होना उनके अजातशत्रृत्व की रक्षा करता था; किन्तु एक ओर 
यदि उत्तकी अनहंवृत्ति उतकी राजनीतिक महत्ता को मजबूत करती थी और साथ ही उनके महात्मा- 
पत्र को भी व्यक्त करती थी, तो दूसरी ओर हमें इस वात का अफसोस रहता है कि यदि राजेन्द्र 
बातू अधिक राजसिक प्रकृति के रहते तो शायद देश की राजनीति पर उनका संव्धित ठोस प्रभाव 
रहता । यह निविवाद है कि दक्षिणपंथी नेताओं में (जिनमें सरदार पटेल, कृपलानी, टण्डन, दंकरराब, 
पट्‌टामि सीतारमैया आदि का महत्वपूर्ण स्थान है) सरदार पटेल के बाद ही राजेन्द्र बाबू का नाम 
आता है, किन्तु फिर भी भारतीय इतिहास और राजनीति के विद्यार्थी कौ दृष्टि से मेरे हृदब में 
एक कंसके रह जाती है कि प्रचण्ड पाण्डित्य और निर्णयकारिणी बुद्धि के वावजूद भी क्यों नहीं 
राजेन्द्र वाबू का और अधिक प्रभावशाली राजनीतिक स्थान हुआ । सम्भवतः इसका कारण यह था 
कि राजेन्द्र वावू कुछ तटस्थ वृत्ति के थे, जोरदार शब्दों में अपनी नीति का प्रकाशन उन्हें प्रसन्‍्द 
नहीं था, वे महात्मा गात्थी का एक सच्चा अनुयायी होना एक स्वतन्त्र राजसी राजनीतिक नेता होने 
की अपेक्षा अधिक पसन्द करते थे । 

कमजोर रोगग्रस्त शरीर रखने पर भी परिश्रम करने की अटूट क्षमता उनमें थी | गग्रा 
कांग्रेस, विहार का 934 का भूकम्प तथा रामगढ़ कांग्रेस के अवसर पर घोर क्रियागीलता का 
पुन्दर उदाहरण उन्होंने प्रस्तुत किया । केन्द्रीय सरकार के खाद्य-मन्त्रालय की अध्यक्षता, संविधान 
सभा की अध्यक्षता, अखिल भारतीय कांग्रेस का तीन बार का राष्ट्रपतित्व (उस समय कांग्रेस बध्यक्ष 
को राष्ट्रपति कहा जाता था), हिन्दी साहित्य सम्मेलन की अध्यक्षता आदि अलंकरणीय पदों के 
कार्यों का सम्पादव जिस अथक परिश्रमशीलता से आपने किया वह आपके कर्मयोगी व्यक्तित्व को 
प्रकृष्टटर घोषित करता है । साथ ही कमजोर और व्याधिग्रस्त शरीर की सन्तिधि में आपके दुर्दम्य 
संकल्प बल की भी घोषणा करता है। 0 रे" 

उत्सर्ग ही राजेन्द्र वाबू का परमाभिवांछित श्रेय था । प्रेय और संग्रह तो आपके लिए कमी 
भी अभीसिप्त नहीं रहे । विद्यार्थी अवस्था में ही गोपालकृष्ण गोखले की सेवा में अपना उत्सर्ग करने 
का उनका संकल्प यद्यपि पारिवारिक बन्धनों की हढ़ता के कारण साकार न हो सका तथापि उतकी 
मानसिक वृत्ति का अवश्य सूचक है। किन्तु पून्रा के संत (अर्थात्‌ गोखले महोदय) के समक्ष आत्म- 
समपंण में अवरुद्ध होने पर भी, सावरमती के संत के सामने 8 आत्मसमर्पण करने में राजेन्द्र वात्ु 
सफल हुए । अपने जीवन के छत्तीसवें वर्ष में उन्होंने धन प्राप्ति का मार्ग छोड़ दिया और त्याग के 
पथ के पथिक बने राजेन्द्र बाबू का त्याग किसी भी प्रथम श्रेणी के मारतीय राजनीतिक नेता के 
त्याग से कम नहीं है ' शक "मा ह 

भारतीय इतिहास, विधिशास्त्र (कानून) और राजनीति के वे महान पण्डित थे । _ संस्कृत 
साहित्य और कानून का उनका ज्ञान जवाहरलाल नेहरू की अपेक्षा अधिक था, यद्यपि नेहहजी 
विश्व-इतिहास और माकक्‍्संवाद के अनुशीलन में उनसे काफी आगे थे। रनिदमक 

राजेन्द्र वावू परम बामिक थे । इस कलियुग है वे बोधिसत्व थे । सन्‌ 946 में उनकी 
अध्यक्षता में मगवान बुद्ध का “बोधिदिवस” विड़ला मन्दिर, पटना में मनाया जाने वाला व। हम 
लोग समय से कुछ पूर्व ही समास्थल पर चले गये । उस समय भगवान राम की मूति के सामने 
श्रद्धासमन्वित ततमस्तक राजेन्द्र बाबू का जो रूप मैने देखा था वह आज मी पूर्णतः मुक्के स्मरण है 
और व्यावहारिक भक्तियोग के अखण्ड उदाहरण के हूप में मेरे ह्व्य पर अंकित है । 

उन्तकी सरल सुवोध शैली उनके व्यक्तित्व का प्रतिविम्ब है । उनके व्यक्तित्व पर विचार 
करने पर ऐसा मालूम पड़ता है कि उनके जीवन से कुण्ठा, कल्मप, राग-ठेप, आदि विकार समाप्त 
हो गये थे | गंगा की ऋषिकेश-स्थित निर्मल, स्वच्छ घारा के समान व पवित्र था। 
व्यावह्ा रिक धर्म और ३88 राजनीति का वकाक समन्वय हे वि कर उन्हांन जनक, अश्लोक, 
हुपंवर्धन और विलसन की कोटि में अपना स्थान सुरक्षित कर लिया है । 
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अदम्य उत्साह और अखण्ड जीवन-शक्ति के प्रतीक जवाहरलाल नेहरू के साथ “स्वर्गीय 
शब्द युक्त करना पड़ सकता है, इस कल्पना के साथ सामंजस्य करने के लिए मत और हृदय 
कदापि तैयार तहीं हो सकता था । किन्तु कराल काल की क्रूर गति के विधान को जब राम, कृष्ण 
और बुद्ध जैसे लोकोत्तर मानवों को भी मानना पड़ा तव अन्य जनों की क्‍या कथा ? 

सन्‌ 930 के लगभग सर्वप्रथम मैंने जवाहरलाल का ताम सुना । तब मैं छपरा में लोअर 
स्कूल का छात्र था । जवाहरलाल युवक-ह॒ृदय-सम्राठ हो चुके थे। उस समय “भारत का डंका 
आलम में वजवाया वीर जवाहर ने”, यह गीत सुनाई पड़ता था। मोतीलाल और जवाहरलाल, ये 
शब्द काफी प्रसिद्ध हो चुके थे । उस समय हम छात्र मुख्यतः चार राजनीतिक नेताओं का नाम 
जानते थे--महात्मा गान्धी, मोतीलाल, जवाहरलाल और राजेन्द्रप्रसाद । 

सन्‌ 934 के भूकम्प के समय मैं मधुबनी में था । विध्बंस की करुण कहानी सुनकर 
जवाहरलाल वहाँ आये। संभवत: चर्खा संघ में उनका भाषण भी हुआ। मैं तब अस्वस्थ था । कित्तु 
उस समय मेरे मस्तिष्क में जवाहरलाल एक उद्दीप्त अग्निपुंज के सदृश प्रतीत होते थे । हम छात्र यह 
मानने लगे थे कि वे एक “गरम दुर्दम्य नेता हैं । 

मुझे सर्वप्रथम रामगढ़ कांग्रेस के पूबें, फरवरी 940 में पटना के सदाकत आश्रम में आयो- 
जित सभा के बाद जवाहरलाल का दर्शन हुआ । हम लोगों की इन्टरमीडियेट की परीक्षा चल रही 
थी । किन्तु हम सभी गान्धीजी और अन्य नेताओं को देखने दौड़ पड़े थे । मोटरकार की अगली पंक्ति 
में बैठे जवाहरलाल के तेजस्वी मुख-मण्डल को देख मैं बड़ा प्रभावित हुआ । उसी अवसर पर अंजु- 
मन इस्लामिया हॉल में युवकों की सभा में उनका भाषण सुनने को मिला । सरोजिनी नायडू ने उस 
सभा की अध्यक्षता की थी । 

सन्‌ 942 के “भारत छोड़ो” आन्दोलन के सिलसिले में जवाहरलाल गिरफ्तार कर अह- 
मदनगर किले में बन्द थे। देश की जनता उन्हें पुत: अपने बीच पाने के लिए बेचैन थी । सन्‌ 945 
के दिसम्बर में जब वे कदमकुँआ कांग्रेस मैदान में विद्यार्थियों की सभा में भाषण करने आ रहे थे तब 
उन्हें अच्छी तरह देखने का सुअवसर प्राप्त हुआ । उनके भरे हुए मुखमण्डल और बड़ी-बड़ी प्रभाव- 
शाली आँखों ते मुझ पर एक अमिट छाप छोड़ी । उस दिन गान्धी मैदान में एक-डेढ़ लाख मनुष्यों 
की महंती सभा में उनका भाषण हुआ । सभा आरम्भ होने के प्रायः / घण्टा पूने ही मैदान का 
काफी हिस्सा अपार जनसमूह से भर चूका था | 

सन्‌ 946 में पटता बाँकीपुर लौन में (जिसका नाम अब गान्धी मैदान हो गया है) हिन्हु- 


मुसलिम दंगे के समय एक ही मंच से राजेन्द्र वावू और जवाहरलाल के व्याख्यान हुए। दंगे के 
कारणों की मीमांसा करते हुए नेहरूजी ने लोगों को एक अच्छी सीख दी | उन्होंने कहा कि गान्धीजी 
ने हम लोगों को यही महत्वपूर्ण बात, जो कहने ओर सुनने में वहुत मामूली है (नेहरूजी ते अपने बोलते 
के सिलसिले में “फिजल” शब्द का प्रयोग किया था) बंतायी कि “डरो मत” । दंगे अविश्वास और 
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महात्मा गानधी के समाज-दर्शन पर सांगोपांग विवेचना करने का अभी अवसर नहीं है । 
इस विषय पर विस्तार से मैंने अपनी पुस्तक “द पोलिटिकल फिलॉसोफी आँव महात्मा गान्धी एण्ड 
सर्वोदिय” में विवेचना की है। अभी सिर्फ समाज-व्यवस्था पर उतके विचार का दिग्दर्शन कराया 
जायगा । 
महात्मा गान्धी अपने जीवन के प्रारम्भ से ही परम्परावादी थे और वर्णाश्रम में विश्वास 
करते थे। वर्णाश्रम का तात्पयं उस वैदिक व्यवस्था से है जिसमें मनुष्य के गुण, कर्म और स्वभाव 
के अनुसार उसके धर्म का निर्णय किया जाता है । किन्तु परम्परावादी होने के कारण गान्धीजी 
जन्म से वर्ण मानते थे । इस हष्टि से अवलम्बन करने के कारण गान्धीजी का वर्ण-व्यवस्थावाद 
स्वामी दयानन्द के विचार की अपेक्षा अधिक सीमित है । स्वामी दयानन्द वर्ण का निर्धारण जन्म से 
बिल्कुल नहीं मानते थे । गुण, कर्म और स्वभाव को ही वे मुख्य मानते थे | आइचर्य है कि विलायत 
में शिक्षा प्राप्त करने के बावजूद और उदारचेता हिन्दू होने पर भी महात्माजी जन्म से वर्ण-निर्धारण 
स्वीकार करते थे । ऐसा मालूम पड़ता है कि उनकी दृष्टि में विदुर आदि सन्‍्तों का उदाहरण रहा 
होगा और समभते होंगे कि जहाँ कहीं भी मनुष्य रहे अपने निर्मल कर्म के द्वारा वह मोक्ष प्राप्त 
कर सकता है। अनासक्तियोग नामक गीता पर अपने भाष्य में भी गान्धीजी ने जन्ममूलक वर्णा- 
श्रम धर्म का ही समर्थन किया है। यह बिल्कुल ठीक है कि महात्मा गान्धी के वर्णाश्रम में कहीं 
भी ऊच-सीच के भाव की गन्ध नहीं पायी जाती है, तथापि जो लोग जन्म से तथाकथित 
छोटे वर्णों में पैदा होते हैं उनकी हृष्टि में जन्म के आधार पर वर्ण-व्यवस्था को मानने का तात्पय 
यह होगा कि तथाकथित उच्च्च वर्णो में उन्नति प्राप्त करने के लिए उनके पास कोई अवसर नहीं 
रहेगा । यदि गान्धीजी की विचारधारा लागू की जाती तब तो अम्वेदकर को भारत का विधि 
मन्‍त्री नहीं बनता चाहिए था और न कामराज को कांग्रेस का अध्यक्ष ! 
वैदिक वर्णाश्रम के समर्थक होने के कारण वरततमान भारत में जो जातिगरत संकीर्णता है 
उसका गान्धीजी ने बड़ा जोरदार खण्डव किया है, और जाति-प्रथा की कुरीतियों और कुब्यवहारों 
के प्रति बड़ा ही प्रबल आन्दोलन किया है । उस क्षेत्र में उनके आन्दोलन नानक, कबीर, राणा और 
राममोहन राय के आन्दोलनों से भी आगे बढ़ गये | खेद की वात है कि महात्माजी के मरणोपरान्त 
उनके चलाये हुए आन्दोलनों में भी जातिवाद का विष वढ़ रहा है । जिस तरह ग्रुरु गोविन्दर्सिह ने 
सिदखों में से जातिवाद खत्म किया, उसी तरह व्यापक आन्दोलन द्वारा महात्माजी के श्रद्धासहित 
नाम लेने वाले कांग्रेसी और सर्वोदयी को भारत से जातिवाद मिटाना चाहिए । जीवन के अन्तिम 
दिनों में महात्माजी के सामयिक विचार अत्यधिक उम्र हो गये । यद्यपि सैद्धान्तिक दृष्टि से उन्होंने 
वर्णाश्रम का विरोध नहीं किया और न इसके समर्थन में लिखे गये अपने लेखों का संशोधन ही 
किया तथापि वे वर्गहीन, जातिविहीव समाज के समर्थक हो गये । पीछे उनकी उम्रवादिता यहाँ तक 
बढ़ गयी कि वे हरिजनों और सवर्णो के विवाह का समर्थन करने लगे और ऐसे विवाहों के अवसर 
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पर ही वे अपना आशीर्वाद देते थे । गान्धीजी की यह उम्रवादिता उनकी प्रार॒म्मिक परम्पराबादिता 
के बहुत आगे है । 
महात्माजी के समाज-दर्शन का अन्तिम प्रतिपाद्य यही माना जायगा कि भारत में जाति- 
रहित हिन्दू समाज वने । साम्प्रदायिक भंगड़ों को भी गान्वीजी सैद्धान्तिक, नैतिक, आशिक और 
राजनीतिक आधारों पर दूर करना चाहते थे । किसी भी सम्प्रदाय के लिए उनमें हेप नहीं था। 
लेकिन अन्तरसाम्प्रदायिक विवादों की अकबरी नीति का कहीं समर्थन उन्होंने नहीं किया । 
विश्वसमाज में गान्धीजी समस्त क्रत्रिम बन्धनों को दूर कर अहिसात्मक शोपण-रहिंत 
नी तिमूलक समाज की स्थापना करना चाहते थे । इस समाज के नैतिक आधारों पर अत्यधिक वल 
उन्होंने प्रदान किया है। उनका हृढ़ विश्वास था कि सत्य और अहिसा को ओर साधन बनाने से 
जो आथिक और राजनीतिक विषमताएँ हैं वे स्वतः दूर होने लगेंगी । जब मनुप्य को ईश्वरीय पथ 
का पथिक बलने का रस मिलने लगेगा तो सांसारिक दुर्भाव, संघर्ष आर युद्ध दूर होते जायेंगे । वह 
कतेब्य पथ का पथिक बनेगा और दूसरे के अधिकारों की रक्षा के लिए अपने अधिकारों का त्याग 
करेगा । इस प्रकार विश्व-स्तर पर महात्माजी आदर्श समाज की स्थापना करना चाहते थे । 
हिन्दू समाज, भारतीय समाज और विश्व समाज के उद्देश्यों की पूर्ति के लिए गान्धीजी 
सर्वेदा सत्य और शिव का ही आदर करना चाहते थे । सामाजिक शोफपकों के प्रति हिंसात्मक संघर्ष 
उन्हें अपेक्षित नहीं था । सांसारिक सत्ताधारियों और जुल्मियों के लक्ष्य का प्रेम, दया, करुणा और 
शील के द्वारा परिवतंन करने में उन्हें अटूट विश्वास था। इस प्रकार भगवान बुद्ध ने जो करुणा 
का सन्देश संसार को दिया उसे फिर से गान्धीजी व्यापक पैमाने पर उद्घोषित कर रहे थे । 
गान्धीजी का सामाजिक दर्शन स्वतन्त्रता, समानता, अधिकार और निर्भकिता का दर्शन है। समाज 
में यदि अन्याय और अत्याचार है तो एक व्यक्ति भी सत्य का आश्रय ग्रहण कर इसका विरोध कर 
सकता है, ऐसा गान्धीजी मानते थे। संख्या पर उनका उतना बल नहीं था जितना आध्यात्मिक 
और नैतिक संशोधन पर । आज समस्त जगत में हिसा, संघ, द्वेष, लिप्सा, दम्म, राजनीतिक अधि- 
कारवाद और सत्तावाद की अग्नि जल रही है । मद से चूर्ण राजनीतिक और आर्थिक सत्ताधारी 
सामाजिक मृल्यों को विश्वेंखलित कर रहे हैं । गात्धीजी यह चाहते थे कि व्यक्ति अपनी आवश्यक- 
ताओं को कम से कम कर निर्भीक बनकर अहिंसात्मक पद्धति से सामाजिक अन्याय का विरोध करे । 
गान्धीजी की यह पद्धति बड़ी ही क्रान्तिकारी सिद्ध हुई है। आत्मा की अमरता का उसमें सन्देश 
भरा हुआ है | 
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गान्धीजी विलायत में पढ़े थे और युवावस्था के प्रारभ्मिक दिनों में विलायती समाज में रहे थे 
तथापि परिचमी समाज को सामाजिक स्वतन्त्रता उन्हें विल्कुल अप्रिय थी | वे सरलता के बगातो 
थे और ब्रह्मचर्य में उनका विश्वास था कि परिचमी सामाजिक दाशंनिक, चाहे वे पंजीवाद के समर्थक 
हों या समाजवाद के, दोनों ही आवश्यकताओं को अत्यधिक बढ़ाना और फिर एक पेचीदगीपूर्ण 
आधिक यत्त्र के द्वारा उतकी पूर्ति अपना अभीष्ट मानते हैं । जीवत-स्तर को ऊँचा करने के लिए 
अत्रिम सन्‍्तति-निग्नह को वे ठीक मानते हैं । महात्माजी की दृष्टि में मनुष्य का परम धर्म है कि वह 
आवश्यकताओं को सीमित करे, अपनी इन्द्रियों पर स्वेच्छापूर्वक नियन्त्रण करे और ब्रह्मच्य के द्वारा 
सन्तति-निग्नह करे । उच्चाशय व्यक्तियों के लिए यह आदर्श ठीक है । किन्तु भारत और चीन इन 
दो विशाल देशों की वढ़ती हुई जनसंख्या कैसे रोकी जाय इसका भी कोई व्यावहारिक उपाय 
खोजना होगा । 

तत्ववेत्ता की दृष्टि से गान्धीजी राज्य की अपेक्षा समाज को अधिक महत्वपूर्ण मानते थे । 
राज्य उनके अनुसार एक कृत्रिम यन्त्र है जो हिंसा और शान्ति से अपने लक्ष्य की पूत्ति करता है । 
राज्य की बुराइयों के विरोध में गान्धीजी ने सत्याग्रहु का महाव अस्त्र्‌ प्रदान किया ५ राज्य उदके 
अनुसार एक ऐसी सत्ता के केन्द्रित रूप में प्रतीत हुआ जिसका विरोध करना जहूरी है, भले ही 
वह विरोध अहिसात्मक ढंग से हो । किन्तु समाज का महत्व उन्होंने बहुत माना और सामाजिक 
संशोधन और उन्नयन प्र उनका बहुत जोर रहा । किन्तु राज्य की अपेक्षा समाज को महत्वपूर्ण 
सानते हुए भी समाज को एक स्वतत्त्र इकाई मानता गान्वीजी को अभीष्ट तहीं था । उनकी हृष्टि 
में व्यक्तियों के समूह का ही नाम समाज है। अतः व्यक्तियों के संशोधन पर ही उनका मुख्य आधार 
है । वे ऐसा नहीं मानते थे कि सामाजिक क्रान्ति द्वारा सुधार हो सकता है । अभी उनकी ऐसी 
आस्था थी कि व्यक्तियों के सुधार के द्वारा ही समाज का सुधार हो सकता है। इस अर्थ में कह 
सकते हैं कि गान्धीजी व्यक्तिवादी थे और माक्से, दुर्रेक्षयम आदि समूह के महत्वामिनाप का 
इनकी अपेक्षा व्यक्तिवाद का आधार गान्धीजी का परम अभीष्ट है। 

गास्थीजी के व्यक्तिवाद में भी कुछ दूर तक हिन्दू धर्म का प्रमाव दीख पड़ता है। गास्ती 
ऐसा कदापि नहीं मान सकते कि विभिन्न सामाजिक तत्वीं और कारकों की प्रतिध्वनि दी व्यवित 
है। हिन्दू धर्म और बौद्ध धर्म के पुनर्जन्मवाद और संस्कारवाद में विश्वास रखते के कारण गान्धीजी 
यह मानते थे कि अनेक जन्मों के अच्छे और बुरे संस्कार व्यक्ति के जीवन में रहते हैं और व्यक्ति 
को हम जैसे चाहें वैसे मोड़ नहीं सकते । प्रत्येक व्यक्ति का अपना एक आन्तरिक मस्क्राराधारित धर्म 
होता है और उसी के अनुसार वह आगे बढ़ सकता है । को 

महात्मा गान्धी के सामाजिक दर्शन पर एक ओर यदि परम्परागत हिन्दू धर्म गा दर्शन का 
गहरा प्रभाव है तो दूसरी ओर आधुनिक विश्व में जो समानतावाद आर खतसवाबाद का सदा 
व्याप्त हो रही है उसका भी काफी प्रभाव है । 

प्रयत्त के ह्वारा समाज में परिवर्तत किया जा सकता है, यह विचार आधुनिक के २ 
सूचक है । स्मृति-प्रन्थों में जो व्यवस्था दे दी गयी है अयवा जो व्यवस्था 48 8 44 ड मक्री अमग- 
तियों का खण्डन करना महात्माजी का उद्देश्य था। यदि वर्णायमवाद वार उतजस्सताई 2000 
परम्परागत विरासत के सूचक हैं तो समावतावाद और सामाजिक परिवर्ततवाद उतकी आधुविस्ट! 


का सूचक है १ 
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उनके हृदय की जो पीड़ा थी, उसका निदर्शन होता है। जो अन्य सामाजिक बुराइयाँ हमारे समाज 
में रही हैं उतके प्रति भी महात्मा गान्बी अत्यधिक जागरूक थे | गान्बीजी के प्रति हमारी सबसे 
बड़ी श्रद्धांजलि यही होगी कि अपने देश में व्याप्त सामाजिक असंगतियों और कुरीतियों का ह 
निराकरण कर डालें । संसार में किसी भी देश में शायद इतनी सामाजिक असमानता नहीं है 
जितनी भारत में | यह भी स्मरण रखने की वात है कि राजनीति दृष्टि से जितने पददलित हिन्दू 
किये गये हैं, शायद उतनी अन्य कोई जाति नहीं की गयी । अतः इतिहास से हम शिक्षा ग्रहण 
करें और गान्धीजी के बताये हुए मार्ग पर चलकर चयोपणरहित, जातिरहित, सुखी समाज का 
तिर्माण करें। 


परिशिष्ट ] : जवाहरलाल नेहरू 60] 


भय के कारण ही होते हैं। उसी यात्रा में छ्वीलर सीनेट हाउस में भी नेहरूजी ने विद्यार्थियों की 
सभा में भाषण करने का यत्न किया । विद्यार्थीगण नेहरूजी से नाराज थे क्योंकि पटना सिटी वाले 
अपने व्याख्यान में उन्होंने कह डाला था कि यदि बिहार में दंगा वन्द न हुआ तो बम गिराकर सर- 
कार (तब नेहरूजी अन्तरिम सरकार के उपाध्यक्ष थे) उसे दवायगी। सीनेट हाल में बड़ा झोर 
हुआ और तीन-चार वार प्रयत्न करने पर भी कुछ विद्यार्थियों द्वारा किया गया होहल्ला जारी रहा 
और नेहरूजी व्याख्यान न दे सके । 

सन्‌ 947 के प्रारम्भ में पटना विश्वविद्यालय ने एक विशेष दीक्षान्त समारोह का आयो- 
जन कर साइन्स के डॉक्टर की सम्मानित उपाधि उन्हें प्रदान की। राजाजी ने दीक्षान्त भाषण 
किया था। अपने भाषण में नेहरूजी ने उच्च स्तर का शोधकार्य करने वाले विद्वानों और बैज्ञा- 
निकों का महत्व स्वीकार किया । वैदेशिक सेवा आयोजित करने की अपनी योजना का भी उन्होंने 
उल्लेख किया । क्ष्णकुंज के मनोवैज्ञानिक शोध-संस्थात का भी उन्होंने उसी अवसर पर उद्घाटन 
किया । वहाँ पर कुछ मिनटों तक मुभे; बहुत नजदीक से उन्हें देखने का मौका मिला । 

सन्‌ 949 में जवाहरलाल अमरीका गये । शिकागो विश्वविद्यालय के रॉकफेलर गिरजा- 
घर में उनका सत्तर-पचहृत्तर मिनटों तक भाषण हुआ । तब हिन्दुस्तान विद्यार्थी संघ की शिकागों 
शाखा के अध्यक्ष के रूप में अन्तर्राष्ट्रीय निवासगृह में उनका स्वागत करने का अवसर मुझे मिला 
था। जब इन्टरनेशनल हाउस के बड़े गेट पर मैं अपना और स्वागत-समिति के सदस्यों का परिचय 
कराने लगा तव शीघ्र ही पण्डितजी ने मुझ से कहा--'अन्दर चलिए” | तब वे अधिक श्रान्त थे और 
शिकागों की नवम्बर की ठण्डी बड़ी विकराल थी। एक छुपा हुआ स्वागत भाषण भी मैंने पढ़ा था। 
नेहरूजी के सम्मान में हिन्दुस्तानी जलपान का आयोजन किया गया था। हिन्दुस्तानी पकौड़े और 
मिठाइयाँ बड़े परिश्रम से वतायी गयी थीं। भाषण के बाद जब नेहरूजी चलने लगे तब उन्होंने 
मुझ से कहा : “ये सब तमाशे के लिए रखी हैं, खाते क्‍यों नहीं ?” मैंने कहा : “पण्डितजी ! जब आप 
शुरू करें“॥/ तब उन्होंने नाममात्र को जरा-सा टुकड़ा ले लिया। उनके सिर्फ एक टुकड़ा ग्रहण 
करने का महत्व मेरी समझ में तव आया जब उनके “विश्व इतिहास की भलक' में नेपोलियन पर 
लिखा हुआ अध्याय मैंने पढ़ा | नेपोलियन की क्रियाशूरता महाहुर थी । निरन्तर कार्य करते रहने 
की उसकी क्षमता अनन्य साधारण थी । इस प्रचण्ड शारीरिक शक्ति का रहस्य उसके अल्पाहार में था। 
वह कहा करता था कि चाहे मनुष्य कितना भी अपने बारे में समझे कि वह कम खा रहा है, तथापि वह 
अधिक ही खाता है। सम्भव है, पण्डितजी के अविरत कार्यरत रहने की शक्ति का भी रहस्य उनके अल्पा- 
हार में ही हो । भारत-विभाजन के शीघ्र बाद, अमरीकी पत्रों में, भारत विषयक हत्या और अन्य 
कुक्ृत्यों के देश का सम्मान कम करने वाले समाचार, बहुत छपते थे | इनसे पाकिस्तान का काम बनता 
था | तब 947 के आखिरी माग में मेरे मित्र डॉ. शंमुनाथ उपाध्याय ने और मैंने नेहरूजी के ताम 
न्यूयार्क से एक केवुल (सामुद्विक तार) भेजा था, जिसमें दिल्‍ली से अमरीकी पत्रकारों द्वारा भेजे जाने 
वाले इन अतिरंजित समाचारों को बन्दकरने का आग्रहथा । जब दो वर्षों के वाद नेहरूजी से शिकागो 
में परिचय हुआ तब उस केबुल के बारे में मैंने उनसे पूछा । उन्होंने बताया कि वह केवुल उन्हें मिला 
था। किन्तु मेरा अपना ख्याल है कि पण्डितजी को शायद वह वात विस्मृत थी किन्तु मेरे सन्‍्तोप 
के लिए उन्होंने कह दिया कि वह केबुल उन्हें मिला था । 

भारत लौटने पर अक्टूबर 950 में उनके ऑफिस में उनसे मिलते का अवसर मिला। 
मिलते ही उन्होंने कहा : “वर्मा साहब ! मैं तो बहोत (बहुत) विजी (9५5४) हूँ ।” फिर भी 2-5 
मिनटों तक उनसे बात्तचीत हुई । लौटने के समय पण्डितजी अपनी कुर्सी से उठकर आये और अपने 
ऑफिस के बड़े कमरें को पार कर दरवाजे तक मुझे पहुँचा आये । दरवाजा भी उन्होंने स्वयं खोला । 
इस महापुरुष के सौजन्य से मैं बड़ा प्रमावित हुआ । 

सन्‌ 958 में “राजनीति और दक्षन” की एक प्रति उन्हें अपित करने के लिए उनके 
निवास-स्थान पर उनसे मिला । बड़े ही स्नेह से मिले ग्रन्थ को कुछ मिनटों तक देखने पर बोले--- 
“बड़ी मेहनत आपने की है ।” इस ग्रन्थ के समर्पण वाले पन्ने को (यह ग्न्थ मैंने अपने पूज्य स्वर्गीय 
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पिता को समर्पित किया है) प्रायः पाँचों मिनटों तक पढ़ते रहे । में चुपचाप उनके गम्भीर मुखमण्डल, 
उनकी प्रभावशाली नाक और उनकी चिन्तक-क्री आखों को ओर देख रहा था । 

949 और 950 में जब मैं पण्डितजी से मिला था, उनकी तुलना में सन्‌ 958 बाली 
इस मुलाकात में उनकी बातचीत में उतमें अधिक आत्मविश्वास मालूम पड़ता था | कारण स्पप्ट ह्दी 


“श्र 


हैं । उस समय तक उनके राजनीतिक प्रभुत्व का आधार अधिक दृढ़ हो चुका था और वैदेशिक 
प्रतिष्ठा भी उनकी संवधित हो रही थी । 

सन्‌ 962 के अक्टूबर में नई दिल्ली के भारतीय जन-प्रशासन संस्थान के वापिकोत्मव 
पर उनका अन्तिम दशन हुआ । उनके चलने में तो उनकी पुरानी युवक्रोचित मस्ती थी किन्तु उनके 
भाषण में उनकी आवाज से काफी वार्घवय मालूम पड़ता था। स्मरण रहे कि घोर त्रीनी आक्रमण 
का वह काल था। 
2. | ववेचनात्मक 

इसमें कोई सन्देह नहीं कि नेहरूजी एक लोकोत्तर मानव थे । उनमें अनेक गुण थे। गीता 
की भाषा में उन्हें “विभूति” की संज्ञा दे सकते हैं | अतः हमें अपने जीवन की बैटरी को उस विद्युत- 
केन्द्र से सवेदा “चाज” कराते रहना चाहिए जिससे हमारे प्रमाद, शेथिल्य, पलायनवृत्ति आदि कम- 
जोरियाँ दग्ध होती रहें | उनके अनेक सद्गुणों में उनकी निर्मीकता ही मुके सबसे अधिक प्रमावित 
करती है । संकटों से खेलने में उन्हें मजा आता था । देश-सेवा के निमित्त कोई भी उत्सर्ग उनके 
लिए मामूली बात थी | खतरा मोल लेने से वे कतराते वहीं थे । विशाल सम्पत्ति वाले माता-पिता 
का इकलौता पुत्र भोगेइवर्य प्रसक्ति को छोड़कर साइमन कमीशन के वहिष्कार के समय लाठी की 
मार से प्राय: बेहोश कर दिया जाय और बेंत की मार से प्रायः अपनी कमर तुड़वां डाले, इससे 
बढ़कर चिर्भमीकता का क्या उदाहरण हो सकता है। चीनी आक्रमण के सिलसिले में जब चह्लाण 
प्रतिरक्षा मन्त्री बनाये गये और प्रधान मन्त्री से मिलने गये. तव जवाहरलाल का कहा हुआ एक वाक्य 
मुझे सर्वदा प्रभावित करता है---/ ८३आ।ए [056 प्रए (0067 906 ग्रण ग्राए प्रणाए88.” (मुझे 
गुस्सा जल्दी आ जाता है कित्तु भय मेरे पास नहीं फटक सकता) । भारत के युवकों को उनकी 
सलाह थी कि बे जोखिम उठाना सीखें । सदियों की गुलामी के कारण हमारे जीवन में साहसिकता 
का अभाव हो गया है । कुछ द्रव्यों के अर्जज को ही आधुनिक युवक जीवत का परमोद्देश्य मात बैठता 
है । जवाहरलाल युवकों को सर्जनात्मक परमोहेंश्य के संसाधन के लिए सवंदा आह्वान करते थे । 
ऊँचे उद्देश्यों को भूल जाने से जीवन में शिथिलता और सर्डॉंद का प्रादुर्माव हो जाता है। अतः 
सतत गतिशीलता आवश्यक है । 

नेहरूजी लोकतलन्‍्त्र के बड़े प्रवल समर्थक थे । वैयक्तिक जीवन में स्वाभिमानी और यदा-कदा 
उग्र होते हुए भी लोकतनन्‍्त्र के वे प्रचण्ड हिमायती थे । देश की गरीबी, अशिक्षा और सामाजिक 
दुरावस्था का मोचन समाजवाद के मोहनमन्त्र में वे देखते थे। परमात्परवाद के वागाडम्बर से भागते 
हुए भी वे सवेदा मानव को एक साध्य, साधन कदापि नहीं, मानते थे । साधारण पीड़ित कृषकों 
और मजदूरों की इच्छाओं का वे आदर करते थे और उनके जीवन-स्तर को सुधार कर एक उद्‌- 
बुद्ध सुखी जीवत का सपता उनके लिए साकार करना चाहते ये । संगठित धर्म के राजनीतिक 
कुप्रभावों से वे जतता को त्राण देना चाहते थे । विभिन्न धर्मावलम्बियों के बीच किसी प्रकार का 
भेदभाव उन्हें सर्वथा अग्रिय था। सरदार वबल्‍्लभभाई पटेल की यह उक्ति कि “भारत में एक ही 
राष्ट्रीय मुसलमान है और वह है जवाहरलाल नेहरू” यद्यपि व्यंग्य में कही गयी है तथापि यह नेहरूजी 
की धर्मनिरपेक्षता और अल्पसंख्यकों के प्रति उनकी विश्येष हमदर्दी को ही प्रकट करती है। 

जवाहरलाल राष्ट्रवाद के हिंमायती थे । देश के स्वतन्त्रता-संग्राम में उन्होंने जबदेस्त हिस्सा 
लिया था । राष्ट्र के ऐतिहासिक अवशेषों और सांस्कृतिक प्रदेयों से उतका गहरा रागात्मक प्रेम 
था। भगवान वुद्ध की प्रतिमा उनके लिए आदर का पात्र थी। विभिनन क्षेत्रों में भारतीयों का 
कतंव्य उनकी दृष्टि में उनके भावी उत्कर्ष का सूचक था “भारतमाता” की दिव्य ध्वन्ति उन्हें 
भावविभोर कर देती थी। विता राष्ट्रवाद के विशुद्ध प्रचार के भारत की संकीर्णता और साम्प्र- 
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दायिकता दूर नहीं होगी, ऐसा वे मानते थे । किन्तु कोई राष्ट्र शक्ति के मद में चूर हो बिस्मा्क 
वाली “खून और लोहा” की नीति का अवलम्बन करे, यह उन्हें सवंदा अनभीष्ट था। अत: भारत 
की स्वतन्त्रता-प्राप्ति के वाद विश्व के अन्य स्थानों से उपनिवेशवाद के वहिष्करण के लिए उन्होंने 
संगठित उद्यम किया । 

नेहरूजी अपने विद्यार्थी जीवन-काल में विज्ञान के शिक्षार्थी थे । रसायनश्ञास्त्र, भूगर्भशास्त्र 
ओर फ्राणि-विद्या का उन्होंने अध्ययन किया था । उनका दृष्टिकोण वैज्ञानिक था । यद्यपि उनका 
हृदय काफी अंश तक कवित्वपूर्ण था तथापि व्यावहारिक समस्याओं का समाधान खोजने में उनका 
वैज्ञानिक दृष्टिकोण ही काम करता था । विज्ञान तथ्यों को प्रश्नय देता है और इस प्रकार यथार्वाद 
का पोषण करता है | भारतीय इतिहास की धारा को पाइचात्य विज्ञान की जागरूक अभ्युदयकारी 
धारा से मिलाकर वे एक तेजस्वी भविष्य का निर्माण करना चाहते थे । 

प्राच्य और पाक्चात्य का समन्वय उपस्थित करने में नेहरूजी यत्ववान्‌ थे। पर्चिम का 
क्रियायोग, “वैज्ञानिक मानववाद”, यान्त्रिक अभ्युदय, गतिशीलता आदि उन्हें बड़ी प्रिय थी । किन्तु 
साथ ही पूर्व के हृठयोग (शीर्षासन) और त्याग के आदर्श भी उन्हें अतीव रुचिकर थे | घोर कष्टों 
और विपदाओं के समय व्यवस्थित चित्त रहने की उनकी वृत्ति, उनकी व्यवसायात्मिका बुद्धि 
सम्पन्नता को सूचित करती है । रवीच्द्रनाथ और महात्मा गान्धी ने भी पूर्व और पद्चिम के समन्वय 
का प्रयास किया । किन्तु शनैः-श्नेः जीवन-क्रम में उनके समन्वय पर पूर्व का ही प्रमाव अधिक हो 
गया । टैगोर को भी पूर्व के ऋषियों की वाणी में ही जगत्त को शान्ति प्रदान करने वाला मंत्र सुनाई 
पड़ा । गान्धीजी भी शने:-शर्नें: गीता और रामचरितमानस में ही आश्वासन पाने लगे। किन्तु नेहरू 
जी के ऊपर पश्चिमी विज्ञान और राजनीतिक दशन का बड़ा गहरा रंग था | गीता और उपनिपद्‌ 
उन्होंने पढ़ा था किन्तु मार्क्स और लेनिन उन्हें अधिक भाते थे। “भारत की खोज” ग्रन्थ में अन्तिम 
अनुच्छेद में अपने जीवन-दर्शन का उपसंहार व्यक्त करते हुए उन्होंने लिखा है कि जीवन का महत्व 
वही समझ सकता है और जीवन-रस को वही ग्रहण कर सकता है जो अपने आदर्शों को क्रियान्वित 
करने के लिए मृत्यु का आलिगन कर सकता है। विल्ासपूर्ण और विध्न-बाधाओं से कतराकर 
निकलने वाली नीति उन्हें कदापि पसन्द नहीं थी । आज देश और समाज पर चारों ओर खतरे के 
वादल मंडरा रहे हैं। जवाहरलाल के वीर जीवन से हमें कर्मपोग और निर्भीकता का सन्देश ग्रहण 
करना है | उनके जीवन-काल में जब शत्रु युद्ध का आह्वाव करता था तब उनके तुमुल हुंकार से वह 
आतंकित हो उठता था | आज हमें नेहरू-साहित्य का अनुझ्लीलल करना चाहिए और उनके उपदेशों 
को क्रियान्वित करने का सतत यत्न करना चाहिए । ;ल्‍ 

जवाहरलाल का इतना बड़ा व्यक्तित्व कैसे बना ? संघपों की अग्नि में तप कर ही वे इतने 
विज्ञाल महामानव बन सके । महात्मा गान्धी को छोड़ शायद ही कोई अन्य विद्व-मेता नेहरू के 
समान परिश्रम करने की शक्ति रखता हो । पन्द्रह-सोलह घण्टों तक कार्य करने पर भी अपने 
स्वास्थ्य को ठीक रखना एक अनहोनी वात थी । देश को उन्‍नति-पथ प्र भागे बढ़ाने की जो ज्वाला 
उनके हृदय में थी वही उन्हें इस अटूट घोर परिश्रम के लिए उत्तेजना देती थी | विजली की वर्ह्‌ 
जवाहरलाल देश के एक कोने से दूसरे कोने तक पच्चीस वर्षो से दौड़ रहे थे । इस अखण्ड कर्ंयोग 
को अनुप्राणित करने वाला उनका आदश्वाद कितना मजबूत और प्रचण्ड रहा होगा इसकी कल्पना 
कर ही उनके प्रति हमारी निष्ठा दृढ़ हो जाती हैं । 
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आधुनिक सामाजिक विज्ञानों की प्रगति के साथ-साथ लोकमत की बारणा की बहुत कुछ 
विवेचना होने लगी है ।' नेतृत्व तथा लोकमत के बीच सम्बन्ध का भी अध्ययन किया गया है, किन्तु 
इस प्रकार का अध्ययन पश्चिम के महत्वशाली व्यक्तियों के सन्दर्भ में ही किया गया है। इस 
अध्याय में मैं लोकतन्त्र तथा नेतृत्व के बीच सम्बन्ध का अध्ययन भारत की उन चार महान विभु- 
तियों के सन्दर्भ में करूँगा जिनका आधुनिक भारत के इतिहास में शीर्पस्थ स्थान है--दयानन्द, 
विवेकानन्द, तिलक तथा गान्धी । मैं लोकमत को राजनीतिक मत से अधिक व्यापक वस्तु मानता हूँ 
और इसलिए लोकमत के अन्तर्गत मैं सामाजिक, राजनीतिक तथा धामिक मत को सम्मिलित कर 
लेता हूँ । में 'मत' शब्द का भी प्रयोग व्यापक अर्थ में कर रहा हूँ | उसमें अन्तर्विहित अभिवृत्तियाँ, 
ऐतिहासिक परम्पराएँ जिन्हें अचेतन रूप से बिना तर्क-वितर्क के स्वीकार कर लिया जाता है और 
जो जनता की मानसिक रचना के अभिन्न अंग बत गयी हैं, और ऐसे मत भी सम्मिलित होते हैं 
जिन्हें स्पष्ट रूप से व्यक्त नहीं किया गया है ।” अभिवृत्तियों की स्पष्ट और औपचारिक अभिव्यक्ति 
को मत कहते हैं। समाजशास्त्रियों का कहना है कि मनुष्य की मावसिक प्रक्रियाओं की जड़ें सामा- 
जिक-ऐतिहासिक वातावरण में हुआ करती हैं और उस वातावरण से चिन्तन का ढंग तथा इौली 
निर्धारित होती है इसलिए मैंने मतों के विश्लेषण में अभिवृत्तियों के अध्ययन तथा ऐतिहासिक 
पृष्ठभूमि को भी सम्मिलित कर लिया है। 
मत एक ऐसी चीज है जिसमें भारी उतार-चढ़ाव और परिवर्तत होता रहता है इसलिए 
उसमें गणित की संख्याओं की-सी निश्चितता तथा यथार्थता देखने को नहीं मिलती ।* मैं उप 
कार्य विधियों, प्रक्रियाओं और प्रतीकों का विश्लेषण करूँगा जिनका चार भारतीय नेताओं ने जनता 
पर अपना प्रभाव बनाये रखने के लिए चेतन अथवा अर्धचेतन रूप से प्रयोग किया है। हम उन 
प्रमुख परम्पराओं और पौराणिक गाथाओं का भी विश्लेषण करेंगे जो भारतीय राष्ट्रीय मातस के 
निर्माण में ऐतिहासिक तत्व रही हैं । कुछ रोमांटिक ढंग के विचारकों का कहना है कि हर जाति 
और राष्ट्र का अपना एक पृथक और स्वतन्त्र मानस (आत्मा) होता है और उस मानस को वे 





डाइसी, लॉवेल, ड्यूबी, लिपमैन, डूब, आल्विग और औन्‍न्ट्रिल की रचनाएँ इसके उदाहरण हैं । 
लोकमत की धारणा के इतिहास के लिए देखिए डव्ल्यू. बोअर का लेख “7०४८ 0एा7/०४१, 
9६०#6८६६ 0 ४०६४६/ 5८४४:८४5 में प्रकाशित । 


खाद:/०/६०८८ 5०८४४ $६४४7८८८.. में. प्रकाशित '९०छंव्द्बी ए0एढए, &औणा7079,! 
4,८४0८४7०'* शीर्षक लेख । 


3 अभिवृत्तियों तथा मत के वीच भेद के लिए देखिए डब्ल्यू, आल्विग, 2४४7४ 0/#४०5, (मैकग्रों 
हिल के॑., न्‍्यूयार्क, 939), पृ. 78-80 । 

4 चंचल तथा सन्तुलनकारी लोकमत के बीच भेद के लिए देखिए, वी. पी. वर्मा, ?िपोजांट० 0ए9- 
गरांणा गाते 0दग्राएटाब6ए, २#6 उ9०ग्राएदा | 2060/4/ ४८४६०८८०, दिसम्बर 956 में प्रका- 
शित । 


। 
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एक सारवस्तु मानते हैं ।” में उन विचारकों से सहमत नहीं हूँ । फिर भी हर सांस्क्ृतिक लोका- 
चार के मुख्य तत्वों को हम पहिचान सकते हैं, और इस तरह विभिन्न सांस्कृतिक समुदायों को 
प्रकारों में विभक्त कर सकते हैं । राष्ट्र एक इसी प्रकार का सांस्कृतिक समुदाय है! गान्धी और 
स्तालित क्रमशः भारत और रूस में ही फल-फूल सकते थे | दयानन्द को फ्रांस की जनता स्वीकार 
न करती और न झूजवेल्ट चीन में सफल हो सकते थे। महान नेता में कुछ महत्वपूर्ण मौलिक 
सृजनात्मक विशेषताएं होती हैं, किन्तु साथ ही साथ वह ऐतिहासिक तथा सामाजिक वास्तविकता 
के प्रमुख रूपों का भी प्रतिनिधित्व करता है | नेता न तो कोई विलक्षण अतिमानव होता है जैसी 
कि रेनन और नीत्शे को कल्पना है, और न वह उत्पादन की शक्तियों तथा उत्पादन के सम्बन्धों 
का अभिकर्ता मात्र हुआ करता है । नेता में सृजवात्मक अन्तह् ष्टि का होना आवश्यक है, तभी 
वह अपने समय के लक्षणों को समभने में समर्थ हो सकता है | यदि वह ऐसा नहीं कर सकता तो 
वह किसी महान विचार के लिए शहीद भले ही हो जाय, किन्तु वह सफल नेता नहीं बन सकता, 
उसमें अभिक्रम की ऐसी शक्ति, साहस तथा गत्यात्मक क्षमता होनी चाहिए जिससे कि वह उन 
शक्तियों का नेतृत्व कर सके जो उसके काल में सर्वोच्चता के लिए संघर्ष करती हैं। आधुनिक 
भारत के नेताओं को संघर्ष की एक महान चुनौती का सामना करना पड़ा है। इस संघर्ष में एक 
ओर भारत की धा्िक, पुण्यात्मक सामाजिक संस्कृति है और दूसरी ओर पश्चिम की आक्रामक 
राजनीतिक सभ्यता है| जिन चार नेताओं का मैं अध्ययन करने जा रहा हूँ उन सब की प्राचीन 
परम्पराओं में गहरी जड़ें थीं । उन्हें सफलता इसलिए मिली कि उन्होंने विदेशी चुनौती को स्वी- 
कार किया । 
]. स्वामी दयाननन्‍्द सरस्वतो 
दयानन्द (824-883) का जीवनचरित बहुत ही महत्वपूर्ण है, क्योंकि उससे उस 
व्यक्ति के नेतृत्व की महानता का पता लगता है जिसने अपनी जनता की चिरपोषित धारणाओं, 
दुर्भावों, मतों के भद्देपत तथा बुद्धिहीनता का निर्मम रूप से भण्डाफोड़ किया। दयानन्द ने अपने 
पूर्वजों का घर शाइवत आत्मा की खोज में और मृत्यु के वन्धन से मुक्ति पाने के लिए छोड़ा था । 
अपने कुल देवताओं की पूजा में उनके लिए कोई वौद्धिक अथवा संवेगात्मक आकर्षण नहीं रह गया 
था | दयानन्द अपने जीवन में मूर्तिपूजा को कमी सहन न कर सके । वे उसे अवेदिक मानते थे। 
दयानन्द उस लोकतान्त्रिक नेता के सहश नहीं थे जिसमें अगणित समभोते करने की 
क्षमता होती है । उन्हें एक राजनीतिक सिद्धान्त के रूप में लोकतन्त्र में विश्वास था, किन्तु उनकी 
मानसिक रचना सत्तावादी नेता की रचना के सहश थी। उनकी ओजस्वी ललकार, उनका 
उदभट तथा पाण्दित्यपूर्ण वेदवाद जो परम्परावादी पण्डितों के विरुद्ध संघर्ष में उनका शक्तिशाली 
अस्त्र था, और उनकी अपने विचारों की सत्यता में निरपेक्ष आस्था--ये सब चीजें हमें लूथर और 
काल्विन का स्मरण दिलाती हैं त कि पिट और जैफर्सन का। मब्ययुगीव तथा आधुनिक भारत में 
अन्य अनेक ऐसे नेता हुए हैं जिन्होंने जनता के अनेक सामाजिक तथा _धा्मिक अन्वविद्ववासों की 
भत्संना की, किन्तु मूति-पूजा तथा अन्य कुरीतियों का अविचल रूप से खण्डन करने में दयानन्द 





5. कल्पनावादियों (ँ००४०7४०४) तथा हेगेल ने लोक आत्मा (४ण८58०ं४६) को एक सारतत्व 
मान लिया था। अर्वाचीन काल में मैक्डूगल की कल्पना ऐसी है मानो समूह मानस एक स्वतत्नर 


सत्ता हो । ही ेु े 
6 देखिए दयानन्द का जीवनचरित (हिन्दी), आर्य साहित्य मण्डल, बजमर द्वारा 2 जिल्दों में 
प्रकाशित, और देवेन्द्र मुखोपाधष्याय द्वारा संकलित सामग्री पर आर | ५83 _ अतिरिक्त 
देखिए सत्यानन्दे, दयानन्द प्रकाश | दयानन्द के जीवन, व्यय तवा 5900: के सम्बन्ध 
में आलोचनात्मक रचनाओं के लिए देखिए 2क्ोवादाबंब (गराशाशाशद[गा कक (हर- 
विलास शारदा द्वारा सम्पादित, अजमेर, 933); टी. एल. वास्वान, पृ उब-2८दक, 
लाला लाजपतराय, 7#6 470० 5८॥व्य (लौंगमेन्स, लन्‍्दन द्वारा श्रकाशित 95) । 


606 आधुनिक भारतोय राजनीतिक चिन्तन 


अहितीय थे । 869 में वाराणसी में शास्त्रार्थ हुआ उसमें विवाद का मुख्य व्रियय था पुति-पृूजा 
तथा उसकी वैदिक उत्पत्ति | दयानन्द ने विख्यात पण्डितों के साथ थास्त्रार्थ किया । उन्होंने मुसल- 
मानों और ईसाइयों के धर्मशास्त्रीय विचारों का मी निर्मम रूप से खण्डन क्रिया । बिल्तु उन्होंत 
परम्परागत हिल्दू धर्म का जो विरोध किया उसके फलस्वरूप उनकी देश के धामिक नेताओं और 
विद्वानों से खुली शत्रुता हो गयी और अनेक बार उन्हें दुत्कारा भी गया, उनका चिराव जी किया 
गया और उन्हें तंग किया गया । भारत के राष्ट्रीय मानस में यह एक अदभुत बात है कि जिम 
व्यक्ति ने पुरातनपंथी भारत के परम्परागत सामाजिक और घामिक्र बित्रारों का खुलकर विरोध 
किया उसके व्यक्तित्व और सन्देश की महत्ता को देश ने धीरे-धीरे स्वीकार कर लिया । 
दयानन्द में अनेक गुण थे जिन्होंने उन्हें शक्तिशाली सामाजिक तथा घामिक तेता बता 
दिया । उनका खिलाड़ी जैसा मीमकाय शरीर था; उन्होंने अनेक वार अपने शारीरिक पराक्रम का 
प्रद्शन करके जनता का जयजयकार प्राप्त किया | देश के लोकमानस ने उनके इन पराक्रमपूर्ण 
कार्यों को ब्रह्मचर्य का प्रताप समझा, और लोग मन ही मन उनका आदर करने लगे। दयानन्‍्द 
बड़े ही सूक्ष्मप्राही नैयायिक थे, और उनकी बुद्धि अत्यन्त कुशाग्र तथा विलक्षण थी। उनका 
संस्कृत भाषा पर अधिकार था और वैदिक साहित्य के वे प्रकाण्ड पण्डित थे। उन्होंने संस्कृत 
व्याकरण का गम्भीर अध्ययन किया था। उन्होंने पुराणों का खण्डन करने के लिए वेदों को, जो 
कि भारतीय सभ्यता और संस्कृति का युगगत आश्रय और वल रहे हैं, आधार बनाया । उनके इस 
वेदवाद ने भारतीय जनता को बहुत आक्कृष्ट किया | दयाननन्‍्द का साधारण प्रशंसक उनके वेदमाष्य 
को भले ही न समझ सके, किन्तु वेदों की महत्ता पर बल देकर दयानन्द ने प्रचण्ड धामिक शक्ति 
के साहित्यिक केन्द्र के साथ अपना एकात्म्य स्थापित कर लिया। हिन्दू भारत पर वेदों का सदैव 
ही मायावी और रहस्यात्मक प्रभाव रहा है। अतः दयानन्द के धामिक नेतृत्व का रहस्य यह था 
कि यद्यपि उन्होंने परम्परागत धारणाओं का खण्डन किया, किन्तु उनके खण्डन का आधार शुद्ध 
आलोचनात्मक बुद्धिवाद नहीं था बल्कि उसका आधार वेद थे जो कि परम्परागत श्रद्धा रूपी दुर्ग की 
तींव रहे हैं ।” 
दयानन्द को आत्मा की सर्वोच्चता में विश्वास था। वे ईश्वरवादी थे । उत्होंने मृत्यु के 
समय जो अन्तिम वाक्य कहे उनसे उनके आध्यात्मिक व्यक्तित्व का परिचय मिलता है। वे योगाभ्यास 
भी करते थे। स्वामीजी के गुरुदत्त, श्रद्धानन्द आदि कुछ महानतम अनुयायी उत्तकी ओर इसलिए 
आह्ष्ट हुए थे कि वे उन्हें एक महान योगी मानते थे ।? यद्यपि दयानन्द के विपुल आत्मविश्वास 
ओर प्रचण्ड निर्भीकता का स्रोत उनकी आध्यात्मिक अनुभूति थी, किन्तु जनता उतकी ओर उतके 
मन की विद्युवत्‌ बौद्धिक क्षिप्रता के कारण आक्कष्ट हुई थी, न॒ कि उनके शान्त, सौजन्यपूर्ण और 
मधुर व्यक्तित्व के कारण । किन्तु यह भी सत्य है कि दयानन्द का जनता पर जो प्रभाव पड़ा उसका 
एक कारण यह भी था कि बे संस्यासी थे, उन्होंने काम और लोग का परित्याग कर दिया था और 
गेसआ धारण कर लिया था--हिन्दू परम्परा में ऐसा संन्‍्यासी ही आदर्श पुरुष माना गया है । 
दयानन्द के विचारों और आदशों का मूलाधार प्राचीन वैदिक परम्परा थी | वे वेदों की 
प्रामाणिकता को स्वीकार करते थे, और उस समय जब परिचम के विद्वान बैदिक देवताओं की 
उत्पत्ति के सस्वच्ध में प्रकृतिवादी सिद्धान्त का प्रतिपादत करने में लगे हुए थे स्वामीजी ने 
घोषणा की कि वेद ईइवरीय ज्ञान का भण्डार हैं। जिस समय देश में पाब्चात्य साम्राज्यवाद और 
ईसाई घ॒र्मं का बोलवाला था उस समय दयानन्द एक महान्‌ धामिक पुनरुत्थान के अग्रदूत के रूप में 
प्रकट हुए । पुनरुत्थानवाद ने दयानन्द के, और बाद में तिलक के, व्यक्तिगत तथा सामाजिक प्रभाव 





स्वामी दयानन्द के 'सत्यार्थ प्रकाश' के तेरहवें और चौदह॒वें अध्याय | «» 
8 दी. पी. वर्मा, 5040॥8 ४४ते ॥24फए०शध्ाते४, 7४6 5#छड (पटना), मई 27, 95 में 
प्रकाशित । 


9 स्वामी श्रद्धानन्द, "कल्याण मार्ग का पथिक', वाराणसी, 95; तारायण स्वामी, 'आत्मकथा'। 
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में भारी वृद्धि की । अतः यदि एक ओर स्वामी दयानन्द ने हिन्दुओं के सामाजिक तथा धाभमिक 
अन्धविश्वासों की कटू आलोचना की तो दूसरी ओर उन्होंने ईसाई धर्म और इस्लाम का भी तीक्र 
खण्डन किया जिसके कारण हिन्दू लोकमत उनके साथ हो गया | इसलिए हिन्दुओं ने उनकी तुलना 
शंकर से की जिन्होंने बौद्धों के बौद्धिक आक्रमण से बैदिक और वेदान्ती धर्मों की रक्षा की थी । 

दयानन्द की भारत के ऐतिहासिक विकास के सम्बन्ध में वड़ी आशावादी कल्पना थी । उनके 
विचार में महामारत के समय से भारत का पराभव और पतन आरम्भ हुआ था। दयानन्द ने दुःखी 
तथा भूमिसात जनता को एक नया सन्देश और नयी हृष्टि प्रदान की । उन्होंने भारतवासियों को 
स्मरण दिलाया कि तुम्हारा घ्येय विश्व में वैदिक संस्कृति का प्रचार करता है। तरुणों पर उनके 
गम्भीर आज्ञावाद का महान्‌ प्रभाव पड़ा | दयानन्द के जीवन से स्पष्ट है कि सफल नेता वही हो 
सकता है जो जनता को आशा और कमं का सन्देश दे |!” विश्व की निस्सारता और निराशा का 
सन्देश कुछ दाशंनिकों को मले ही अच्छा लगे, किन्तु बहुसंख्यक लोगों को अनुयायी वनाने के लिए 
जनता की अभिवत्तियों और विचारों को गति और स्फूर्ति प्रदान करना अत्यन्त आवश्यक है । 

दयानन्द की आत्मा साहस और शूरत्व से ओतप्रोत थी | शरीर, मन तथा आत्मा की प्रचण्ड 
जक्ति उनके व्यक्तित्व का सार थी और यही उनके नेतृत्व का आधार थी । उनके नेतृत्व का अर्थ 
तिकड़म, कुटिलता अथवा सैनिक वल नहीं था। उनका नेतृत्व वस्तुत: उस चीज का उदाहरण था 
जिसे मैक्स वेबर ने चमत्कारपूर्ण व्यक्तित्व कहा है। आगे चलकर दयानन्द ने एक धार्मिक पंथ की 
स्थापना की जिसने उनके नेतृत्व को संस्थागत आधार प्रदान किया । किन्तु प्रारम्मिक वर्षों में उनका 
नेतृत्व केवल उनकी व्यक्तिगत उपलब्धियों पर आधारित था। 

दयानन्द का जीवनचरित तथा उनके सन्देश को धीरे-धीरे यह मानकर स्वीकार कर लिया 
जाना कि उसका उद्देश्य भारतीय राष्ट्रवाद तथा हिन्दुओं की एकता की अभिवुद्धि करना है, इस 
वात का उदाहरण है कि भारतीय लोकमत परिवतंनशील तथा गत्यात्मक रहा है। प्रारम्भ में 
स्वामीजी को धर्मद्रोही कहा गया और उनकी भर्त्सना की गयी। उनके सहधर्मियों ने उन्हें अनेक 
वार धर्मच्यत मानकर विष दिया । किन्तु धीरे-धीरे पुरातववादी हिन्दू लोकमत ने उन्हें समाज का 
हितैपी तथा असाधारण योग्यता और शूरत्व से सम्पन्न धामिक विभूति के रूप में स्वीकार कर 
लिया । यह इस वात का द्योतक है कि लोकमत नमनीय तथा परिवर्तनशील है, और उपदेश तथा 


प्रचार का उस पर प्रभाव पड़ता है। 


2. स्वामी विवेक्षानन्द हे 2 2 
विवेकानन्द (863-902) का जीवनचरित वेयक्तिक उपलब्धियों पर आधारित नेतृत्व 


का एक महत्वपूर्ण उदाहरण है। विवेकानन्द की आत्मा चिन्तनशील थी और वे गम्भीर 
आध्यात्मिक वेदना और आकांक्षाओं से पीड़ित रहा करते थे.। किन्तु दयानन्द की माँति वे भी 
बाह्य जगत में कुछ भावात्मक काम करना चाहते थे। दयानन्द के ग्रन्थों की भाषा सरल और 
स्पष्ट है। विवेकानन्द की भाषा अधिक अनुप्रेरित और ओजपूर्ण है । यह निविवाद सत्य है कि 
विवेकानन्द की वक्‍तृता ने युवकों की मानसिक रचना के _निर्माण में शक्तिशाली प्रभाव का काम 
किया, विशेषकर बंगाल में, किन्तु सामान्यतः सम्पूर्ण भारत में ॥72 

दयानन्द की भाँति विवेकानन्द भी संन्‍्यासी थे और दोनों ने ही त्याग के द्वारा शक्ति 
प्राप्त की थी । यद्यपि दोनों ने सांसारिक यश और समृद्धि की इच्छा का परित्याग करने की शपथ 
ली थी, कित्तु दोनों ते सर्वोत्क्ृष्ट ख्याति 35 की । विवेकानन्द ने हिन्दू दर्शन का जों गत्यात्मक 
निर्वेचल किया उसने उन्हें जगदुगुरु के पद पर प्रतिष्ठित कर दिया । पदिचम में लोग उन्हें हिन्दू 
नेपोलियन! कहते थे । वे ऋषि थे और उनका दावा था कि मैंने निविकल्प समाधि की अवस्था 


है 
नीम /भ/”"“ेण कद कली. जिआीपप ० ज्वालापर 
]0 स्वामी सत्यदेव, स्वतन्त्रता का खाज म , ज्वालाउर, ]95]] 
]] श्री अरविन्द घोष तथा सुमापचन्द्र बोस पर विवेकानन्द का गहरा प्रभाव पड़ा था। 
विवेकानन्द को बंगाली राष्ट्रवाद का आध्यात्मिक जनक माना गया हैं। देखिए, लाजपत राय, 


47प्राप रीप्दींद, 
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में अतिचेतत (परक्रह्म) का साक्षात्कार कर लिया है | अपने गुरुमाइयों में वे इसीलिए श्रेष्ठ माने 
गये कि उन्होंने इन्द्रियातीत सत्ता का दर्शनःकर लिया था। किन्तु पश्चिम तथा पूर्ष के शिक्षित 
वर्ग विशेषकर उनकी प्रचण्ड बौद्धिक शक्तियों पर मोहित थे । एक गेरुआधारी संन्यासी बर्क की 
शैली में अंग्रेजी में व्याख्यान दे सकता था, इस वात ने बीड्धिक वर्ग को विस्मित कर दिया । 
विवेकानन्द का उनके श्रोताओं पर दुर्दमनीय प्रभाव पड़ा, इसका अन्य कारण यह था कि दयाननन्‍्द 
की भाँति उन्होंने भी सिद्ध करने का प्रयत्न किया कि प्राचीन हिन्दू घर्म जाधुनिक विज्ञान के अच्चे- 
षणों से मेल खाता है | उन्हें आधुनिक दर्शन, विज्ञान और इतिहास का अच्छा ज्ञान था ! के 

कभी-कभी बलिण्ठ शरीर नेता के लिए बहुत सहायक होता है; दयानन्द तथा विवेकानन्द 
दोनों ही इस वात के प्रमाण हैं |! किन्तु दयानन्द ने जनता को इसलिए प्रभावित किया कि उन्होंने 
अपरिमित श्ञारीरिक शक्ति अजित कर ली थी | इसके विपरीत, विवेकानन्द अपने श्रोताओं को 
अपने शरीर के लावण्य और आकर्षण के कारण सम्मोहित करने में सफल होते थे। उनका शरीर 
दयानन्द की भाँति खिलाड़ियों जैसा कमी नहीं था । किन्तु उनके शरीर में एक आकर्षक माधुर्य 
था जिसका लोगों पर गहरा प्रभाव पड़ता था । इसलिए लोगों में यह धारणा फैल गयी थी कि 
योग की शक्तियों ने उनके शरीर को प्रदीप्त कर दिया है । 

विवेकानन्द के तेतृत्व को प्रभावोत्पादक बनाने वाला एक अन्य तत्व यह था कि उन्होंने 
हिन्दुत्व का उस समय समर्थन किया जब पाइचात्य साम्राज्यवाद और ईसाई धर्म सर्वोच्चता के 
शिखर पर पहुँच चुके थे | दयातन्द ने केवल वेदों को अपना आधार बनवाया और पुराणों की आलो- 
चना करके हिन्दू लोकमत को अपने विरुद्ध कर लिया | इसके विपरीत, विवेकानन्द ने सभी हिन्दू 
धर्मशास्त्रों के दावों का समर्थन किया और उनमें इतना साहस था कि उन्होंने वैज्ञानिक पश्चिम 
के फैशनपरस्त और आलोचनात्मक महानगरों की जनता के सामने उनकी श्रेष्ठता की घोषणा की ।”* 
इस बात ने विवेकानन्द को हिन्दुओं के धारमिक जगत का नेता बता दिया। यद्यपि अपनी .परश्चिम 
की यात्राओं के दौरान उन्होंने संन्यासी के बाह्य आचरण सम्बन्धी नियमों का सदैव कठोरता के साथ 
पालन नहीं किया फिर भी जब वे लौटकर स्वदेश आये तो उनका एक महान आचार्य के रूप में 
अभिननन्‍्दन किया गया । इससे सिद्ध होता है कि यदि नेता किसी प्रशंसतीय कार्य में श्रेष्ठता का 
परिचय दे तो लोकमत आंशिक रूप में उसकी आचार सम्बन्धी शिथिलता को सहन कर लेता है ! 
_. दयानन्द ने हिन्दुओं की अनेक कुरीतियों का खण्डन किया । किन्तु विवेकानन्द कट्टर अर्थ 
में सुधारक नहीं थे। उन्होंते आलोचना पर नहीं अपितु रचना पर बल दिया । उन्तका दावा था कि 
वे उस समग्र हिन्दुत्व के प्रतिनिधि थे जो अपने ऐतिहासिक विकास की अनेक शताब्दियों में विक- 
सित हो चुका था |” इसलिए दयानन्द की भाँति उनके नेतृत्व को कभी चुनौती वहीं दी गयी। 
लोकमत ने उनके नेतृत्व के प्रति उनकी शन्रुता प्रकट नहीं की जितनी कि दयानन्द के प्रति की थी । 

दयातन्द और विवेकानन्द दोनों ही हृदय से सन्‍्त थे और उन्हें नेतृत्व से सम्बन्धित कोला- 
हल और हलचल पसन्द नहीं थी । वे अपने व्यक्तित्व को लोकमत की सनक, दुर्भाव और आदेझ्षों के 
अनुसार नहीं ढालना चाहते थे । दयानन्द ने अपने विश्वासों के हेतु लोकमत का खुल कर विरोध 


2. विश्वताथप्रसाद वर्मा, #िएदक्घाबमाबंद : (7#6 मक्०-77०७/४४ वी कै 240 488४8 49777१, 7 
(4४४० €०//८६० 2/28०<9४४ के सितम्बर 946 के अंक में प्रकाशित । 

3 ई. एस. बोगार्ड, एफ. एच. एलपोर्ट और एल. एल. बर्ना् सुन्दर शरीर अथवा शारीरिक 
वल 86 आकृति को नेता का गुण मानते हैं; डब्ल्यू. आल्विग, 7४४४४ 0/क#४##, पृष्ठ 
]02-3 । पप 

]4 भगिनी निवेदिता, 2#6 2445 ६8 2 5४० 277 रोमा रोलां, 2#8 75/४ ण सका कं 
तथा 2#8 777४  (०९द्ाबाहंध , 

]5.. 7॥8 €गाफ/6 लिक्राफ तह वाया प्रण्दद्माव्यवंण, आठ जिल्‍दों में, अद्गैत आश्रम, अलमोड़ा 
द्वारा प्रकाशित । " 
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किया । दयानन्द तथा विवेकानन्द दोनों का मन अपने आध्यात्मिक व्यक्तित्व को पूर्ण करने की कार्य- 
विधि में ही अधिक लगता था। नेतृत्व का साज-सामान जुटाने में उनकी रुचि नहीं थी। फिर भी 
आये सस्राज तथा रामकृष्ण मिशन ने उन दोनों के नेतृत्व के लिए संस्थात्मक आधार प्रदान किया । 
इस प्रकार दयानन्द तथा विवेकानन्द दोनों ने दिखा दिया कि एक व्यक्ति धार्मिक सन्देशवाहक तथा 
सामाजिक नेता दोनों का काम साथ-साथ कर सकता है ) 

विवेकानन्द अभयम्‌ तथा स्वतन्त्रता के सन्देशवाहक थे । उनका वल इस वात पर था कि 
भय पर पूर्ण विजय प्राप्त की जाय । उन्होंने राजनीति में भाग वहीं लिया, फिर भी स्वतस्त्रता के 
लिए उनके मन में उत्कड अभिलाषा थी । 'संन्‍्यासी का गीत' नामक अपनी कविता में उन्होंने स्व- 
तन्त्रता की धारणा को ओजस्वी भाषा में प्रतिष्ठित और पविन्नीकृत किया है । विवेकानन्द स्वतन्त्रता 
के सुजनात्मक पक्ष के प्रति अपनी इस उदात्त भक्ति के कारण तरुणों की स्थायी श्रद्धा के पात्र बन 
गये । आध्यात्मिक अद्वैतवादी होने के नाते विवेकानन्द अन्तरराष्ट्रवादी थे । किन्तु मारत माता के 
लिए भी उनके मन में गहरा अनुराग था। अपनी उदात्त देशभक्ति के कारण वे भारतीय जनता के 
स्नेहमाजन बन गये । 

विवेकानन्द की सफलता का मुख्य कारण यह था कि उन्होंने पर्चिम में वेदान्त दर्शव की 
जो व्याख्या की वह आइचयेजनक थी वे जेम्स, मैक्स मूलर, पॉल डौयसन और रॉयस से मिले 
तथा आध्यात्मिक अद्गेतवाद की महत्ता पर विचार-विमश किया । वे इस बात में विशेष भाग्यशाली 
थे कि उन्हें पश्चिम में कुछ प्रतिभाशाली तथा निष्ठावान शिष्य मिल गये । उन्हें पश्चिम में भारत 
के पक्ष में अनुकूल लोकमत का निर्माण करने में सफलता मिली । दूसरी ओर उन्हें शिकागो के 
सम्मेलन में तथा अम्य स्थानों में जो सफलता उपलब्ध हुई उससे भारतीय लोकमत आतन्दोलित हो 
गया ।? 
3. लोकमान्य तिलक 

दयानन्द और विवेकानन्द को सामाजिक और धार्मिक विचारों में अधिक रुचि थी, किन्तु 
तिलक (7858- 920) पहले नेता थे जिन्होंने जनता के राजनीतिक विचारों में रुचि दिखलायी | 
तिलक की प्रतिभा बहुमुखी थी और वें उत्तुंग राजनीतिक नेता थे । उनके जीवन तथा कार्यक्लाप 
से हमें भारत में लोकमत के स्वभाव और महत्ता के सम्बन्ध में नवीन अन्तहं ष्टि मिलती है । 

प्रारम्भिक जीवन में तिलक का शरीर बलिष्ठ तथा ओजस्वी था ।”” किन्तु कारागार के 
जीवन की कठोरता तथा बीमारी ने उनके शरीर को तोड़ दिया । अतः जब वे अपने राजनीतिक 
यह की पराकाणष्ठा पर थे उस समय जनता पर उनकी बौद्धिक शक्ति का प्रभाव पड़ता था न कि 
शारीरिक पराक्रम अथवा श्रेष्ठता का । इसलिए तिलक के नेतृत्व में शारीरिक तत्व का उतना 
महत्व नहीं था जितना कि दयानन्‍द और विवेकानन्द के 28 में हमें देखने को मिलता है। तिलक 
संस्कृत के विद्वान तथा वेदों के प्रकाण्ड पण्डित थे । अपने वेंदिक अनुसन्धानों तथा गीता-रहस्य के 
कारण वे हिन्दू जनता के प्रेममाजन बन गये थे । इससे उनके राजनीतिक नेतृत्व का ठोस आधार 
तैयार हुआ क्योंकि जनता उनका राजनीतिज्ञ के रूप में ही नहीं वल्कि ऐसे वुद्धिजीवी के रूप में 
भी सम्मान करती थी जो विधि, गणित, दर्शन, इतिहास तथा ज्योतिप में पारंगत थे |” 

तिलक के जीवन में सबसे बड़ी पूँजी उतका नैतिक चरित्र था। उनकी बैयक्तिक स्वतन्त्रता 
की धारणा बड़ी प्रबल थी और वे पूर्णतः निर्मीक थे | भारतीय जनता उन्हें दुर्दननीय साहस तथा 


[6 7%6 70 शी फवाए िंण्/॑न्ादा४ं०, जिलद 2 | रे 

]7 955 में पूना में एम. एस. अणे ने वार्तालाप के दौरान मुझसे कहा था कि 9035 में बना- 
रस कांग्रेस के अवसर पर तिलक ने दिसम्वर के ठण्ड महीने में आबी गंगा को पार कर 

]8 3205 मो वर्मा, 2॥० 46#हसशाधा[ रु 7-कैक्माद्ाएट उम्र, 7#%6 2/ाद//द (पूना) 
अगस्त 5, 955 में प्रकाशित । स्वामी श्रद्धानन्द तिलक की ओर इसलिए बाढप्ठ हुए श्र 
कि उन्होंने 7/० 09779? नामक महान्‌ गअ्न्ध की रचना को थी । 
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उदात्त देशभक्ति का मूर्त रूप मानती थी । नौकरशाही ने उन पर 897, 4908 ओर 9व6 में 
अभियोग चलाये और उनके द्वारा उसमे भारतीय जनता में उनके प्रति शत्रुता का भाव उत्न्न 
करने का प्रयत्न किया, किन्तु उसके सव उपाय विफल सिद्ध हुए। वे निःस्वार्थ थे और उन्होंने 
भारतीय राष्ट्रीय कांग्रेस के समापति-पद की कमी अभिलापा नहीं की । किन्तु उनकी हिमालश् 
जैसी हढ़ता, अतमनीय इच्छाशक्ति और संकल्प ने उन्हें मारतीय जनता तथा ब्रिटिश अधिकारियों 
की हृष्टि में देश का सर्वाधिक शक्तिशाली राजनेता सिद्ध कर दिया था ।?” भारतीय विद्रोह के 
जनक, आधुनिक भारत के अग्रणी निर्माता तथा दक्षिण के बिना मुकुट के राजा के रूप में तिलक 
की सबसे बड़ी सेवा यह थी कि उन्होंने देश में प्रचल तथा अनमनीय राष्ट्रीय लोकमत का निर्माण 
किया 2 
एक राजनीतिज्ञ तथा राजनेता के रूप में तिलक विश्वासत: लोकतन्त्रवादी थे ॥7 उन्होंने 
सदैव बहुमत का अनुगमन किया । खिलाफत तथा असहयोग के प्रदनों पर उन्होंने वहुसंख्यकों के 
निर्णय को अंग्रीकार कर लिया था ।/ एक नेता के रूप में तिलक लोकतन्त्र को एक राजनीतिक 
कार्यपद्धति ही तहीं समभते थे, अपितु वे उसे एक जीवन-दर्शन के रूप में स्वीकार करते थे । उन्हें 
जनता से प्रेम था । उनके लिए जनता अपने नेतृत्व का प्रयोग करने का साधन मात्र नहीं थी । 
निम्न से निम्त व्यक्ति उनके पास सरलता से पहुँच सकता था ।/ उनका जीवन बड़ा सादा तथा 
मितव्ययितापूर्ण था । वे जनोत्तेजक नहीं थे । उन्होंने जनता की भद्दी ओर कुत्सित वासनाओं को 
उभारने का कभी प्रयत्न नहीं किया । तिलक ने स्वराज्य के पक्ष में सवल लोकमत का निर्माण 
करने के लिए विविध कार्प्रणालियों का प्रयोग किया । उन्होंते पूत्ता न्यू इंगलिश स्कूल, फग्युं सन 
कॉलिज तथा समर्थ विद्यालय की स्थापना की | उन्होंने 'मराठा' तथा 'केसरी' नामक दो पत्र प्रारम्भ 
किये जिन्होंने महाराष्ट्र की जनता को ठोस राजनीतिक शिक्षा दी । केसरी' तौकरशाही के विरुद्ध 
वृद्धिमाव लोकमत का मुख-पत्र था। तिलक पर तीन बार राजद्रोह का मुकहमा चलाया गया और 
897 तथा 908 में उन्हें 'केसरी' में सम्पादकीय लेख प्रकाशित करने के लिए दण्ड दिया गया । 
पाइतियर', दि स्टेट्समैतल', 'दि टाइम्स आव इण्डिया' सरकारी नीति के समर्थक थे, इसके विपरीत 
केसरी तथा “बंगाली राष्ट्रीय लोकमत का समर्थव करने वाले थे। तिलक ने जीवन भर स्वराज्य 
के पक्ष में शक्तिशाली लोकमत तैयार करने का प्रयत्न किया । 
दयानन्द, विवेकानन्द और तिलक का नेतृत्व मुख्यतः बीद्धिक था | उन्होंने देश की नैतिक 
तथा आध्यात्मिक परम्पराओं के ताम पर भी जनता से अनुरोध किया । किन्तु लोकमत को अपत्ते 
पक्ष में करने के लिए उन्होंने मुख्य रूप से बौद्धिक साधनों का ही प्रयोग किया । तिलक मराठी 
भाषा के प्रकाण्ड पण्डित थे ।/ उतकी ओजस्वी तीक्षण शैली बॉल्तेयर की रचनाओं का स्मरण 
दिलाती है । उन्होने मराठी में गीता-रहस्य लिखा । तिलक ने कांग्रेस आन्दोलन का निश्चित रूप 
से भारतीयकरण किया । उन्होंने गणपति उत्सव” तथा 'शिवाजी उत्सव” आरम्भ किये और इस 
प्रकार जनता की भावत्ताओं, परम्पराओं और विचारों तथा राष्ट्रीय आन्दोलन के बीच अवयबी 
9 यह भत्‌ 2 अगस्त, 920 की 4छापंढ 26८67 2८7४6 का ही नहीं था, बल्कि एडविस 
मोटेग ने भी अपनी 48 ॥66४ 22४८5 में यही मत व्यक्त किया था । 
20 रे के 4 अगस्त, 920 और 23 फरवरी, 922 की 2०७४ 74४ में प्रकाशित 
2। तिलक के पक्के विरोधी डा. परांजपे ते भी मुझ से 955 में पूनरा में कहा था कि महाराष्ट्र 
में तिलक को देवता माना जाता था । हे 
22. विशवनाथप्रसाद वर्मा, जिद #0प्रशवेद्दांणाड छा 4.0]ववघाबाए० 8 एगापंट्व] प्ृफण्प्ट7४! 
2%8 5/6०४४०४, जुलाई 24, 956 में प्रकाशित । ह के 
23 राजनीतिक नेतृत्व के समाजश्ञास्त्रीय अध्ययत के लिए देखिए मैक्स वेबर, (?०पं८$ 85 9 
एठव्थांग्पा, 45549 मा 506०/०६१, पु. 77-78 । 


24 देखिए तिलक की मराठी रचनाओं की चार जिल्दें मूलतः 'केसरी' में प्रकाशित । 
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सम्बन्ध स्थापित किया ।४ पहले उन्होंने राष्ट्रीय एकत्ता के पक्ष में सबल' लोकमत का निर्माण किया 
और फिर उसका साम्राज्य-विरोधी अस्त्र के रूप में प्रयोग किया। भारत में राजनीति की ओर 
उन्मुख लोकमत का निर्माण करने में तिलक का जीवन युग-प्रवर्तक है । 
4. महात्मा गान्धी 

तिलक ओर गान्धी (869-] 948) के जीवनचरित का अध्ययन करने से हमें आधुनिक 
भारत में लोकमत का स्पष्ठत: राजनीतिक रूप देखने को मिलता है। मोहनदास करमचन्द गान्धी 
ने उस समय नेतृत्व ग्रहण किया जब देश का लोकमत पूर्णतः ब्रिटिश शासन के विरुद्ध था। तिलक 
तथा वेसेंट की होम लीगों के प्रचार ने देश में स्वराज्य के लिए उत्कट आकांक्षा उत्पन्न कर दी 
थी। जलियांवाला हत्याकाण्ड ने जनता को पूर्णतः ब्रिटिश साम्राज्य का क्त्रु बना दिया था | अंग्रेज 
शासकों ने प्रथम विश्व-युद्ध के दौरान दमनकारी नीति का प्रयोग किया था जिसके फलस्वरूप 
जनता में भारी असन्तोष फैल गया था । गान्धीजी भारत की उचित राजनीतिक आकांक्षाओं के 
मूर्ते रूप बनकर प्रकट हुए । तिलक ने जनता को राजनीति में लाने का काम आरम्भ कर दिया 
था, गान्धीजी ने उसे पराकाष्ठा पर पहुँचा दिया । वे अपने को किसान और जुलाहा कहा करते थे । 
उन्होंने कांग्रेस को एक बड़े जनसंगठन का रूप दे दिया, यद्यपि उसका नेतृत्व मध्य वर्ग के ही हाथों 
में बना रहा । 

गान्धीजी में नेतृत्व के लिए आवश्यक शारीरिक गुण नहीं थे जैसा कि हमें दयानन्द और 
विवेकानन्द के सम्बन्ध में देखने को मिलता है । उन्हें प्राचीन साहित्य का वैसा गम्भीर ज्ञान नहीं 
था जैसा कि दयानन्द और तिलक को था। गान्धीजी की वकक्‍तृता-शक्ति भी बहुत कुछ सीमित थी | 
फिर भी उन्होंने भारतीय लोकमत पर आइचर्यजनक आधिपत्य स्थापित कर लिया । भारतीय लोक- 
मत उनकी पूजा करता था, और यह अतिशयोक्ति नहीं है कि एक-चौथाई शताव्दी से अधिक समय 
तक वे ही भारत के लोकमत थे । 

गान्थीजी चम्पारन सत्याग्रह (97), असहयोग आन्दोलन (] 920-22), सविनय अवज्ञा 
आन्दोलन (930-34) और भारत छोड़ो आन्दोलन में नेतृत्व करके भारतीय (राष्ट्रवाद के उद्र 
समर्थक बन गये । उनके नेतृत्व का आधार यह था कि वे भारत के राष्ट्रीय संघर्ष के सबसे महत्व- 
शाली प्रतीक थे। उनके आध्यात्मिक व्यक्तित्व ने उनके नेतृत्व को और भी अधिक ४ प्रदान कर 
दिया । उनका आग्रह था कि राजनीति में नैतिक तथा आध्यात्मिक मुल्यों को समाविष्ट किया 
जाय |” वे निरन्तर ईश्वर तथा अन्‍्तर्वाणी का उल्लेख किया करते थे, प्राथना करना उनका देनिक 
क्रम था और उन्होंने ब्रह्मचययं का ब्रत ले रखा था--इन सब वाता ने उन्हें एक महान सन्‍्त और 
ऋषि बना दिया, और भारतीय जनता उनकी आराधना करने लगी । का गान्बीजी का नेतृत्व अद्भुत 
था, क्योंकि अपने महान्‌ राजनीतिक प्रभाव के अतिरिक्त उनमें हक सन्त की 28 2/03 और बे 
रता भी थी | भौतिकवादियों और धर्म निरपेक्षवादियों की दृष्टि में उनके नेतृत्व में अवौद्धिकता का 
तत्व हो सकता था, किन्तु भारतीय जनता उन्हें लगमग देव तुल्य मानती यी। हर 

गान्धीजी ने अपने नेतृत्व को अधिक प्रभावकारी वनाने के लिए पत्रकारिता को दाक्ति का 
प्रयोग किया । दक्षिण अफ्रीका में उन्होंने “दि इण्डियन पव्लिक ओपिनियन नामक पत्र का कक 
किया । उनकी “यंग इण्डिया' उदीयमान भारतीय राष्ट्रवाद की वाइविल वन 8 । उनके “हरिजन 
से अनेक वर्षो तक भारत की राष्ट्रवादी राजनीति का पथ निर्धारित किया । गान्चीजी ने लोकमत का 
निर्माण करने के लिए प्रेस के अत्यन्त शक्तिशाली साधन का प्रयोग किया । उनके अपने पत्रों के अंति- 

के राष्ट्रीय प्रेस के एक बड़े अंग ने भी गान्चीजी के नेतृत्व का वल देने मर सद्रावता दो। 

पी हे बंप जग तथा राजनीतिक नेता के रूप में गान्वीजी में लोकमत को उत्तेजित करने 





के ड़ नस कलकत्ता 7 3-8 3 | 
पिनचन्द्र उछबरबंठाध बाव॑ 5८९०वां, (कलकत्ता, 954), पृ. | । 
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तथा उसे ताटकीय रूप देने की विशेष क्षमता थी । 920-2] में उन्हाने एकबंप मे स्व॒राज्य ब्राध्त 
करते का वचन दिया । यद्यपि वह वचन वेसिरपर का सिद्ध हुआ किन्तु उसके कारण उनके नतुत्व 
का संवेगात्मक प्रभाव बहुत वढ़ गया । 930 में उनकी डण्डी यात्रा ने भारतीय लोकमत को प्रत्नण्ड 
उत्तेजना प्रदात की । उनके प्रसिद्ध मन्त्र 'करो या मरो' ने भी जनता की भसावनाओं तथा कल्पता 
को प्रज्वलित किया । 
गान्धीजी अजेय हो गये थे, क्योंकि दयानन्द, विवेकानन्द और तिलक की भांति उनका नेतृत्व 
भी आत्मत्याग पर आधारित था । चूँकि वे यश और सम्पत्ति की इच्छा का त्याग कर चुके थे 
इसलिए त कोई प्रलोभन उन्हें पथञ्रष्ट कर सकता था और न कोई धमकी उन्हें आतंकित कर 
सकती थी । वे एक ईश्वर-भक्त के रूप में श्रद्धा और आदर का केन्द्र बन गये। गान्धीजी की 
सत्ता का आधार कोई सरकारी पद नहीं था | वह वैयक्तिक पुरुषार्थ पर आधारित थी। उनमें वेय- 
क्तिक चमत्कार (करिश्मा) की शक्ति थी,” इसलिए वे भारतीय समाज के निरक्षर वर्गों में कुछ 
उसी प्रकार की श्रद्धा उत्पन्न कर सकते थे जैसी कि लोगों के मन में अवतारों के लिए हुआ करती 
थी । गान्धीजी ऋषि के से नेतृत्व के प्रतीक थे । उन्तका सादा पहलावा, उतका सिरामिप भोजन, 
उनके हाथ में डण्डा और भाषण देने के समय उनके बैठने की मुद्रा--इन सब वातों ने पुरातनपन्‍्थी 
धार्मिक विचारों के लोगों को उनके पक्ष में कर दिया । उन्होंने ।924, 932, 933, 943 
तथा अन्य अवसरों पर जो उपवास किये उतका जनता के हृदय पर गहरा प्रभाव पड़ा और लोक- 
मत की उनके पक्ष में तुरन्त और तत्काल प्रतिक्रिया हुई । 
गास्धीजी की सत्य में निरपेक्ष निष्ठा थी, और चूँकि वे निरन्तर अपनी भूलों को स्वीकार 
करते रहते थे, इसलिए लोकमत सदैव उनके पक्ष में बतता रहा | 99 में उन्होंने स्वीकार किया 
कि मैंने हिमालय के सहश महान मूल की है, फिर भी भारतीय लोकमत उनका विरोधी नहीं हुआ | 
इस प्रकार हम देखते हैं कि गान्धीजी ने राजनीतिक नेतत्व के क्षेत्र में अगस्ताइन और रूसो की 
भाँति स्वीकारोक्ति की पद्धति का प्रयोग किया । 
कुछ ऐसे भी अवसर थे जब गान्धीजी को शत्रुतापृ्णं लोकमत का सामना करना पड़ा। 
उनका अस्पृश्यता के विरुद्ध धर्मयुद्ध, उनका एक बछड़े को भारी शारीरिक वेदता की अवस्था में 
गोली मार देने की अनुमति देवा, और उनकी मुसलमानों के प्रति नीति जिसे पक्षपातपूर्ण माना 
जाता था--इन बातों ने पुराततपन्थी हिन्दू लोकमत को अवश्य उनके विरुद्ध कर दिया था, किन्तु 
जनता की गम्भीर भावनाएँ सदैव उनके पक्ष में बनी रहीं । 
ईसाई लोकमत, भारत में तथा बाहर, गान्धीजी के पक्ष में रहा | कुछ लोगों को गान्धीजी 
तॉल्सतॉय के अनुयायी प्रतीत होते थे । गान्धीजी की जीवनी लिखने वाले सर्वप्रथम व्यक्तियों में 
डोक नामक ईसाई था। रोमां रोलां, होम्स आदि उतके सबसे बड़े पाश्चात्य प्रशंसक निष्ठावान 
ईसाई थे । गान्धीजी पर बाइबिल की शिक्षाओं का प्रभाव पड़ा था और थोरो की रचनाओं में उन्हें 
अपने सत्याग्रह सम्बन्धी सिद्धान्तों के लिए समर्थश मिल गया था। 493 में उन्होंने गोलमेज 
सम्मेलन में भाग लिया, इसलिए इंगलैण्ड का लोकमत कुछ हद तक उनके पक्ष में हो गया । उन्होंने 
लच्दन के पूर्वी छोर (मजदूरों की बस्ती) में निवास किया, मजदूरों के साथ भाईचारे का बर्ताव 
किया, अपनी दैनिक प्रार्थता भक्तिपृर्वक करते रहे और सम्राट से अपनी सादा पोशाक में भेंट की । 
उन्होंने अपनी गम्भीर नम्गरता और सरलता से इंगलेण्ड की जनता को मोहित कर लिया ।” कुछ 
हुद तक पाइचात्य ईसाई लोकमत उन्हें ईसा मसीह के वाद सबसे बड़ा ईसाई मानता था । 





27 मैक्स वेवर ने सत्ता के तीत भेद बताये हैं : (क) परम्परागत, (ख) बौद्धिक अथबा विधिक 
तथा (ग) चमत्कारपूर्ण | “उस नेता की सत्ता हुआ करती है जिसमें असाधारण व्यक्तिगत 
श्री, निरपेक्ष व्यक्तिगत निष्ठा तथा ईश्वरीय ज्ञान में व्यक्तिगत विश्वास, शरत्व अथवा व्यक्ति 
गत नेतृत्व के अन्य गुण होते हैँ । सेक्स वेवर, 25405 #४ 5०८४०/०४० (ऑक्सफोर्ड, 946) 
पृष्ठ 78-79 | 


28. मूरियल लेस्टर, एदादएई : 4०7/४ <छ<#, किताव महल, इलाहाबाद, 945, पू. 72 । 
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इस प्रकार हम देखते हैँ कि गान्धीजी के नेतृत्व के इतने शक्तिशाली होने का मुख्य कारण 
यह था कि उन्होंने राजनीतिक नेताओं तथा ऋषियों, दोनों की कार्यप्रणाली का प्रयोग किया था। 
किसी भी राजनीतिक नेता का अपने जीवन-काल में लोकमत पर इतना आधिपत्य नहों रहा जितना 
गान्धीजी का था । 

5. निष्कर्ष 

आधुनिक भारत के चार श्रमुख नेताओं के अध्ययन से निम्तलिखित अस्थायी निष्कर्प 
निकलते हैं : 

() उचन्नचीसवीं शताब्दी में आधुनिक भारतीय लोकमत की अभिव्यक्ति मुख्यतः: सामाजिक 
तथा धामिक समस्याओं के क्षेत्र में होती थी, किन्तु अर्वाचीन काल में उसका स्वरूप स्पष्टत: राज- 
नीतिक हो गया है । फिर भी जिन राजनीतिक नेताओं का स्वरूप धामिक होता है . उनका सबसे 
अधिक प्रभाव पड़ता है। 

(2) धामिक परम्पराएँ तथा भावनाएँ बड़ी क्रियाशील सामाजिक शक्ति हुआ करती हैं । 
दयाननन्‍्द, विवेकानन्द, तिलक और गाच्धी के नेतृत्व से प्रकट होता है कि भारत में लोकमत को 
निर्मित करने में नैतिक तथा आध्यात्मिक तत्वों का गहरा प्रभाव रहता है। 

(3) दयानन्द, विवेकानन्द, तिलक और गान्धी का नेतृत्व लोकमत के समर्थत पर आधा- 
रित था न कि अधिनायकवादी कार्यप्रणाली के प्रयोग पर । किन्तु भारत में अभी तक राजनीति- 
उन्मुख शक्तिशाली लोकमत का विकास नहीं हुआ है । शक्तिशाली व्यक्तित्व के नेता को लोकमत 
लगभग नये सिरे से निर्मित करना पड़ता है । 
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आधुनिक युग में भारतीय विश्वविद्यालयों में राजनीति विज्ञान का अध्ययत स्वराज्य प्राप्ति 
के आन्दोलन के साथ गौणत: सम्बद्ध रहा है। अमेरिका में सर्वप्रथम न्यूयार्क के कोलम्बिया विदव- 
विद्यालय में प्रो. बर्जेस के नेतृत्व में सन्‌ 880 में राजनीति विज्ञान के स्वतन्त्र विभाग को स्थापना 
हुई। इसके बारह वर्षो के बाद सन्‌ 892 में लन्दन स्कूल आफ इकॉनॉमिक्स एण्ड पॉलिटिकल साइन्स 
की स्थपाना की गयी । कोलम्बिया की प्रवृत्ति विधिज्ञास्त्रीय ओर परम्परानुमोदक थी | लन्दत की 
प्रवृत्ति सुधारवादिती थी। कोलम्बिया के वाद मिशिगत (88), जॉन होपकिन्स, शिकागों 
(893) तथा हावेर्ड (900) विश्वविद्यालयों में राजनीति विज्ञान के स्वतन्त्र विभाग खोले गये। 
कैम्न्निज में अव तक राजनीति विज्ञान का स्वतन्त्र विभाग नहीं है। सन्‌ 92] से ऑक्सफोड में 
राजनीति विज्ञान की विशेष पढ़ाई आरम्भ हुई | लोकमान्य तिलक ओर महात्मा गान्धी के आन्दोलनों 
के फलस्वरूप जो भारतीय राजनीतिक चेतना उद्बुद्ध हुई उसी के सन्दर्भ में सन्‌ 92 में 
लखनऊ में, सन्‌ 927 में इलाहाबाद में, सन्‌ 929 में हिन्दू विश्वविद्यालय में और सन्‌ 937 
में मद्रास विश्वविद्यालय में राजनीति विज्ञान के स्वतन्त्र विभागों की स्थापना की गयी । 
सन्‌ 947 की स्वतन्त्रता प्राप्ति के बाद भारतीय विश्वविद्यालयों में राजनीति विज्ञान के 
स्वतन्त्र विभाग अनेक स्थानों पर खोले गये । सन्‌ 948 में बम्बई तथा पटना में स्तातकोत्तर 
विभाग स्थापित हुए । 
आज भारतवर्ष में प्रायः चालीस विश्वविद्यालयों और संस्थानों में राजनीति शास्त्र के 
उच्चस्तरीय अध्यापन की व्यवस्था है । शायद समस्त भारतवर्ष में इस विषय के दस हजार अध्या- 
पक होंगे । शायद ऐसा माना जा सकता है कि देश में आठ लाख ऐसे छात्र और भूतपूर्व छात्र होंगे 
जिन्होंने कॉलेजों या विश्वविद्यालयों में राजनीति विज्ञान की शिक्षा एक या दो वर्षों तक पायी होगी । 
अतः स्पष्ट बिदित है कि संस्थात्मक स्तर पर राजनीति शास्त्र पाठ्य विषयों में सर्वाधिक लोकप्रिय 
है। स्वराज्य-प्राप्ति के बाद राजनीतिक चेतना का जो सावंत्रिक और सर्वविध विमोचन हुआ है 
उसकी पृष्ठभूमि में राजनीति विज्ञान के विस्तार को देखना संगत है । 
राजनीति विज्ञान के दो पक्ष हैं | एक है विशुद्ध चिन्‍्तवात्मक । इसमें आधारभूत प्रश्नों पर 
जैसे राज्य का उद्भव, स्वरूप और कार्य, दायित्व और आज्ञाकारिता, संप्रमुता और विधि, मौलिक 
चिन्तन द्वारा बौद्धिक कत्तेत्व का सृजनात्मक प्रकटीकरण किया जाता है। प्लेटो, हॉब्स तथा हेगेल 
आदि इसी परम्परा के शीर्प॑स्थानीय व्यक्ति हैं, जिन्होंने राजनीति, मानव समाज और व्यक्ति के 
कतंव्य पर तत्वज्ञानात्मक चिन्तन प्रस्तुत किये हैं। पराजित राष्ट्र को समस्त शक्तियों का केन्‍्द्रीय- 
करण स्वराज्य-प्राप्ति के लिए करना पड़ता है। अत: दादाभाई नौरोजी, गोखले, तिलक, गान्धी, 
एम. एन. राय आदि नेताओं की कृतियों में मुख्यतः उन्हीं विषयों का विवेचन है जिनका स्वराज्य- 
प्राप्ति के लक्ष्य के साथ सम्बन्ध है। राजनीति शास्त्र के आधारभूत प्रश्नों पर चिन्तन करने का 
उनको अपेक्षित समय नहीं था । अतः राजनीति श्ञास्त्र विषय के उनके ग्रन्थ भी प्रायः निबन्धों के 
संग्रह ही हैं, जमकर लिखे गये स्वतन्त्र शास्त्रीय ग्रन्थ कम हैं, यद्यपि यह ठीक है कि श्री अरविन्द 
तथा एम. एन. राय ने मौलिक चिन्तन मी किया है और कुछ विशिष्ट ग्रन्थों का प्रणयन किया है! 
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स्वतन्त्र भारत में हमारे देश के अध्यापकों को भी डुगुइ, क्रेव, मैरियम, मैकाइवर, लास्की, लासचेल 
आदि विद्वानों से सैद्धान्तिक राजनीति ज्ञास्त्र के संवर्धन में टक्कर लेना है। कव तक हम दसरों हरे 
विचारों का ऋण लेते रहेंगे ? यदि प्राचीन काल में व्यास, कौटिल्य तथा मनु जैसे राजनीति शास्त्र 
के विचारक हो सकते थे तो निश्चित ही आज भी हो सकते हैं । 
भारतवर्ष की साहित्यिक परम्परा बड़ी पुरानी है। ऋग्वेद और अथवंबेद समस्त संसार के 
प्राचीनतम ग्रन्थ हैँ । संस्कृत तथा अनेक मारतीय मापाओं में बहुत बड़ा साहित्य संरक्षित है । 
ऋग्वेद से लेकर गान्धी और अरविन्द तक जो चिन्तन हुआ है उसका लोकतन्त्र और मानव स्वतन्त्रता 
की हृष्टि से पर्यालोचन करना है। प्लेटो ने भी कहा था कि होमर आदि के प्रतिष्ठित साहित्य का 
भी विद्यार्थी के मानस को उच्चाशय बनाने की दृष्टि से आलोचन होना चाहिए । ऋग्वेद से लेकर 
महात्मा गरान्ची तक का जो हमारा साहित्य है उसका केवल पुजन ही नहीं करना है अपितु आज के 
जनहित के आदर्शों को सम्पुप्ट करने में भी उसका उपयोग करना है । समाजवाद, मौलिक अधिकार, 
लोकतन्त्र, न्यायिक पुनविलोकन आदि मूलझस्त्र पदिचमी संविधानवाद से हमने उधार लिये हैं। 
“इन्हें भी मारतीय परम्परा में निप्ठ करना है। हमारी परम्परा समनन्‍्वयवादिनी रही है। अतः इस 
प्रकार का समस्वय करने में, जिसमें प्राचीन और मध्यकालीन साहित्यिक अवशेपों से व्यापक जब- 
हित पुष्ट हो सके, हमें कार्य करना है । स्वतन्त्रता, समानता, न्याय और मानव क्रातृत्व के जो 
आदर्श हमारे संविधान के प्रारूप में उद्घोषित हुए हैं, उनको जो साहित्यिक परम्परा पुष्ट करे वह 
अमिनन्दनीय है और जो परम्परा उनका विरोध करे बह सर्वथा त्याज्य और तिरस्करणीय है । बुझू- 
बाद का कठोर दस्त्र धारण कर हमें प्रत्येक भारतीय नागरिक को समुचित न्याय पिलागे के लिए 
उद्योग करना होगा | स्पप्ट है कि मारत के नूतन निर्माण में राजनीति विज्ञान फा फितना बड़ा 
कर्तव्य है। 
राजनीति विज्ञान का दूसरा पक्ष प्रक्रियात्मक है। राजनीति प्रक्रियाओं फा अधश्यगग अभि- 
प्रेत है। राजनीतिक संस्थाओं के क्या आधार हैं इसका विधिशास्त्रीय अध्ययग तो ऐगा ऐ भाहिएु। 
किन्तु संस्थाओं में जो मानव इकाइयाँ हैं उन इकाइयों तथा उनकी णच्तःक्रियाओं एथा जस्त- 
स्सम्वन्धों का भी व्यावहारिक और आचरणवादी अनुशीलन अभिप्रेत ॥ै। जिस प्रकार जपणा र्वियों 
ने मूल्य, आयात, निर्यात, माँग और पूर्ति के सम्बन्ध में व्यावहारिक और प्रयोगाताक अध्यगत ४र, 
गणित की छाव्दावली में अभिव्यंजनीय सिद्धान्तों का निर्माण कर, अपनी प्रतिष्ठा, बाई ह एसी 
प्रकार का कार्य राजनीति विज्ञान वेत्ताओं को भी करना है । 
भारतीय लोकतत्त्र में जनता ओर प्रश्ासक तथा राजनी तिज्नों को वया भेष्टित और जापरण 
हैं तथा न्यायालय, लोकसेवा आयोग आदि की क्या चर्चाएँ हैं, इनका भी तटस्थ एवं गिष्पद्ष अुश्षी पंप 
अभिवांद्धित है । लोकतन्त्र ओर समाजवाद को अपना मूल उद्देश्य मानने रे आज भारतवप में 
निर्णयकारी क्षेत्रों का विशदीकरण हो रहा है। लोकजीबन को प्रभावित करने वाले रुपल बढ सी हैं। 
अतः इन क्षेत्रों के क्रियाकलापों का मी अध्ययन अभिवांछित है । जब प्रक्रियाओं, अग्त!साकशीं जोर 
व्यवहारों के विपय में पर्याप्त सामग्री उपलब्ध होगी तब उराके आधार पर नी तिनिगीण और गत 
नीतियों के क्रियान्ववन में मदद मिलेगी । 
राजनीतिक नेताओं के हाथ में सत्ता है और सत्ता के प्रकटीकरण के लिए ने वीकिप्रण॥ध 
करते हैं। नीति-निर्माण के क्षेत्र में उन लोगों की राय भी ली जाती चाहिए जि तर्षी 0क ४।॥।० 
णिक ढंग से इन विपयों का अनुशीलन किया है। जिस प्रकार क्रियात्मका राजगीतिशों की शाणती" 
विज्ञान वेत्ताओं के साहाय्य की आवश्यकता है उसी प्रकार प्रशाराकों की भी । प्रगणता को नाप है 
कि देश में ऐसे लोक प्रशासन संस्थानों की स्थापना हो रही हैँ जहाँ प्रधासवा और राजिवीति निगान 
वेत्ता आपस में विचार-विमर्श करें और इस बीद्विक रांलाप का फल व्यावहारिक णीततग १४ पर्व । 
टॉमस, हिलग्रीन, ग्राहम वालास और चाल्स मेरियम आदि राजनीति दर्णन के प्रकाए निप्नानी ने 
व्यावहारिक राजनीति और सामाजिक जीवन से अपने को राम्बद्ध कर मानव व्यवहारों के सिधय हें 
नतन अन्तःहृष्टि प्राप्त की और इसका आशय अपने ग्रन्थों में व्यक्त किया । राजनीतिक मार्ग की 
बारा से सम्बद्ध होकर ही ज्ञान सश्षक्त बनता है और शाननिष्ठ फर्म ही लोवाकलसाणन्ल्नी नाले ही * 
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राजनीति विज्ञान के अध्यापकों ने अनेक ग्रस्थों की रचना कर गारतीय स्वराज्य के बौद्धिक 
और नैतिक धरातल को मजबूत बनाया है। भारतीय विपयों पर शोत्र की जो परम्परा प्रमशनाव 
वनर्जी, वेंकट शिवराम, वैणीप्रसाद, वैकटरमैया, गुरुमुख निहालसिह, बीरेच्रनाथ बनर्जी, महादव 
प्रसाद वर्मा, शेस्‍्वानी, विमान बिहारी मजूमदार, क्रष्णप्रसाद मुखर्जी, के. एन. वी. शास्त्री, परगद 
सिंह मुहार, गोपीनाथ धवन आदि ने चलायी वह आज अनेक प्रक्रार से पुप्ट होकर देश के वीडिक 
जीवन को मजबूत कर रही है । अनेक सुबोध पाठ्य-ग्रन्थों का प्रणयत भी विश्विष्द सेवा हैं । एड 
आशीर्वादम, अप्पादोराई, महादेव प्रसाद शर्मा, रत्तास्वामी, ज्योतिप्रसाद सूद, त्रजमोहत शर्मा, कन्हृया- 
लाल वर्मा. पुस्ताम्वेकर, कृष्णराव, विमान विहारी मजूमदार आदि ने पाठ्य-पुस्तकों का प्रणय्नन कर 
न केवल विद्यार्थी जगत का उपकार किया है, अपितु अपने ग्रन्थों में स्वत्तन्त्ता, समानता और न्याय 
की संस्तुति कर भारतीय स्वराज्य के धरातल को मजबूत बनाया है। भारतीय प्रश्ञासन सम्त्रन्धी 
अध्ययत्त और शोध की पुष्ट करने में मी. के. नन्‍्दत मेनन जे. एन. खोसला, आर. भास्करन्‌ न 
अच्छा कार्य सम्पादित किया है। शिक्षक के रूप में ताराचन्द, आशीर्वादम्‌, सौंधी, मुकुट विहारीलाल 
चाको आदि ने विद्यार्थियों को प्रभावित किया और इस प्रकार भारतोय नागरिकता की सेवा की 
है । आज सैकड़ों की संख्या में अध्यापक और शोधप्रज्ञ भारतीय स्व॒राज्य, राजनीतिक विचार, संवि- 
धान आदि विषयों का अनुशीलत कर रहे हैं जिनकी सेवाओं का महत्वपूर्ण स्थान होगा । 
आज राजतीति विज्ञान के शिक्षकों को गहरा उत्तरदायित्व तिभानता है । उच्च स्तर के राष्ट्र- 
सम्मत राजनीतिक नेताओं का अब अभाव है। प्रान्‍्तसम्मत राजनीतिक नेताओं की भी दुर्माग्यवश 
समाप्ति हो रही है । अब दलगत और जातिगत नेताओं का युग आ रहा हैं । प्रश्न यह है कि जन- 
मत का निर्देशन कहाँ से होगा ? इस कार्य में राजनीति विज्ञान के वरिष्ठ अध्यापकों का नैतिक उत्तर- 
दायित्व है। आज हमारे बोच अनेक राजनीति विज्ञान के आचार्य हैं जिनके छात्र मत्त्री और उप- 
मन्‍्त्री बने हैं। क्‍या ये आचार्य अपने भूतपूर्व छात्रों को प्रेरणा नहीं दे सकते ? हम राजनीतिक 
कार्यकर्ताओं को भी निमन्त्रण देते हैं कि वे राजनीति विज्ञान के अध्यापकों से मेलजोल बढ़ावें। 
व्यावहारिक राजनीति में समता और स्व॒तन्तता को क्रियान्वित करने में जो कठिनाइयाँ उनको 
हो रही हैं उन्हें वे इत अध्यापकों के सामते रखें। दूसरी ओर प्राध्यापक भी पाठ्य-पुस्तकों से 
संगृहीत तथा अपने चिन्तन से विस्तृत विचारों को कार्य कर्ताओं को दें जिनका वे व्यावहारिक जीवन 
में प्रयोग करें । अमेरिका में फ्रकलिन रूजवेल्ट तथा कैनेडी अपने साथ राजनीति शास्त्र और अथे- 
शास्त्र के दक्षों और प्रवरों को बड़ी संख्या में रखते थे और अपनी कठिनाइयों का उनसे समाधान 
माँगते थे। विश्वविद्यालयों में जो राजनीति विज्ञान का विस्तार हो रहा है उसका पूरा लाभ इस 
प्रकार के पारस्परिक सम्बन्ध-संवर्धन से राष्ट्र को मिलता ही चाहिए । 
समाचार-पत्रों के प्रकाशकों से भी एक मेरा निवेदन है। वे कृपया राजनीतिक नेताओं को 
ही प्रशस्ति करना बन्द करें। जिन अध्यापकों ने जीवन के अनेक वर्ष राजनीतिक प्रहनों के चिन्तन 
पर ही व्यतीत किये हैं उनके विचारों को भी प्रकाशित करें। जो स्थात आर कीथ, हैराल्ड 
लास्क्री आदि अध्यापकों के विचारों को विदेश के प्रतिष्ठित समाचार-पत्रों द्वारा दिया जाता था उसी 
प्रकार की परम्परा हमारे देश में भी वननी चाहिए । प्रतिदिन और प्रति सप्ताह एक ही प्रकार का 
समरस चित चरण और पिष्टप्रेषण जनता के समक्ष रखना ठीक नहीं है। समाचार-पत्र जनता 
के सर्वेविध ज्ञानवर्घन के लिए जिम्मेवार हैं। राजनीतिक परतन्त्रता के युग में स्वराज्य के नेताओं 
की संस्तुति की जो परम्परा चली उसको बन्द कर देता चाहिए । एक तो देशसम्मत नेता अब प्रायः 


नहीं रहे । दूसरी ओर, स्वतन्त्र देश की वौद्धिक क्रियात्मकता के जो अनेक पक्ष हैं उतका प्रकटीकरण 
आवश्यक है । 
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वेतीप्रसाद : 7॥6 पा॥0प--/एश)आा। (१४९४४०॥७ (लाहोर, मिनर्वा पब्लिकेशन्स, 943)॥ 

ब्रैल्सफोर्ड, एच. एन. : $प0४० [709 (बम्बई, बोरा एण्ड क॑., 946)। 

भट्टाचायें, एच. : पाताशतप्रकं ॥70 500०0 ?70ट०55, प्रिसीपल मिलर मापणमाला, 2938 
(मद्रास विश्वविद्यालय, 939, पृष्ठ 50) । 

मजूमदार, वी. वी. : फ्राशणा३/ ० एकांण्ब पशाठपश्ञा। गा कफिशार व/०ा्क्चा 00 क्‍029क्ाश्यात 
(कलकत्ता यूनिवर्सिटी प्रेस, 934)। 

मुदालियर, ए. आर. : 7 [एतांधा ए०त७श7ग०॥ (मद्रास विश्वविद्यालय, 933) । 

मुहार, पी. एस. एश5ए6णाए68 णी॑ एणालशाए0गशभ्ाए एगांगव्य पगरणाड्वा। | पग्रतां० (हा्वेर्ड 
विश्वविद्यालय में पी-एच. डी. थीसिस, 933, अप्रकाशित) । 

मूर, चाल्स ए. (सम्पादित) : ?॥]0507979--888 276 फ४९७६ ((्रिसटत यूनिवर्सिटी प्रेस, 946) | 


मेहता, अशोक व पटवर्धन : [॥6० (०0प्राएण्गार्श प्रप्राधा86० 77 7709 (इलाहाबाद, किताविस्तान, 
942) । 


मैकडोनल्ड, जे. रैम्जे : [0७ 060एथशा।श्ां ० ]708 (लन्दन, स्वार्थमोर प्रेस, 923) 
"776 हप़रक्प्आग8 ० ॥708 (लन्दन, हॉडर एण्ड स्टाउटन) । 
मैकनिकोल, एन. : प6 शबवातगट्ट जे १(००९-४ ॥709 (ऑक्सफोर्ड, 924) । 


रत्वास्वामी एम. : पा 70४०8] पुृप्र्णाए ० धा6 00ए०)प्राएथा ० 69 (मद्रास, थॉमसन 
एण्ड क॑. ]928)। 


राजेन्द्रप्रसाद : आत्मकथा (पटना, 946)। 
“7००00 872909 (बम्बई, एशिया पब्लिशिंग हाउस, 958)॥ 
रॉबर्टूस, पी. ई. : मांडणए ण श०त&ा॥ पता 9, 


रामगोपाल : [एवीधा ]/ए७ा॥३ (858-] 947) (बम्बई, एशिया पब्लिशिंग हाउस, 959) । 
रोनाल्‍डशे, अले ऑँव : 7॥6 [48०ण 7.00 (ए४०॥, 3 जिल्दें (लन्दन, अर्नेस्ट बैन लि., 928 )। 
---709 (कैम्ब्रिज यूनिवर्सिटी प्रेस, 926)। 
«४ भायया6 पिछका एा ४7५8 एक४४० (लन्दत, कान्सटेबल एण्ड क॑. लि., 925 )। 

लवेट, हैरिंगटन ; ग्रींश09 ण ए6 वातवीया परबांणनांई )४०ए९४7०7. 

वाचा, डी. ई. : 9966०॥६६ थार्त फ्ागरांरंप्ट5 (मद्रास, जी. ए. नटेसन एण्ड कं.) । 

वबाडिया, ए. आर. : एांशीडबाीएणा 85 & (00097५ए७ 40ए०7ए:८, प्रिसीपल मिलर भाषण- 

माला, 935 (मद्रास विश्वविद्यालय, 953, पृ. 5)। 
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वासवानी, टी. एल. : गातां॥ ॥ 0॥क्षा5 (मद्रास, गणेश एण्ड कं., 92]) 

वेंडरबन, डब्ल्यू, : 768 ० 8. 0. प्पात6 

शफात अहमद खाँ ; यह पातंशा एछ्तलाकवांता 

शारदा, हरविलास : $06००॥७५ थशार्त जगंधा85 (अजमेर, वैदिक यन्त्रालय, ! 935) | 

शिरोल, वैलेंटाइन : एप रतांधा पक्रा०त (90) | 

न-+-+-708, (00 270 उच७फ़. 

708 (926) 

सीतारमैया, पट्टाभि : [॥6 ज्लांघाणए ण॑ पर [पातका िद्वांगाव (०ाष्टा०55, 2 जिल्दें (वम्बई, 
पद्‌मा पब्लिकेशन्स) 

हि थार श0758 त उशाता4 (०थशा 5७ 070 (कलकत्ता, मॉडर्न बुक एजेन्सी, 933, 
पृष्ठ 58) । 

6 (एाफणशे स्र&व98९४ ण ॥70॥9, 3 जिल्दें । 

पा पातांशा पिका०म 80]0७४, 3 खण्ड (मद्रास, गणेश एण्ड कं.) । 

व॥6 8966०॥०४ ० एच्ञ्रंतदा ऐिथशुंधात8 28६80, 2 जिल्दें (गवर्नमेंट भाँव इण्डिया पब्लि- 
केशन्स डिवीजन, 957-58) । 


अध्याय 2--ब्रह्म समाज 


इकबाल सिंह : रिश्ा) (०0 09, जिल्द | (वम्वई, एशिया पब्लिशिंग हाउस, 958)। 

कौलेट, सोफिया डॉब्सन (सम्पादित) : ॥(6५॥३० (आध्यात& $67 5 छ8॥5॥ एज (लन्दन, स्ट्रैहन 
एण्ड कं., 873) 

टैगोर, देवेद्रनाथ : 0/0छा084797 

पारेख, मणिलाल सी. : !४6 82॥770 8७79० (राजकोट, ओरिएण्टल क्राइस्ट हाउस, 929) | 

पिवांधाशी। रिक्त ऐश०ाद्रा। 7१09. 

फाधााबाह 86४ए (ाक्षाता8 867. 

बाल, उपेन्द्र नाथ : रिहा शताक्या के0ए : 3 5प्रवए ग॑ ग्रांड 706, शणांक शव प्रश0ण्ट्ा5 
(कलकत्ता, यू. राय एण्ड सन्‍्स, 933)। 

मजमदार, पी. सी. : 77४6 7.8 87व 788०४7785 ए १०5४॥97 (99700079 567 (प्रथम संस्करण, 

हु कलकत्ता, 887; तृतीय संस्करण, कलकत्ता, नव विधान ट्रस्ट, 93) | 

--.%6 एथक शत ९7086858 ण 76 छ80॥770 $वा॥शं (कलकत्ता, 883) | 

राममोहन राय : 796 साह्ांशा शणा]58 रण एथांव रिक्या। (णाथा 09, जोगेन्द्रचन्द्र घोष द्वारा 
सम्पादित (कलकत्ता, श्रीकान्त राय, 90], जिल्द , 2, 3)। 

शास्त्री, शिवनाथ : म्रांधणाए णी फि फ्रिशाा0 अै्शाशशों (कलकत्ता आर. चटर्जी, जिल्द , 


9]]; जिलल्‍द 2, 92) | हि | | 
रिया शगाशा एरि०ए : सांड ति, शारंतगरा88 था $9०८०॥९६ (मद्रास, जी. ए. नटेसन एण्ड कं., 


923) | 
ग॥6 एथ्ञा।कः णी (०१७१ 7709, राममोहन राय शताब्दी अभिननन्‍दन ग्रन्थ (कलकत्ता, 4935)। 


अध्याय 3--दयानन्द सरस्वती 











दयानन्द, स्वामी : सत्यार्थ प्रकाश । 

ऋगवेदादि भाष्य भूमिका । 

----भाष्य, यजूव्वेद तथा ऋग्वेद के अंधों पर । 

मुखोपाध्याय, डी. : नं ण॑ ॥289शगथा0व॑4 उश35%शी 2 जिल्दें । 
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शारदा, हरविलास ; 6 णी एवएशाशा्तंव इधा75७4 (अजमेर, 94 6) 
----शंकर और दयाननन्‍्द (अजमेर, 944) । 
त्यदेव विद्यालंकार : राष्ट्रवादी दयानन्द (नई दिल्‍ली, 94) । 
सत्यानन्द : दयानन्द प्रकाश (मथुरा) । 
अध्याय 4--एनी बेसेंट तथा भगवान्‌दास 

एनी बेसेंट : #॥रणं्या वेंतल्बा5 वा ०१७7 6, 

----0 शित'इनए6 शंब्फ़ णी वात 8 288६ 858 6 ए0प्रात9व0॥ 0 पता5 रिपॉापा6, 

-+ऐ्ॉशात5$ 2]808 6 एा6व शिक्षा, 

+++(प्रा।ठाश) 0 76 ०67 ०7१०, 

----मिष्टाग्यात, [0वी8 धार #शिश्यांडशा (प्रथम बार लन्‍्दन में [879 में मुद्रित) (मद्रास, 
थियोसोफिकल पव्लिशिंग हाउस (थि. प. हा.), 93], पृ. 23) | 

न-+++6 #पाण6 0 पतांशा ?एणां।०8 (मद्रास, थि. प. हा,, 922, पृ. 35)॥ 

++न्‍र्रींहील 80०शा०ता वा पाती३, रि4र्ग था शिध्ष्ा साधते ॥0668॥5. 

-+जि०ए गाते ज्ञाठएड्रा। णि स6०१णा (मद्रास, थि. प. हा., 95) । 

+-+य ७४०॥706 07 प्रांप्रतंपांआ. 

+++रता8 : & र७४०॥ (मद्रास, थि. प. हा.,, 930, चतुर्थ संस्करण) । 

न-+जयतीक 6688 वंत उिताल्यां०, रिछा800, ?॥7]0500॥765, ७70, कमला भापणमाला 
924-2 5, मद्रास, थि. प. हा., 930) | 

-+++0]8 $ 50प282क्‍6 [0 ७०००७ [007॥ र70ा 80908. 

न+-+-++76 गरा07 050एछशाला 0० 6 ४०३१०. 

न-+-++6 लए (परश्ीरशांणा, 

7090738 ० २९९००ा$इफ्राएाणा. 

“7 शेशए० एए पातां॥ (मद्रास, थि. प. हा., पृ. 3) । 

नया ग्रत 20008 ०07 पूृ०68ए, 

नायय०णप्राठ णा ?णा।०० 8ठंशाए८ (मद्रास, दि कॉमनवैल्थ ऑफिस, अड्यार, 99, 
पृ. ]7)॥ 

-“जशीश्ी ॥709 /9७ ० 706 ? (नेशनल होम रूल लीग, 925) । 

न--+++तरी78 00 076 9प0665 0० 776 89299ए902[8 . 

जनााणओएष्टीशा तफक्काइ|470॥ 07 76 59982879028 . 

न“ 707 7.6० पा6६ 0 ॥6080.909. 

“याायएा०090०8/भञआए (मद्रास, थि. प. हा.ढ, तृतीय संस्करण, 939, पृ. 653) | 

“776 $5७000909 38 टाधंटशा (मद्रास, थि. प. हा,, 942) | 

-+++744 (निवन्‍्ध तथा भाषण, जिल्द 4, लन्दन, थियोसोफिकल पव्लिशिंग सोसाइटी, 93, 
पृ. 328) ॥ 

जयय-76 एवा4 ही शा 88 (फैर४ए हां में एवी बेसेंट के हस्ताक्षरयुक्त लेख--मद्गास, 
थि. प. हा., 7940) । 

न--:णोस्क्षांणा'5 06०8त005 कयर्त ॥6 ८५४ (मद्रास, थि. प. हा., 4925)। 

--+++>_/णंशा। 3007. 

++गती8 भाव 6 काणशं।४ (लन्दन, थि. प. सो., 94, पृ. 53)। 

-+++6 ज्ञांइत07 ण 76 एफथांडा805 (907, पृ. 5) । 

न-++-5व पर/000-ांणा [0 ४०६४३ (पृ. 35) । 
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एनी वेसेंट पा 97066०९४ 0६ /॥6 865थ॥४ (मद्रास, दि कॉमनवील ऑफिस, 97 
पृ. ! । 

“776 फे८शा६ $एांएो, 4 जिल्दें (मद्रास, थि. प. हा., 938, 939) | 

४825: 625 एव, भाषणों तथा लेखों का संग्रह, द्वितीय संस्करण (मद्रास, जी. ए. 
नटेसन एण्ड क॑.) । 

जया शाशीयथ्शंत५8 (मद्रास, थि. प. हा,, 923, पृ. 3) । 

जा-7॥6 ैथ४४ंधा5, प्रथम संस्करण, 92, पृ. 65 (मद्रास, थि. प. हा., 9 32) | 

“जयणाणा6 छेबश० एएएी३ ० 6 शत्तत एशाहाणॉ--776 7४९ फक्नव ह/० दाह 
में संकलित (मद्रास, थि. प्‌. हा,, 926) । 

“--(सम्पादित) : 0पा 26८ 9607 (मद्रास, थि. प. हा., 934) । 

न-याव6 एंश्ण5श पछा-800९ ण एथाहांगा शत ०६ (मद्रास, थि.प.हा., 9 0)॥ 

पाल, बी. सी. : था. 66 86527 : ४ ?5५०॥०४श९ ०४) 88009 (मद्रास, गणेश एण्ड कं.) । 

मगवान्‌दास : शशाएंद्ा पाए 0१67 8०००० $00०ंींशय 07 प९००४०0७॥ए 8 (४7 - 

80, 98४०) ० एणाणणांंधआ (मद्रास, थि. प. हा., 934, पृ. 209) । 

50ण0ं2| ॥१८००॥४४प०४०॥ (वाराणसी, ज्ञानमण्डल यन्त्रालय, 920, पृ. 30) । 

++++ए8979 (मद्रास, थि. प. हा., 929, पृ. 300)॥ 

“--+++06 $0०0॥०6 एस छगराणा0॥5. 

+-+++6 $0ंा0०6 0 7९४०० था 5तीाए४774 ए6५8. 

-+-+++छ इि0ंच१०8 05602 0एशांटश0ा7) ए 6 7.8ए$ 07 ैक्ाए गे सह वंशा। 0 

5079 शांत 9३ (मद्रास, थि. प. हा, 932. पृ. 394) । 

गुफल $णंशाए० 0 $३०-९९ ए/०:0 0०० ?79708०98 ४४००७, 3 जिल्दें । 

06 50०४०७ ए एथांशं00. 

---+-+७ श080909 0 रएणा-(00७०था०7 . 

+-++४ ए5४0 #्रफुणांश7068 0 79]85 (7070 ४024 ५४०४७97॥8 . 

“+-++समन्‍्वय (वाराणसी, भारती भण्डार) | 

-+++- जे ०6 एच गत ॥8 07ए एए्०-शे०ात 0वश थात शत्तत एलांड्ांणा (वारा- 
णसी, 94[, लेखक द्वारा प्रकाशित, पृष्ठ 544) । 

--द्र्शन का प्रयोजन । 

---:प5पषार्थ । 

श्री प्रकाश : &776 365०7 (वम्बई, भारतीय विद्या भवन, 954) | 

अध्याय 5--रवीन्द्रनाथ ठाकुर 


चटर्जी, आर. (सं.) ; 706 0066० 80०६ ० 88०७ (93) | 
टैगोर, रवीन्द्रनाथ : (॥6 (प्र6०छाई 0०. 

+-+++ ० 0ा॥] 2. 

+-+++99098॥8 . 

“--+--6 रिशाएशांणा ए शिधा . 

-++पिशा072॥7. 

-+-+++7ि050॥9 9 . 

न-++-+(7र९धा।ए6 एफ 

-++-599 जिा05. 

न-+++रत6 एशवंलाल 


५ 
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टैगोर ; [.0एट5$ (जां( शाते (४०05आआए. 

--+++ापफो (ए्ीशागाएं. 

दास, डा, तारकनाथ : रिशरजातवाशाशााी पर॥व8ण५ : ज्ांइ रिजशांशिंगा5$, 5009] क्रा्त ?०॥04/! 
]66४ (कलकत्ता, सरस्वती लाइब्रेरी, 932) । 

थॉमसच, एडवर्ड : ए४9 07०7४ ४१०८ (कलकत्ता, एसोसिएशल प्रेस, 928) 

रीस, अर्नेस्ट : ऐेथशवाशाधी। "४8०7० (लन्दन, मैकमिलन एण्ड कं,, 95) । 

लेस्ती, वी. ; रिवरशं।ताधभाक्) 9४०० (लन्दन, जॉर्ज ऐलन एण्ड अनविन लि., 939) । 

सेन, सचिन : एगामरव्व शिगरी0500०9 ०0 १४णा।तभ्ाशा। (कलकत्ता, एशर एण्ड कं॑., 929) 


अध्याय 6--स्वामी विवेकानन्द तथा स्वामी रामतीर्थ 


. स्वासी विवेकानन्द 
दत्त, भूपेन्रनाथ : शाएथध्द्वााका09 : ?4ग०-?2709॥6 (कलकत्ता, नवभारत पब्लिशर्स, 954) । 
निवेदिता, सिस्टर : 6 ४४४७ 88 ॥ 589७ परी (कलकत्ता, उद्वोधन ऑफिस, पंचम संस्करण, 
939) । 
बे, मैरी लुई : $छ़्यागं फापलएश्ाकात॑4 व #वगालां०३ : )प८छ 7)500ए७765 (कलकत्ता, अहैत 
आश्रम, 958) | 
मेक्‍्स मूलर, एफ. : रेश्ञा।20758 . 
रोमां रोलां : ॥॥6 ० रिका१०078078 (तृतीय संस्करण, 944) । 
+++ं6 रण शांएणप्थाआ0% (अल्मोड़ा, अद्दैत आश्रम, चतुर्थ संस्करण, 953) । 
॥॥6 एज २७॥72]078॥79 (अल्मोड़ा, अद्वैत आश्रम, 936, द्वितीय संस्करण) | 
[46 रण $एवाएं शांपल(्शाक्ा6व०--उनके पौर्वात्य तथा पाश्चात्य शिष्पों द्वारा (अल्मोड़ा, अद्वेत 
आश्रम, 933, ट्वितीय संस्करण) । 
प॥6 एण7ए०९ ज्ञण58 ० $फ़क्षय एाएथपक्राध04, 8 जिल्दें (अल्मोड़ा, अद्दैत आश्रम) । 
2. स्वामी रामतीर्थ 
नारायण स्वामी, आर. एस. : स्वामी रामतीर्थ की जीवनी । 
प्रणसिह : $एथ्॥ रिक्षा)4 : [॥6 206 श०ा८ ० 6 ?४॥]9४ . 
वर्मा, विव्वनाथ प्रसाद : स्वामी रामतीर्थ के कुछ विचार (पटना, किशोर, 946) । 
शर्मा, ब्रजनाथ : 06 ,22909 रा 5जथ्ागं रि8. 
ज शे००65 ० 009-ए6वखक्वांणा 00 06 ए079फए०० १0775 ०0० 9ज़व्ा॥ रिवाधातात, 
8 जिल्दें (लखनऊ, रामतीर्थ पब्लिकेशन लीग) ॥ 
?00॥8 ०0 $एथ्ाययं ६8 (लखनऊ, रामतीथर्थ पब्लिकेशन लीग) । 


अध्याय 7--दादाभाई नौरोजी 


नौरोजी, दादाभाई : ?0ए०ए ५ थ्ार्त एा-छत॑त्ंशी ऐेए]७ | ]709 (लन्दन, स्वान सोनेनशीन 
एण्ड क॑.,, 90) । 

पारेख, सी. एल. (सं.) + 25४४०७, 590०००६७, 0065७७७ 200 फ्रेगगताष्टू५ एी 94१0४७०0वा 
]780०)। (बम्बई, कैक्‍्सटल प्रिंटिंग वक्‍से, 887) । 

मसानी, आर. पी. : 2402४ बकणाणों : पर ठाक्यात 06 क्या ० परातां8 (लन्दन, जॉर्ज 
ऐलन एण्ड अनविन लि., 939) । 

50००ट८ा८5 थ्यात॑ फ्रागाग्र88 णी 7280409व १४००), द्वितीय संस्करण (मद्रास, जी. ए. नटेसन 
एण्ड के, 97) । 


ग्रन्थ-सुची 
अध्याय 8--महादेव गोविन्द रानाडे 


कर्वे, डी. जी. : रि्ा406 : एप ए०एाल ण 7400४०त पाता (पूना, आये भूपण प्रेस, 9 42)। 

गोखले, जी. के. तथा वाचा, डी. ई. : [२४॥806 थ्षार्त "४७7४ (मद्रास, जी. ए. नटेसन एण्ड कं.)। 

चिन्तामणि, सी. वाई. (सं.) : [ताजा 800०] 7०८०), 4 खण्ड (मद्रास, धॉमसन एण्ड कं. 
90) । | 

फाटक, एन. आर. : रानाडे की जीवनी (मराठी में) 924॥ 

मानकर, जी. ए. : '/४॥4066ए 06णाग्र9 २४॥8 66०, 2 जिल्दें (वम्बई, [ 902) । 

राताडे, एम. जी. : धर पर व्याख्यान (मराठी में); 855895 व वतांश्या 80070गरांएड, 

“7:56 0 ॥6 शिक्षाव/9 ?0फ़ध. 

“ाए(555995 गरा। फिशांडां008 धयाते 80णंथ णिग5 (एम. वी. कोलस्कर द्वारा सम्पादित) । 

राताडे, श्रीमती रमाबाई : संस्मरण (मराठी में) । 

++-++76 'शाइट्शीशा6णा5 श्रात्रा2६ ० श. 6. )१७॥००6, श्रीमती रमावाई रानाडे द्वारा 
प्रकाशित (बम्बई, मनोरंजन प्रेस, 95, पृ. 380) । 


अध्याय 9--फीरोजशाह मेहता तथा सुरेन्द्रताथ वनर्जी 


चिन्तामणि, सी. वाई. (सं.) : $896०णा65 थ्ार्त भ्रवाएड ण॑ शा शाधि०ट०्शीथी चिल्ा4 

(इलाहाबाद, इण्डियन प्रेस, 905)। 

वनर्जी, एस. एन. ; & 'िद्यांजा 77 शवाताए. 

---:90०८०९४ धयातव शष्॑0788 (मद्रास, जी. ए. तटेसन एण्ड कं.) । 

----9०८०7०५४ (876-884), रामचन्द्र पलित हारा सम्पादित, जिल्द | व 2, हितीय 
संस्करण (कलकत्ता, एस. के. लाहिरी एण्ड कं., 89) । 

-----9]0०८००४ (886-890), राज जोगेश्वर मित्तर द्वारा सम्पादित (कलकत्ता, के. एन. 
मित्र, 890) । 

मोदी, एच. पी. : शा: शाल्र०ग०्आशी शा : 58 ?गांएव्य छां०8००॥9, 2 जिल्‍्दें । 


अध्याय 0--गोपालकष्ण गोखले 


काले, वी. जी. : 050796 थाा्त 8०070गरां० २४075. 
' गोखले, जी. के. : 596००॥6५ थ्ार्त ज्रारत85 (मद्रास, जी. ए. नटेसन एण्ड कं.) । 
गोखले, जी. के. ; 97०6०"6४ धायर्त मारागह88४ ० 0. ॥. 5०॒ताव6, जिल्द ---अर्थज्ञास्त्रीय 
(पूना, दककन सभा, 962) । 
परांजपे, आर. पी. ; 007  'दिांजा॥8 00]0736. 
पर्व॑ते, दी, बी. : 009५ ४६7र॥708 00काथ० (अहमदाबाद, नवजीवन पव्लिशिंग हाउस, 7959) । 
वाचा, डी. ई. : रिशाागरं5००००९५ ए ीह 6 शा. 0. है. 00868. 
शास्त्री, श्रीनिवास : 000शवऋ #यांडंग9 00/086. 
-----/ध५ (४४८७ 00[तार्थ. 
-.-.8४४79५ 896४८5 (पीटरमैरिजबग, 93)। 
___ []6७6०8 ० ५. 5. हांग्राए8४४६ 58579 (मद्रास, रोकाउज एण्ड सन्‍्स, 94+4) । 
8ए८०९०ा०७ धार्त जशाग्रा85 ण ५. 8. डए३५३ 82509 (मद्रास, जी. ए. नठेसन एण्ड क॑.) 
साहनी, दी. के. : 0079 #पंज्ञा॥8 ठ०क्तश० (बम्बई, आर- के. मोदी, 7929) । 
होयलैण्ड, जे. एस- ; 050एथे डिपरधी॥8 6०96. 
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अध्याय --वाल गंगाधर तिलक 

अठाले, डी. वी. : ७ ० ॥.0[एा५० 73]9]7. 

अरबिन्द : बंकिम-तिलक-दयानन्द । 

आगरकर, जी. जी. : आगरकर कौ संग्रहीत रचनाएं, 3 जिल्दें (मराठी में) । 

----केसरी' में प्रकाशित लेख, 2 जिल्दें (मराठी में) । 

---डोंगरी जेल के संस्मरण (मराठी में) । 

कुलकर्णी, एन. वी. : तिलक की जीवनी, 3 खण्ड (मराठी में) । 

केलकर, एन. सी. : आत्मकथा (मराठो में) । 

----इंगलैण्ड से पत्र (मराठी में) । 

---लोकमान्य तिलक की जीवनी, 3 जिल्दें--तिलक की जीवनी पर मराठी में सर्वश्रेप्ठ स्तरीय 
कृति, लगभग 2000 पृष्ठ में । 

--+--5[6०००$ ० (7ए0007क्वा, 

-+--6 (2886 07 गाताक्या 7076 २४४. 

-----2 ?889॥72 ?॥886 06 ?08005. 

---++76 778८ 7४४9 एा 908. 

-+- 6 धार्व पपंग्रट5 ए 7.00798799 77]9 (केलकर कृत 746 ० 7726 की पहली जिल्द 
का डी. वी. दिवाकर क्ृृत संक्षिप्त अंग्रेजी अनुवाद) । 

केलकर, एन. सी. (सं.) : लोकमान्य तिलक के जीवन के धामिक पहलू पर लेख (मराठी में) । 

खाडिलकर, के. पी. : संग्रहीत लेख, 2 जिल्दें (मराठी में) । 

खानखोजे : 'केसरी' में प्रकाशित लेख (दिनांक 23, 26 फरवरी तथा 28 सितम्बर, 954) । 

गुरुजी, के. ए. : तिलक की जीवनी (मराठी में) । 

गोखले, डी. वी. : 7॥6 पवार 0856 ० 96. ़ 

चन्द्र, बी. : टीके लगाने के विषय पर लोकमान्य तिलक से विवाद (मराठी में) । 

चिपलूणकर, वी. के. : निवन्धमाला (मराठी में)। 

जोशी : & (8 ए 90758 (39 २ ६॥859५8. 

तिलक, बाल गंगाधर : गीता-रहस्य (मूल मराठी में, सप्रे द्वारा हिन्दी में तथा सुकथानकर द्वारा अंग्रेजी 
में अनुवादित) । 

“पा ्वदेशी आन्दोलन के समय दिये गये भाषण (मराठी में, करंदिकर द्वारा सम्पादित) । 

“एमभद्रास, लंका और वर्मा यात्रा में दिये गये भाषण (मराठी में)। 

---- किसरी' में लोकमान्य तिलक के लेख, 4 जिल्दें । 

“एप अवत्तिकावाई गोखले कृत महात्मा गान्धी की जीवनी की प्रस्तावना (मराठी में)। 

न-+++6 27एा0 ल0एा8 शा 06 ४८०१४३६.* 

“--++-+707. 

+_-+ ०१३० (ाणा0089 भात परव्त्ाहृ4 7ए009॥4. 

--++-++9९6०॥65 वे फ्रातात25. 

----798 *$9०००१०४ (तिरुमलि एण्ड कं.) । 

----$6०॥०$ ० 79 (एच. आर. भागवत द्वारा सम्पादित) । 

80०९०॥१४४ ० १4८ (श्रीवास्तव द्वारा सम्पादित, फैजाबाद) । 

468 (एथ्या7एध/8!7 ० $8ए979]99, 4 खण्ड | 

इ्यामजी कंष्ण वर्मा को लिखे गये तिलक के पत्र (0/4/74/ में प्रकाशित, दिनांक 6, 23 

फरवरी, मार्च, 26 जुलाई, 936) । 
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तिलक, बाल गंगाघर : हिन्दुत्व (चित्रमय जगत' में जनवरी 95 में प्रकाशित लेख) । 

नेविन्सन, एच. डब्ल्यू : 7॥6 ]०ए $छ पा वी वात. 

पाठक, मातासेवक : लोकमान्य तिलक की जीवनी । 

बापट, एस. वी. : लोकमान्य तिलक के संस्मरण तथा कथाएँ, 3 जिल्दें (मराठी में) | 

---+तिलक सुक्ति-संग्रह (मराठी में) । 

भाई शंकर और कांगा : 706 परप]क८ 0४४७० ० 897. 

मराठे : तिलक की जीवनी (मराठी में) । 

राधाकृष्णन, एस : “व 88 थ॥ 0ॉंग्रॉशीक), कांशशएं 07008 में प्रकाशित (मद्रास, 
नटेसन एण्ड के.) | 

वर्मा, विश्वनाथ प्रसाद : ८68 0वांल्एथाल्याड एणी पीशए (७८दालपराह्च॥ में 30-]-55 को तथा 
2४द।८//4 में 5-8-955 को प्रकाशित) । 

वागसुरामण्य, टी. : 6 ण [.0काक्षा॥8 77]8 (१०ज ?ए/शाथ 805.) 

शर्मा, ईश्वरी प्रसाद : लोकमान्य तिलक की जीवनी । 

शर्मा, गोकुलचन्द्र : तपस्वी तिलक । 

शर्मा, नन्‍्दकुमार देव : लोकमान्य तिलक की जीवनी । 

शास्त्रुलु : 4) 8०00पॉ. [0]पाक्7ए8 ॥१॥8९. 

सर्वंठे तथा भण्डारी : तिलक-दशेन । 

सेतलुर, एस. एस. और देशपाण्डे, के. जी. : 7॥6 पर (8४४ ० 897. 

संत निहालसिंह : 'रनए४ शेगार व शाड़ीशातं (./०वंशह४ #2एंश९ में लेख, अक्तूबर 99) । 

स्ट्रैची, जस्टिस : (26 (0 7५ ग॥ [॥6 गधा 0४5० ० 897. 

'ऊषा-कला-माला', अगस्त 920 का विशेषांक । 

सह्याद्रि' का तिलक विशेषांक, अगस्त 935॥ 

6 पप्मांणा 7॥ (०एणांगढ् (लोकमान्य के निधन पर श्रद्धांजलियाँ) । 

8 869 ॥ (० $6काा०: (नेशनल ब्यूरो) । 

क्रेसरी' की जिल्दें, [88-920 । 

॥४वा।ब/व की जिल्दें, ।88-920 | 

4॥6७ ण॑ एव ठक्काहब्तीक 7८ (मद्रास, नटेसन एण्ड कं.) । 

१36 ० [.0ताक्षा५8 79 (मद्रास, गणेश एण्ड कं.) । 

पुप७ 807928ए धींशी ए०प 96ल॑ंझंणा 770 6 7थी॑ शिशाशं (856 (920) । 

पुफ6 हि 6 270560000 रण 906 (मद्रास, गणेश एण्ड कं.) । 

गपा॥८ 0४. (॥0, 2 जिल्‍्दें (ऑक्सफोर्ड यूनिवर्सिटी प्रेस) । 

अध्याय 2--विपिनचन्द्र पाल तथा लाला लाजपत राय 

जोशी, वी. सी. (सं) : 5 पर0890०ाग्ए7 भयंधा85 रण 8इ7भ रिकय (दिल्ली, यूनिवर्सिटी 
पब्लिशस, 965) 

पाल, बी. सी. : ए८४एणार्भी)8 00एथगगदा 


पृ. 49) । 
पु॥6 $0॥। ० पाता (कलकत्ता, चौधरी एण्ड चौवर्र 


-..७तपांणाशीशा। भा्ं [06 छिपी शिरण्रो6- 


6० छ०8थ्या: (मद्रास, गणेश एण्ड कं., 97) सा | ह गे 
___ ्यांगाक्ाए कात शिएए॥० (कलकत्ता, थैंकर स्पिक के हर 9 का हह )) 8 
-..पातांधा िंद्रांणाशांशा। : ह 8 ?िल्रञाएणा धी065 बात 770965 (मद्रास, एस. आर. मृति 


एण्ड कं., 98, पृ. 238) । 


६ (कलकत्ता, वनर्जी, दास एण्ड कं., 97, 


री, 9[, पृ. 36) । 
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पाल, बी. सी. : ए॥6 $छांतों ० वातीशा पिब्ांणाध्ीशा (लन्दन, दि हिन्दू नेशन लिस्ट एजेन्सी, 
]40, सिनक्लेअर रोड, वेस्ट केनसिंगटन, पृ. 74) । 

-]/लातठाप०४ ० शए [/७ शत पपगा०5 ([858-885), जिल्द | (कलकत्ता, मॉडर्त बुक 
एजेन्सी, 932) । 

-----/थ्ाएण88 ० श३ 7]6 शव एपग्गर०७5 (885-]900), जिल्‍्द 2 (कलकत्ता, युगयात्री 
प्रकाशक, 95) | 

--॥6 ]ए६एछ (00707्रां० १(७॥४९७ 00 ॥702 (मद्रास, गणेश एण्ड क॑., 920, पृ. 250) । 

--++-व उता700०४ंणा 00 [06 8009 ० मसातरतणंशा (कलकत्ता, कानंवालिस स्ट्रीट, 4908, 
पृ. 237) ॥ 

--++-$एश्धाओं (वम्बई, वाधवानी एण्ड कं,, 922, पृ. 42) । 

छल्शाय्राग85 ० स768त0गा ](४०फलाला वा श्वेत प्रात (कलकत्ता, युगयात्री 

प्रकाशक, 954, पृ. 64) | 

न--7आं दि80॥2 (मद्रास, टैगोर एण्ड कं., पृ. 82) । 

+--न-ं॥6 870 एतक्षक्षा००४ 0 छाजा एश्ा078 72] (मद्रास, गणेश एण्ड कं.ढ, पृ. 8) । 

लाला लाजपतराय : आत्मकथा (लाहौर, राजपाल एण्ड सन्‍्स) । 

--ततवारीख-ए-हिन्द (हिन्दी और उर्दू में) । 

--“-मत्सीनी की जीवनी (उर्दू में, ।892) । 

---गैरीवाल्डी की जीवनी (उर्दू में, [893) । 

जयनांछि ० 2. 5प्रापव॥9 ए0५शाएां (लाहौर, विरजानन्द प्रेस) । 

न--+++ 6 0 5ए9977| 2894॥9॥08. 

नायहि 0 ३॥४॥08 5 दि ँं50॥8. 

“»जःणकाधएथा 57927 (896) । 

जयययण7॥8 एणाए०४] #प्रॉपा७ ० ॥70ी8 (न्यूयार्क, बी. डब्ल्यू. ह्यून्श, 799) । 

जायय8 (४7 0 शठपाह पाती (मद्रास, गणेश एण्ड के, 92) । 

--++706|9 8 ५७॥॥ ६0 776९७१०४7 (मद्रास, गणेश एण्ड क॑., 92) । 

“एाण४०णाह़ ॥00 (न्यूयार्क, वी. डब्ल्यू. ह्यब्श, 97)। 

“ज+जय6 5009 ० ७ए क्‍26907980 07. 

एगाणपियांणा4। रित0९७0०7॥ पे 770॥8 (लन्दन, जॉर्ज ऐलन एण्ड अनविन, 920) । 

जाणाएिएडाथावी5 70690 00 [809 (न्यूयार्क, बी. डब्ल्यू. ह्यब्य, 97) । 

जय: 0एण०ा लाला 00 ॥][0794 6०026. 

न-+न++56]72667रगं7970ण7 07 ]00ी3. 

नयत- 6 0799 5047 (लॉगमेन, ग्रीन एण्ड क॑., 95 )। 


-+++6 एगरोल्त हॉींब्वाठ३ 0ती #यालापं8 : है मगवाड पराफुाछझ्ंणा भाव & ४प्र6ए 
(कलकत्ता, आर. चटर्जी, 96) । 


जय-+7]6 एरणप्रांगा रण 7बएछक्षा धार 0997 299०४ (कलकत्ता, आर. चटर्जी, 99) 
-न्‍]7770779 77069 (कलकत्ता, वच्चा पब्लिशिंग कं, 928) । 

न--+--5 5660०॥ 0०॥ ॥22[7725520 (|255€६. 

--॥स्‍6 70०097०8560 (0]855०४ (लाहौर, आये ट्रैक्ट सोसाइटी) । 

शास्त्री, अलगूराय (अनु.) : लाला लाजपतराय (दिल्ली, लोकसेवक मण्डल, 95) | 
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अध्याय 3--श्री अरविन्द 
श्री अरविन्द : ऊ्रद्यातशाधााशा।, प४6९ 87५७, और ॥)4779 की जिल्‍्दें | 
जाए पाए णि 04 (कक शाप) में 7 लेख) । 
“7776 7॥58 >> शंतठ, 
न-+++र58289 00 ॥8 569. 
()] ॥॥6 ए6०१४. 
प्‌॥6 8शाएल्डांड ए ४०४2४. 
“४06 लपाअा ('एण०. 
ज-++-6 66व] 0 लणयशा एफ. 
प॥6 8छांगो बात छा 0 गाता॥ ?0॥9. 
न“+-+++76 ॥00007॥6 0 88806 रे८४६६808. 
“+-++76 ति&॥ 07 ॥06 'ँद्वाव॥ए० १9. 
जाज- शा 2760 862007गरां0707. 
[श्री अरविन्द की कृतियों की विस्तृत सूची मेरी पुस्तक ?०णध्ंण्थ एग्रो०००एए ० 57 
3 पा०9700 (एशिया पब्लिशिंग हाउस, वम्बई) में दी है ।] 
अध्याय 4--महात्मा मोहनदास करमचन्द गान्धी 
एण्ड ज, सी. एफ. : शौक 05था6व]8 ॥088]5., 
शव्बाकाए78 06 : कांईइ 0फ़ा 0५. 
गान्धी, एम. के. : ७४०७70878009. 
---अनासक्तियोग । 
-->गीता बोध । 
मंगल प्रभात । 
-+ +सर्वोदिय ! 
न-++5+9549ए4899 स0 $5000 /7॥708 . 
नजा-न+र्ीएत $एक्ाशु 
---+-४०0प78 77069, 3 जिल्दें। 
]707-५]0]श06 79 १९४०७ ॥6 ५७४४, 2 जिल्दें । 
न-+ज-+(०्ाएप्रराए छाए. 
+--++-986982899 . 
--+--9766०॥९४ ॥70 फ्रञांध्राइ5 ए ४. १९. तक्ावा, 
नी 0छक्थर्त३ ब०म-भांगला। $502ंशांशा). 
ग्रैग, रिचर्ड : ॥फ6 ?0ए9०/ ए चिणा-ा0णभाए८. 
दत्त, डी. एम. : परश6 ?ए॥॥050.ञाए ए 'शैग्राधा4 0शाव॥, 
फिशर, एल. : 6 [6 ण शक्वीक्षात३ 0थातीए. 
बोस, एन. के. : $6[6९०00०75 7077 (थ॥06॥. 
रोलैण्ड, आर. : शैद्रा॥078 ठथातवेगं . 
वर्मा, वी. पी. : फएमाठठ़्ं> बात $0०0०झाचश कतरातशांणा5 ० 0शथ्ाावांधा! 
(कक्षाकक।ंधा (०॥८०७४ शी 5:46 पुस्तक में) । 
-----ठक्कावाए जावे शब्रर्ड (सबीबा उगपावाँ णी रीगॉएट्यों $घंशा००, जून 954) 
-.. ॥फढ ?एग्राव्य शरी050एीए रण िंशीशा।३ तशातं थाएँं 5ैक्वए०ए०४४व (आगरा, 


लक्ष्मीनारायण अग्रवाल) । 
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अध्याय ! 5-हिन्दू पुनरत्यानवाद तथा दार्शनिक आदर्शवाद 

करन्दिकर, एस. एल. : सावरकर की जीवनी (मराठी में) । 

कीर, धनंजय : [-6 शाएं पप68 ण $4एश]0श- 

गोलवलकर, एम. एस. : ए८ ० 007 )४७४०॥॥००१ 0०7०0 (नागपुर, भारत प्रकाशन)। 

चतुर्वेदी, सीताराम : महामता मालवीय । 

चित्रगुप्त : [6 ० 847 5$8एक7८४---इन्द्रप्रकाश द्वारा संशोधित तथा परिवद्धित (नई दिल्‍ली. 
हिन्दू मिशन पुस्तक भण्डार, 939, पृ. 259) । 

श्रुव, ए. बी. (सं.) : ४९५०७ एणगरगाला०णांणा ए०|णा८ (वतारस हिन्दू विश्वविद्यालय, 
932) | 

भट्टाचाय, के. सी, : "06 007००0: णी ?शरी050णग४*, 007शिाए0479 पातीशा 2॥050909, 
राधाकृष्णन ओर म्यूरहैड द्वारा सम्पादित (लन्दन, जॉर्ज ऐलन एण्ड कं., द्वितीय संस्करण, 
पृ. 03-25) । 

--+--+$9एशकु वी वतंद्वाड (प॥6 गरज्ञदशोद्ावां 2072, 954) ] 

जिपवीा8&5 ॥0 ९९४१०॥[9॥. 

++--+6 $070]6० 85 778668007. 


--++50068 ॥॥ ?(॥[080779, 2 जिह्दें (कलकत्ता, प्रोग्रेसिव पब्लिशर्स, 956) । 

भाई परमानन्द : हिन्दू संगठन (लाहौर, सेण्ट्रल हिन्दू युवक सभा, 936)॥ 

---वीर बैरागी (लाहौर, राजपाल एण्ड सन्‍्स) । 

--+शूरोप का इतिहास । 

राधाकृष्णन, एस, ; 7॥6 ?79॥]0809॥79 ० रि४श।वशाध।ी 82०6. 

“--+--+776 २७४0 07 ॥७॥807 ग (07/०7ए००/थाए 20]0500॥79. 

--+++ रत था ?॥705079॥9, 2 जिल्दें । 

+--++-+7 66४॥४ ए|८एफ़ ० [॥(6, 

न-+-+6 म्ा6तप्र शा«ुण ० 46. 

जायाय४छाया रिवीडां०ा8 शा ए८४ा०ा प०प९ठा. 

डिह्रण बाते फेल था २९॥९०7. 

88 शात॑ ४४९४. 

ज-:फियांएत 0 706 फ्फ्ाप्राठ ० (ज्ञीरधांणत , 

----776 १२७००ए०७७० ० ए७0. 

॥069 क्ा्व (फरं॥9. 

+-++$ 775 ९6४०७ ? 

+-++्िलां807 शात 5800४, 

--+--+(780(0792 ४6 छे560॥9, 

>“+-+++6 पर्तिछ्या। ० सातववाएर्शक्या . 

(368 0 89॥5. 

+-न्‍+36002800०, 7008 शत फध्वा: 
(राधाकृष्णन की अधिकांश महत्वपूर्ण पुस्तकें जॉर्ज ऐलन एण्ड अनविन लि., लन्दत द्वारा 
प्रकाशित की गयी हैं ।] 

लाला हरदयाल : प्रांगण 5० ८प्राए7४ (बम्बई, जैकों पब्लिशिंग कं., 96) । 

विद्यालंकार, एस. डी. : स्वामी श्रद्धानन्द की जीवनी । 

श्रद्धानन्द और रामदेव : [6 ए8 इशारा धात 8 6॥8005. 
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स्वामी श्रद्धानन्द : कल्याण मार्ग का पथिक (वाराणसी, ज्ञानमण्डल, 95 2)। 

न-ज्ज्यातशंत6 (.07९088, 

सावरकर, वी. डी. : हिन्दुत्व । 

"5 हिन्दू-पद-पादशाही (हिन्दी अनुवाद) (लाहौर, राजपाल एण्ड सन्‍्स) । 

लन्दनची वातामित्रेप (मराठी में) । 

“-जाभी जन्मथेप (मराठी में) । 

त्रिपाठी, आर. एन. : तीस दिन मालवीयजी के साथ । 

उपनिषदों का अंग्रेजी अनुवाद । 

धम्मपद का अंग्रेजी अनुवाद 

भगवद्गीता का अंग्रेजी अनुवाद (948) । 

परम पूजनीय डा. हेडगेवार (नागपुर, बी. आर, शिन्दे, पृ. 74) । 

४ए5७४०४ ०॥ 7रंं/---एम. एस- गोलवलकर और भारत सरकार के बीच हुआ पत्र-व्यवहार (948- 
49) (बंगलोर, राष्ट्रीय स्वयंसेवक संघ) । 

ज्ञांधाह४ ० 7.89 प्रधा0०५४० (बनारस, स्वराज पब्लिशिंग हाउस, 922, पृ. 228) । 
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अफजल, इकवाल (सं.) : ४५ [॥6 : 6 #४877०7--मुहम्मद अली की आत्मकथात्मक जीवनी 
(लाहोर, शेख मुहम्मद शरीफ, 942, पृ. 273) | 

अल-बरूती, ए. एच. : 2बॉप्टाड रण ऐश्ववंअद्या क्या (०००7 धए5) 7704 (लाहौर, 
950) । 

अली, रहमत : ॥76 ]/॥॥86 थात॑ ॥6 3॥ा5आं०7 (कैम्ब्रि, 942, पृ. 2) । 

अहमद, खान ए. : 796 ए०प्रात#ः ० एथ्वतंअंशा (लन्‍्दन, लुजाक एण्ड कं,, 942, पृ. 33) । 

आगा खाँ : पाती 7 प्राक्षाभ[0॥. 

कौन्सल, जी. डी. : उ|शाक॥ : ४० 6७॥0०7 शा (जयपुर, गोयल एण्ड गोयल, 940) । 

कौशिक, बी. जी. : ॥6 ल्ि०ए5० ॥8६ उप छेणो। (वम्बई, पदुमा पब्लिकेशन्स, 944) | 

ग्राहम, जी. एफ- आई. : ॥॥6 [ंडि दा शणा( ए 87 8960 4॥08 0७87 (लन्दन, हॉडर 
एण्ड स्टाउटन, 909, पृ. 296) । ह ह 

जिन्‍ना, एम. ए. : 979०6०१68 थ्ार्त शरात85$ (92-97) (मद्रास, गणेश एण्ड कं.) । 

दुगगल, एम, आर. : गँंगाशा : प॥6 'ैएीनिं-ीटशा। (लाहौर) । 

बोलिथो, हेक्टर : गंगा (लन्दन, जॉन मरे, 7954) । 

सैयद अहमद खाँ : ॥6 (ट80868 ०0 (6 वतांध्ा ४0) 

गुफ8780०7७६ क्या्त 9985 0 (6 ]१९208 (05. 

#7०86९०]० ४08 स्रांधणए 0 ॥6 रिफं5 रण एथ०09॥।ं (844) । 

प॥6 7.0एढ॥ ॥(गीक्यातर8थ8 ० पगगञ048. 


]288998 णा ॥॥6 49 ० १/७॥8॥78व:,. । मल 
सैयद, एम. एच. : श०णीशा॥एएर6र् गधा : एणगापंप्श 5609 (लाहौर, मुहम्मद अथ्रफ, 
, एम. एच. : 














] 94 5 ॥  » आल क्र इण्डिया ६-4 मसलिम प्प लाग री तर 
पा शक (सितम्बर 944) (किछीय कातिल, जहाज हु ड़ दीया 
944) । र, मुहम्मद अधरफ, 


इच०० फापगरा85 भा 5986०65 १४4 चणीशग्राए2त 8॥ (लाहौर 


944, पृ. 485) । 
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अध्याय 7--मुहम्मद इकबाल 


अली, एस. ए. : [७8] : लंड ए0७7५ शव )४८६५४४० (लाहोर, कुतुबखाना, | 932) । 

इकबाल, मुहम्मद : 35% 7.6ए0पा८७ ०ा [॥6 ए९टणाह#एपटाणा जी ७ह्वॉ००5 ॥॥0एशा।[ |7 
शव. 

__ ए९००प३७८०ए०ए०७ ता एलएंटरंगए8 पएपर०प९ए६ ॥ [शशएा (कॉक्सफोर्ड यूनिवर्सिटी प्रेस, 
934) । 


-..86 70०ए८०णाला। ण श८३शीएडं० वी एट३॥ (लन्दन, लुजाक एण्ड क॑, [908) । 
इकबाल की फारसी क्ृतियाँ : 


अर्मगान हेजाज (हेजाज का दान) । 

असरार-ए-खुदी (आत्मा के रहस्य) । 

जहूर-ए-आजम (ईरान का टेस्टामेण्ट) । 

परयाम-ए-मशरिक (पूर्व का सन्देश) । 

पस चे बयद करद ऐ अकवाम शर्क (तव क्या किया जाय, ओ पूर्व के राष्ट्रो !) । 
मुसाफिर । 

रुमृज-ए-वेखुदी । 


इकबाल की उदं कृतियाँ : 


जर्व-ए-कलीम (समूसा के डण्डे की चोट) । 
जवाब-ए-शिकवा (शिकायत का उत्तर) । 
बांग-ए-दारा (कारवां की घण्टी) । 
बाल-ए-जिबराईल (जिबराईल का पंख) । 
शिकवा (शिकायत) । 
अनवर, आई. एच. : ॥/(690॥9श०४ ० [098/ (लाहौर, मुहम्मद अशरफ, 933)॥ 
दर, बी. ए. : & 80769 ० 49५!४ ?॥0507॥9 (लाहौर, मुहम्मद अद्वरफ, 944) । 
वेग, ए. ए. : १४७ ९०७ ० ॥96 ४४४ (लाहौर, कुतुबलाना, 939) । 
“4०0 88 & पश्आप्थ (लाहौर, मुहम्मद अशरफ)। 


शमलू (संकलित).: 5966०॥६४७ धा्त 8&०77०॥5 ० ॥0098| (लाहौर, अल-मनार अकादमी, 944, 
पृ. 220) । 


सच्चिदानन्द सिन्हा : 


60% 6 ९०७६ था लां& ४०४४०४८ (इलाहाबाद, रामतरायनलाल, 
943) । 


अध्याय 8--मोतीलाल नेहरू तथा चितरंजन दास 


भट्टाचायये, यू, सी. तथा चक्रवर्ती, एस. एस. : वजह थ्रात जगा ० ए॥ ०्प्ता॥ पिक्लाएए 
(कलकत्ता, माडने बुक एजेन्सी, 493, पृ. 8) । 


मालवीय, के. डी. :; शिधावी श०४धंव४! लाए (इलाहाबाद, लॉ जनरल प्रेस - 99, 
पृ. 747) । 
-++-ै 6 8०७० ०0 ९, ४०7० पि७॥आए (बम्बई, नेशनल लिटरेचर हाउस, प्रृ. 25) 


राय, पी. सी. : [466 27र्त पपंग७ ०९ 0. 7. 7098 (लन्दन, ऑक्सफोर्ड यूनिवर्सिटी प्रेस, 927, 
पृ. 33)। 


-----90०००८४ ० १४. ८. 7२. /088 (कलकत्ता, बनर्जी, दास एण्ड कं., 98, पृ. 293) । 
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अध्याय 9--जवाहरलाल नेहरू 
जकारिया, रफीक (सं) : ४ 80709 ० पिश्काए (वम्वई, टाइम्स ऑव इण्डिया पब्लिकेशन, 
पृ. 478) । 
नेहरू, जवाहरलाल : 05 078 ?0॥07 (946-96) (पतब्लिकेशन्स डिवीजन, भारत 
सरकार, 496) । 
-+-++-५900ए6  शिएइ89.- 
गायाऔक्ष3 गिणा 3 ल्‍िक्षाल 0 प्लां$ /028प8707 (इलाहाबाद, किताविस्तान, 928) । 
जयय7णाी॥0956 ० फणात सांआ09 (लन्दन, लिंडसे ड्मण्ड, 938) | ह 
“77/००9०ट/भण9 (लन्दत, जॉन लेन, दि वॉडली हैड, 936) । 
“776 70500ए»% ० ]02 (कलकत्ता, दि सिमनेट प्रेस, 946) । 
“---7॥6 एशाॉए ० 709 (लन्दन, लिडसे ड्रमण्ड, 94) | 
--लड़खड़ाती दुनिया । 
ब्रेचर, माइकेल : ए७।ए : & ९००४ 8]00ट7/भ9#9 (ऑक्सफोर्ड यूनिवर्सिटी प्रेस, 959) । 
मोरेस, फ्रैंक : 28छ487ववय 'ए०४० (बम्बई, टाइम्स आऑँव इण्डिया प्रेस, 956)। 
शर्मा, जे. एस. : 8 7068०7900ए6 99]0ट70॥9 ०। 'पक्षाए (दिल्ली, एस. चन्द एण्ड कं. 


955) । 

सिन्हा, सच्चिदानन्द : & 9007 ॥॥0७-छ(तणा ण उ9ज्शाधा0॥ लाए (पटना, लॉ प्रेस, 
936, पृ, 5) । ु 

स्मिथ, डोनल्ड यूजीन : 'िक्षाए ४70 70070०8०ए (कलकत्ता, ओरिएण्ट लॉगमैन्स, 958, 
पृ. 394) । 


गेंबशरधावावां िाएए5 59860755 (4946-949) (नई दिल्‍ली, पब्लिकेशन्स डिवीजन) । 
ब॥शशाधा। व िश्ा।ए'५ 896०००5 ([949-]953) (नई दिल्‍ली, पब्लिकेशन्स डिवीजन) । 
79 फ्री र०एए४ 5$966०१८४ (953-957) (नई दिल्‍ली, पब्लिकेशन्स डिवीजन) । 
अध्याय 20--सुभाषचन्द्र वोस 
टोय, हाय: 7॥6 छ9ांग्रश्रांग8 7रपं्ठछ (बम्बई, एलाइड पब्लिशर्स, 9 59) । 
बोस, एस. सी. : 6 परातीक्षय शा|हां7-आत्मकथा---] 8 9 7- 9 20 (कलकत्ता, शैकर, स्पिक 
एण्ड क॑,, 948) । 
“76 पगतीक्ा 87826 (920-934) (कलकत्ता, थैकर, स्पिक एण्ड कं.) । 
न-ता9 एपीशा 50880 (934-942) (कलकत्ता, चक्रवर्ती, चटर्जी एण्ड कं,, |952) | 
--“-तरुण के स्वप्न । 
अध्याय 2--मानवेन्द्रनाथ राय 
राय, एम. एन. : छेक्षापंए8 77 एातां& (कलकत्ता, रेतासां पब्लिशर्स, | 944) । 
-----ता8/8 20960 थ्ार्त ॥0 800ए0४०7 (922) । 
-फ्फठय $8ए288०7५ 0० टाशोटव007 (कलकत्ता, 940) ।. 
_ 'ए५० भा0 ?२०एण॑प्राणा (रैडिकल डेमोक्रेटिक पार्टी, ] 942) । 
+----६४078 (00फएशग्रगशा 0 760०7॥०४8 (00एशआ्रशाला ? (रैडिकल डेमोक्रेटिक पार्टी, 
943) | हक 
__. प७एछ प्रणाधशायांआ।) (कलकत्ता, रेनासां पब्लिशरस, 947) । 
छप्वश्गाशा।5 ए 8 एम॑ं5गाला 5 ए47०9०, जिल्‍द 2, [6 वतल्वा जीमतांधा भात्राधा[000 
(देहरादून, इण्डियन रेतासां एसोशिएसन लि., 94) । 
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राय, एम, एन, : 7॥8 ए०ग्रगाएयांश पञाॉशा90॥8/ 
----४४०४ ५४7), द्वितीय संस्करण, 954 । 
50०७४०७ 500 ९[॥]050790फ- 





-----06 ॥२05859॥ रै४४०॥ए॥०॥. 
+---$0७7॥१० ??0[[05. 
---+-प०ए (07]0708707. 





8087 
----१७४३०७, रि0र0पांजंडय घाव [२९ए०७४०॥, 2 जिल्दें; जिद ], 952 और जिल्द 2, 
]955॥ 





729 शा०9] टणाएण (दिल्ली, रेडिकल डेमोक्रेटिक पार्टी, 945, पृ. 6)। 

-गरवी& ॥770 'फक्षाअंधं०07--अवानी मुखर्जी के सहयोग से लिखित, जेनेवा, 922, 
पृ. 24]) । 

-++र्तिक्र०्ञं० ० 06 200 (टशापाए--दाशंनिक निबन्‍न्ध (मुरादाबाद, प्रदीप कार्यालय, 
940, पृ. 206) । 

-+-]५ हए0०7०॥०७ ०0 (फ्रा- 

१6ए०एरव०ा थात॑ (.0णांग-रिवएएण/एवंणा 7 (४78 (मूलतः जमेन भाषा में लिखित 

और 93 में प्रकाशित) (कलकत्ता, रेनासां पब्लिहार्स, 946, पृ. 689) । 

“76 एप्प ण शितीशा ?ऐ०॥7०8 (लन्दन, आर- बिदश्वप, 926, पृ. 8) । 

य 00 76छ' 00 ॥॥6 ए सणा. 7. 7. ]80०00॥96. 

न-+++6 07िछाय। ए[ र०ा-९०00०फछशथाा०णा. 

6 »|७7७४9५6 (वम्बई, वोरा एण्ड क॑ं,, 940, पृ. 83) । 

“77१०9४0॥2॥»॥ (बम्बई, रैडिकल डेमोक्रेटिक पार्टी,,942, पृ. 84) । 

नवाजा 7.80077 शार्त 220४-०० 7९6०007877०४०7॥ (दिल्ली, रैडिकल डेमोक्रेटिक पार्टी, 
943, पृ. 58) । 

“.णर०9०7 ० 77०6व०ए (कलकत्ता, रेनासां पब्लिशर्स, 945, पृ. 40) । 

“शाह 70 ए८ फेथा ? न्‍ 

जाणए००6त०७ ०7 728००॥ (दिसम्बर 942, पृ. !0) । 

20एथ।ए ० ए|क्ाह ? (प. 56)॥ 

जाणययरिवणाशीशा। भात 0॥0040ए. 

“>-77+ा686607 शात ॥)0700०४०५, 

जयारनिआकआए 0० 9 8०एएणएाणाक्षाए, 

“-+पा शतक 8 शिधाहांधा॥ ? 

--++गीश0709] २०[6 0 8] 87. 

“+-“:0ए7/ 3276/07068. 














जायययीणाए05, ?0ए८ कात एथ८5६ (कलकत्ता, रेनासां पब्लिशर्स, 9 60) । 
राय, एम. एन. तथा अन्य : [708 थ्यर्त फल (दिसम्बर 942) । 


राय, एम. एव. तथा कणिक, वी. वी. : 007 शए7०0078 (कलकत्ता, वारेन्द्र लाइब्रेरी, 938, 
पृ. 274) | 


राय, एम. एन. तथा राय, एल्विन : 0॥6 १6७7 ती ग०0ा-00079थ०गंणा : नकिणा #गा7674- 
940 40 0894 (कम्यूनिस्ट पार्टी आँव इण्डिया, 4923, पृ. 84) । 
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अध्याय 22-भारत में समाजवादी चिन्तन 


अशोक मेहता : 800668 47 ४ अंश $00०॑4ांशा। (वम्बई, भारतीय विद्या भवन, 95 9) । 
+-++729700970० $009॥97. 

जयप्रकाश नारायण : '०फ्रक्वार्प: आप886 (बम्बई, पद्मा पब्लिकेशन्स, 946)॥ 

नरेन्द्रदेव : 50०ंभीआा। ब्ार्प 6 'पिांणाव।ं 7७ए४० ०४०7 (वम्बई, पदुमा पब्लिकेशन्स, ! 946) | 
----राष्ट्रीयवा और समाजवाद (वाराणसी, ज्ञानमण्डल, 949)। 

लखनपाल : म्रांइण9 ०0 76 एणाष्टा555 50० ९४४9 (लाहोर, 946) । 


लोहिया, राम मनोहर : 7॥6 (४एश४०५ ० आ 5भ्वीणत (7978 (वम्बई, पद्मा पब्लिकेशन्स, 
942)। 


सेठ, एच. एल. : 6 ७6 एप्स्‍रड्टा।ए७ : 7898 शि३८३४॥ 'रि्व०३एथ॥ (लाहौर, इण्डियन प्रिंटिंग 
वक्‍सं) | 
सेठ, एच. के. : & प्रांधा09 ० 6 श99-$००शांश ?शा३ए (लखनऊ, 959) । 


अध्याय 23--सर्वोदिय 


जयप्रकाश नारायण : ४7707 800॑४ं5फ (0 $थ४०689४. 
ना-++0 रि०००07507070707 ०0 वाताआ ९0०79. 
दादा धर्माधिकारी : सर्वोदिय दर्शन । 


बर्मा, वी. पी. : ?गराप्रृव्ध ?॥0809ए 0 ]४७॥४४8 (06 शत $87ए068५8 (आगरा, 
लक्ष्मीनारायण अग्रवाल) । 


विनोबा भावे : स्वराज्य शास्त्र । 
“---+शूदान गंगा, 7 जिल्दें। 


अध्याय 24--भा रत में साम्यवादी आन्दोलन तथा चिन्तन 


ओवरस्ट्रीट, जी. डी. तथा विण्डमिलर, एम. : (णगणणांश ॥ 708 (कैलिफोनिया यूनिवर्सिटी 
प्रेस, 958) । 

काये, सेसिल : 0007 77 ॥709 (दिल्ली, गवनेमेण्ट आँव इण्डिया प्रेस, 926) । 

कौटस्की, जॉन एच. ; ](०४००ए भारत 6 एणाणाए्रांड एथ्याए एफ पाती (न्यूयार्क, जॉन विली, 


956) । 
घोष, अजय : 70०6४ धयर्त $966००४ (मास्कों, पब्लिशिंग हाउस फॉर ओरिएण्टल लिटरेचर, 
962) । 


----॥6 (.77परप्मांड ?िकाए ० वाता॥ ॥7 878९6 0ि 8७१०७ शात ॥)0॥70ण405, 

न-+++०0068 70 ?/4807088 0 6 900० शीश 28777 ए ॥08. 

जयप्रकाश नारायण : 800॑2॥६ एरए ब्रात (96 00ाह्ा555 5002४ एथा५, 494. 

डांगे, एस. ए. : ॥7त9 : ए709 ए्रगरां।र6 00गराणाांशा] क्‍00 9]28एशफए. 

डू हे, डेविन एन. : $0जं० ॥रएडञं३ ध्ात पाती 00ग्राग्रणांड॥ (न्यूयार्क, बुकमैन एसोसिएट्स, 
959) । 

मधु लिमये : 007४ एश्काज : छ05 बचत छॉंगांण, 

मसानी, एम. आर. : 7॥6 एणाएएयांश एशए ण ]704 (लन्दन, डेरेक वर्शोइल, 954) । 

मुजफ्फर अहमद ; 6 (णरणप्रांछ 28०४ ०ए गाता 806 [5 एछञाभांणा &970487--मल 
बंगला का एच. मुखर्जी क्ृत अंग्रेजी अनुवाद (कलकत्ता, नेशनल बुक एजेन्सी, 962) । 

राहुल सांकृत्यायन : साम्यवाद ही क्‍यों ? 

मानव समाज । 





634 आधुनिक भारतोय राजनीतिफ चिन्तन 


राहुल सांकृत्यायन : इन्द्ात्मक मौतिकवाद । 

---दर्शन दिग्दशेन । 
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